nn : "> 

de > tz 7 $ 
Olesario Gonzále? A 
de Cardedal A 


— Fundamentos”. 
de Cristología: Pa 


. 1530 

. , e je 

= + pd tes. 

$ A 


BAC. El pan de nuestra cultura católica 


Ex libro responde al 


imperativo bíblico: 
«Santificad a Cristo y dad 
razón de vuestra esperan- 
za». Para ello hace memoria 
de sus hechos, discerni- 
miento de su verdad y pro- 
puesta de su sentido. 
«Fundamentos» dice prin- 
| cipios originarios y cimien- 
MA tos permanentes. El subtí- 
tulo «El camino» explicita 
el método de este primer volumen. 
Cristo se dio a conocer haciendo el cami- 
no de nuestra vida. Los hombres le han 
ido conociendo mientras pensaban su 
propio camino a la luz de él; como los 
discípulos de Emaús. Acción y pensa- 
miento, amor y eucaristía nos permiten 
saber quién fue Cristo, reconocerle 
viviente hoy y dar razón de él a nuestros 
contemporáneos. 


Olegario González de Cardedal, sacerdote, es 
catedrático de Teología en la Univ. Pontificia de 
Salamanca. De sus libros destacamos: Jesús de 
Nazaret ('1993), Cristología (2001), La entraña del 
cristianismo (2003) y Dios (2004). 


La BAC 


A Biblioteca de Autores Cristianos (BAC) nació 

del tronco de La Editorial Católica y del impulso 

del catolicismo serial que propugnaba el luego carde- 

nal Angel Herrera Oria. Su primer libro, la Sagrada 
Biblia, apareció ei 13 de marzo de 1944. 


Desde entonces, la BAC ha mantenido los trazos 
de su primera identidad, que la presentan como 
«el pan de nuestra cultura católica» por su propó- 
sito de publicar lo mejor del patrimonio doctrinal y 
literario de la Iglesia y lo más granado del pensa- 
miento cristiano de todas las épocas. 


De ahí que la BAC se haya reconocido siempre 
como un servicio hecho a la fe y a la cultura, 
máxime en su tradición de expresión castellana. Tal 
servicio lo realiza la BAC con acendrado sentido 
eclesial, acentuando la adhesión al magisterio del 
Papa y la comunión con toda la Iglesia bajo las 
directrices de los obispos. Y todo ello formando 
una comunidad moral en la que la Editorial sea 
puente de comunicación entre autores y lectores que 
no sólo aprecien el acervo secular del pensamiento 
cristiano, sino que lo enriquezcan con las aportacio- 
nes de cada momento histórico. 


Para la realización de esta tarea en sus diversas 
secciones, colecciones y formatos, la BAC ha veni- 
do contando con el especial respaldo de la Univer- 
sidad Pontificia de Salamanca y con la colaboración 
de todas las Ordenes y Congregaciones religiosas, 
así como con la asistencia y simpatía de autores y 
lectores, sacerdotes y seglares, hombres y mujeres 
que, tanto en Esr aña e Hispanoamérica como en el 
resto del mun<w, han sabido convertir a la BAC en 
un hogar intotectual y cultural abierto a todos. 


No en vano la obra de la BAC ha sido ya definida 
como «sel mayor esfuerzo editorial realizado por 
caté «cos españoles desde hace siglos». 
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«En cuanto al fundamento, nadie puede poner otro 
sino el que está puesto, que es Jesucristo». 
1 Cor 3,11 


«Toute évolution de pensée a son principe dans une critique 
des fondements». 
A. FESTUGIERE, Socrate (París 1977) 120. 


«La foi ne peut étre séparée du chemin de la foi. L'exposé de 
la foi doit toujours intégrer P'accés á la foi [...] La foi de 
chacun a son histoire et s'inscrit dans une histoire de la foi 
de touts. Mais aussi la foi a affaire avec histoire, comme elle 
a affaire avec la raison». 

B. SEsBOUÉ, Pédagogie du Christ. Eléments de théologie fondamentale 
(París 1994) 231. 


«Á mesure que 'humanité grandit, le Christ se léve et la 
táche perpétuelle de la philosophie et de Papologétique c'est 
de découvrir que lui, il est plus grand, et incomparable». 

M. BLONDEL, Carta a Victor Delbos (6-5-1889), en 1D., Lettres 
philosophiques (París 1961) 18. 


«Vielleicht ist der abendlándischen Metaphysik der Weg in 
das “Unterwegs” noch verlegt. Das in seinem Wesen noch 
nicht fest-gestellte Tier ist der jetzige Mensch». 

M, HEIDEGGER, Unterwegs qur Sprache (Stuttgart 1997) 45. 


«Dos de los discípulos se dirigían a una aldea llamada 
Emaús. Mientras hablaban y se hacían preguntas, Jesús en 
persona se acercó y se puso a caminar con ellos... Y ellos 
contaban lo que les había ocurrido cuando iban de camino y 
cómo le habían reconocido al partir el pan» 

Lucas 24,13.15.35 
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PRÓLOGO 


Los fundamentos del cristianismo son de doble naturaleza: 
unos exteriores y previos; otros interiores y resultantes. Él surge 
de una historia con arraigo en Israel iniciada por Cristo y se 
prolonga en la comunidad surgida de él, que es la Iglesia. Hasto- 
ria, personas, experiencias constituyen el elemento originario, veri- 
ficable en tiempo y fijable en lugar. De ellas han nacido la fe y la 
teología. Éstas son realidades derivadas de un ejercicio de la inte- 
ligencia y de la libertad humanas, al descubrir esos hechos 
como signos de Dios, que él da de sí llamando y enviando a 
unos hombres, quienes se sienten necesitados a responder a esa 
llamada y a ser responsables ante quien los llamó y encargó una 
misión. De ahí surgió la experiencia real de ser persona, aun 
cuando luego se tardase siglos en elaborar el correspondiente 
concepto filosófico. De la llamada de Dios (revelación) surge la 
respuesta del hombre (fe), en una correspondencia creadora, ya 
que la palabra que llama crea la posibilidad y gozo de la res- 
puesta. Ésta explicita, extiende e historifica la llamada. Tenemos 
así el binomio: llamada divina-respuesta humana, por un lado; 
pregunta humana-respuesta divina, por otro. 

Los fundamentos son cimientos estáticos y a la vez principios 
dinámicos. En este sentido, los fundamentos y contenidos de la 
fe, como consentimiento personal del hombre a Dios revelán- 
dose en la historia para comunicarle su vida, son también prin- 
cipios de la teología. Lo que funda la realidad creída (contenido) 
constituye el presupuesto o fuente que en un sentido funda la 
posibilidad y en otro desencadena la necesidad de conocimien- 
to. Donde se encuentra la realidad creída, se tiene la posibilidad 
de llegar a la realidad inteligida (teología). Por ello la pregunta 
por la posibilidad de conocer a Cristo y de fundamentar este 
conocimiento (cristología) se vuelve en pregunta por el lugar 
donde le encontramos. ¿Es el pasado, de forma que sólo nos es 
Posible indagar quién fue? ¿O es posible un acceso y encuentro, 
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que nos permiten conocer quién es él en el presente? De entrada, 
¿dónde situamos a Cristo: en el ayer de hace dos mil años ago- 
tado, o vivo en el hoy en medio de nosotros? De ahí nace la 
diferencia: para unos el único lugar posible para conocer a Cris- 
to es la ¿serra e historia pasadas, y de ellos es competente exclusi- 
vo el historiador. Para otros, en cambio, el lugar decisivo que 
nos permite descubrir la significación de Cristo y de dónde han 
nacido no sólo personas e ideas (cristianismo), sino también su 
realización como hecho social, comunidad e institución (cris- 
tiandad), potencia generadora de vida personal en cada hombre 
(cristianía), sin lo cual Cristo sería un número insignificante 
entre los millones de hombres de la cultura judía del siglo 1, es la 
Iglesia. 


I 


El principio de sospecha que, puesto en marcha por Reima- 
rus, llega hasta la mitad del siglo xx, ha producido un cuestiona- 
miento y una conmoción de los fundamentos de la fe en Jesús 
como Cristo de Dios. La sospecha ha trabajado en actitud des- 
tructiva en un sentido y reconstructiva en otro. Ha intentado ir 
más allá del Cristo creído hasta llegar a un Jesús verificado; des- 
de la interpretación eclesial a la verificación científica, del Jesús 
de la liturgia y del dogma al Jesús de la Torá y del Reino. La 
investigación de la vida de Jesús con sus tres grandes momen- 
tos (A. Schweitzer, E. Kásemann, J. D. Crossan como símbolos) 
ha esclarecido algunas perspectivas particulares de contexto his- 
tórico y de la tradición eclesial, pero a la hora de otorgarle últi- 
mo sentido ha desembocado reiteradamente en el escepticismo. 
El Jesús que resulta de esos libros no supera el judaísmo de 
entonces ni la moralidad general de cada época. No hay Jesús 
sin historia, pero esa historia se ha acreditado y manifestado 
como reveladora de Dios (dimensión teológica) y redentora del 
hombre (dimensión soteriológica). Sólo por ellas han perdura- 
do vivos hasta hoy el recuerdo y el seguimiento, el amor y la fe. 
De ambas deriva la significación escatológica de Jesús, que se 
expresa en la confesión: «Jesucristo su Hijo Nuestro Señor». 


Aquella historia y esta Iglesia son las dos columnas del templo 
de la fe. 
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Si durante los siglos XVI! y XVII la alternativa parecía simple- 
5n-Fe», en el siglo XX la conexión entre la fe cris- 
na os matices. Se 
tiana y la sociedad moderna aparece con mue 
odrían resumir en los binomios siguientes: 

1. Historia particular de un pueblo y de un o por E 
lado, y, por otro, historia universal de todos los a se dl ; 
todos los tiempos. ¿Se puede hacer de un fragmento de la histo 
ria el centro de toda ella? 

2. Jesús de Nazaret, como figura histórica concreta, nO o 
a su particularidad judía, y su elevación a medida absoluta de la 
humanidad y a revelación absoluta del Absoluto. 

3. Historia y verdad. ¿Por qué caminos llegamos al centro de 
nuestra existencia y al logro de nuestro destino: por el recuerdo, 
conocimiento y convivencia con otros hombres, en especial 
con quienes reclaman ser portadores de la revelación y salva- 
ción de Dios, o por la sola reflexión racional y la inmersión 
contemplativa en nuestro interior? 

4. Relato y dogma. El cristianismo ha hecho de los evange- 
lios, como narraciones confesantes del origen, la fuente y nor- 
ma de su vida, pero los ha interpretado sucesivamente 2 la luz 
de las nuevas culturas. Entre los textos evangélicos y concilia- 
res, ¿hay continuidad de fondo o hay una metábasis eis allogénos? 

5. Comunidad de tradición, autoridad e interpretación, por 
un lado, y, por otro, ciencia, razón, individwo. La búsqueda coo- 
perativa de la verdad, ¿de qué naturaleza es? ¿Es resultado de la 
acumulación cuantitativa de saberes anteriores O resultado del 
ahondamiento de cada sujeto en su propia existencia con la 
consiguiente responsabilización frente a la historia? 

6. Mediaciones descendentes o mediaciones ascendentes para el 
encuentro con Dios. ¿Hay lugares, tiempos y personas, que 
Dios en su irreductible y transgresora libertad instaura y consti- 
tuye «dogmáticamente» en la mediación de su voluntad y de sus 
decisiones salvíficas, o por el contrario la historia no va más allá 
de lo que son deseos, anhelos e iniciativas de la conciencia 
humana, por su estructura originaria abierta al absoluto? Jesús, 
¿es mero fruto de la naturaleza y de la cultura o es fruto nuevo 
del Espíritu Santo, innovación de realidad respecto a todo lo 

anterior conocido y dominable (encarnación)? 
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7. Fe y realidad. La fe, ¿desvela nuevas dimensiones y posi- 
bilidades de la naturaleza humana con las que el hombre se 
enriquece, bien porque se siente afirmado en lo que espera o 
bien por la novedad sorprendente que se le ofrece, o por el con- 
trario se trata de «transmundos» que por ser irreales irrealizan al 
hombre? (Feuerbach, Marx, Nietzsche). Y, desde esta perspecti- 
va, ¿es Jesús un extensor de la verdadera humanidad por ser el 
hombre abierto o su alienador? 

8. Fe y praxis. ¿Cuál es la forma verdadera que tiene el 
hombre de aposentarse en el mundo: la transformación o la 
contemplación, las esperanzas revolucionarias hacia la justicia 
intramundana o la esperanza como principio que anticipa, acre- 
dita y deja abierto al hombre ante el Futuro Absoluto? Y si 
no son contrapuestas sino complementarias, ¿cómo se articu- 
lan entre sí? El evangelio, ¿cómo es buena noticia y praxis de 
salvación? 

9. Historia y Absoluto. La Ilustración fue superada por la 
filosofía del siglo XIX cuando ésta toma absolutamente en serio 
la historia y no sólo la naturaleza, el sentir además del razonar, 

lo posible absoluto adveniente además de lo dominable. ¿Puede 
el Absoluto tener historia? ¿El Máximo es capaz de lo mínimo? 
Y si ejerce esa capacidad, ¿cómo lo hace: en la violencia o en la 
inocencia, en el poder o en la cruz? 

10. Dios y el hombre. El legado envenenado del siglo xIx fue 
comprenderlos como antagonistas, no como interlocutores y 
coadjutores. Esa contraposición fue ya resultado de una «des- 
cristianización» de Dios, de su reducción a concepto, ídolo, pie- 
za de un sistema. El cristianismo no parte de una idea fija de 
Dios para comprender a Cristo, sino a la inversa: parte de la 
persona y forma de vida, doctrina y destino de Jesús, para com- 
prender definitivamente a Dios. 


TI 


En la segunda mitad del siglo Xx el rigor metodológico y la 
honestidad intelectual de exegetas, historiadores y teólogos han 
abierto una fase nueva para la cristología. La confianza ha suce- 
dido a la sospecha. La exigencia científica llevada al extremo ha 


Prólogo XXVII 


mostrado que son estériles y esterilizadores: el bes 
cuando no va acompañado por la reflexión metafísica; la O 
tatación por la interpretación; el individuo que oie : 

pasado por la comunidad de tradición, de sy y, e 
vida en la que aquel Jesús es confesado viviente y vivi E sl 
No es posible la posesión existencial de la verdad fuera de la 
historia y, a la inversa, no es posible una real historia, como ges- 
ta de la libertad, si no está abierta a la trascendencia, interrogán- 
dola nosotros y respondiéndola si ella nos interroga. Por otro 
lado hemos aprendido a ensanchar la realidad no sólo hacia 
atrás en la memoria sino también hacia adelante en la esperan- 
za, contando con la realidad de lo posible, Con ello aparece 
como arcaica la comprensión de una historia cerrada sobre sí 
misma, con su radicalización extrema en la pretensión del A 
ricismo positivista, que niega la posibilidad de la novedad radi- 
cal. E. Troeltsch hablaba de la «omnipotencia crítica de la analo- 
gía, a tenor de la cual nada hay en la historia cualitativamente 
diferente de lo ya visto y oído». 

La teología, y especialmente la cristología, ha compartido el 
destino de la razón moderna: el paso de la Ilustración (Kant) al 
idealismo (Hegel); del positivismo cientificista a la filosofía de 
la acción y de la vida (Blondel, Bergson); del neokantismo a la 
fenomenología, el existencialismo y sus derivaciones ulteriores 
(Husserl, Unamuno, Heidegger, Ortega, Zubiri). Ha compartl- 
do también los avatares de la exégesis, desde el entusiasmo sin 
límites por las actitudes genéticas y críticas de los métodos his- 
tórico-críticos, donde el origen y la fijación de las fuentes primi- 
tivas lo era todo, hasta las fases finales centradas en los análisis 
literarios (retórico, narrativo, semiótico), a la vez que situando 
los textos en contextos más amplios (sociológico, psicológico, 
cultural), y descubriendo lo que ha significado la historia de su 
constitución en canon por la Iglesia (acercamiento canónico) y 
de su recepción por ella (Wirkungsgeschichte). Estas mutaciones 
en la lectura de los textos han llevado consigo una diferente 
interpretación de lo leído. Sin embargo, aún no tememos gra- 
nada la cosecha, ni cribados los resultados, para elaborar una 
cristología desde todos esos intentos, parciales pero lúcidos y 
fecundos en muchos sentidos. 
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Sumados todos esos factores, estamos ante una época nue- 
va. Por otro lado se han puesto en cuestión no pocas premisas de 
la modernidad filosófica, como pueden ser el predominio de la 
razón instrumental y del formalismo vacío de realidad histórica, 
el apriorismo del sujeto trascendental, la desecación de la inte- 
ligencia absolutizada como razón y seccionada de las otras 
determinaciones igualmente constitutivas de la existencia, el 
humanismo del mero hombre absolutizado como individuo sin 
prójimo, sin comunidad y sin responsabilidad. El ejercicio de la 
crítica se ha vuelto también sobre todos esos presupuestos, pre- 
guntándose si han resultado verdaderos los principios instaura- 
dos en el siglo xIX por los padres de la sospecha y creadores de 
la modernidad. Aún no sabemos del todo qué es la posmoder- 
nidad, pero ya sabemos que no pocas afirmaciones de la era 
moderna necesitan ser revisadas, y como resultado del examen, 
negadas, trascendidas o completadas. Todo esto debe ser inte- 
grado como horizonte de la reflexión para los nuevos esbo- 
zos de cristología. Ya no somos ingenuamente modernos, aun 
cuando no sepamos del todo cómo debamos ser en el muevo 
siglo. ¡«Nada moderno y muy siglo Xx», decía Ortega! 

Cumpliendo el precepto paulino (1 Cor 14,23-25) de cele- 
brar, pensar y vivir como cristianos «bajo la mirada del incrédu- 
lo» (J. Levie), la cristología se ha elaborado en el siglo XX bajo la 
mirada del judío, del historiador positivista, del hermeneuta, del 
metafísico puro, del existencialista, del marxista, del filósofo 
práctico, del ateo clásico y del agnóstico indiferente. Hemos 
pensado y escrito como si los tuviéramos a todos ellos posados 
sobre nuestros hombros, auscultando con ojos avizores cada 
palabra transcrita (J. P. Meier, como actitud límite en su obra Un 

Judío marginal). Ante ellos hemos intentado exponer los hechos 
objetivos; mostrar su capacidad para ser percibidos como sig- 
nos de Dios; exponer todas las dimensiones de la realidad 
(hechos exteriores, potencias y dinamismos interiores del hom- 
bre con su exigencia de verdad y de bien), que conjugadas con 
los hechos hacen posible la fe en Cristo, reconociendo a la vez 
que en ella se conjugan dos misterios: la libertad del hombre y 
la libertad de Dios. Esto que parecía una salida o respuesta en 
falso es la razón suprema, porque sólo donde el hombre queda 
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1 ompañado, es 
ncargado con su libertad, a solas o acomp E 


cargado y € dadero. También delante de la revelación suprema 


hombre ver 


de Dios en Cristo. 


mI 


El teólogo tiene como misión exponer y reponer, o 
fianzar los fundamentos originantes de la fe, percatán: 
200 1Ó é sufren por razones externas O 
se de la conmoción que éstos sufren p ea 
internas a ella. La fe tiene una historia viva y todo re e 
se trasmuta y se regenera; asi llega a plenitud. SS 
nación, purificación y consolidación de NAO de 
colaborar esta obra recogiendo la cosecha de o o y E 
puestas, de nuevas perspectivas e intuiciones oras aa e 
siglo xx, para legarlas a las nuevas generaciones y qu p 
sen en vacío de historia. Ml a 

De este siglo nos queda como legado definitivo la conexión 
necesaria entre historia y trascendencia, entre fe y vida, entre 
razón histórica y experiencia cristiana, entre memoria 7 sa 
do y construcción del presente, entre Universidad e Ig E a 
fe en Cristo es comprendida como don de Dios a todos los 
hombres. A su luz, la Iglesia, afincada en su origen histórico 
(Jesucristo) y arraigada en su Gpxí, o principio permanente de 
vida (Espíritu Santo), se piensa, Organiza y realiza a sí mis- 
ma desde las cuatro claves siguientes: celebración, testimonio, 
misión, servicio. Así llegamos a la categoría que orienta este pri- 
mer volumen: «camino». Con ella queremos comprender lo que 
ha sido la trayectoria de la fe y de la cristología en los dos últi- 
mos siglos. La verdad se encuentra en el camino. In via e 
Intellecturi in ipso itinere. Em el camino de los hombres ha sabi E 
Dios quién es él mismo como Dios de los hombres y en € 
camino del Dios encarnado hemos sabido los hombres quiénes 
somos como hombres de Dios. Ese camino común tiene un nombre y 
un rostro único: Jesucristo. 

Los evangelistas, San Lucas sobre todo, han comprendido el 
destino de Jesús como «camino», «éxodo» y «asunción». San 
Juan completa estas categorías con las de «salida del Padre»- 
«camino entre los hombres»«retorno al Padre». El camino de 
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Jesús tiene varias fases. Es el camino desde la casa y hogar pro- 
pios («a casa del Padre» [Lc 2,49]) hasta los hombres para com- 
partir la lejanía de los que rompieron con el Padre y se marcha- 
ron a tierra extraña (Lc 15,13: la regio dissimilitudinis de San 
Agustín y Der Weg in die Fremde de Barth) (Encarnación). Es el 
camino de su casa y patria de Nazaret hasta Jerusalén (Pasión). 
Es también el camino que Jesús hace desde su tiempo y tierra 
hasta el fin de los tiempos y hasta las últimas tierras con los 
hombres, con cada hombre (Presencia en la Iglesia). Este cami- 
no único del Primogénito para acompañar a los muchos herma- 
nos (Rom 8,29) tiene esos tres tramos fundamentales, y así une 
la eternidad de Dios con el fin de la historia en la parusía. 


«Cristo anduvo no sólo el camino desde el Jordán hacia el Gól- 
gota, sino que lo anda todavía una y otra vez. Su Historia no se 
convirtió en historia (percance ocasional agotado en su momento); 
es decir, fue realmente su historia en su tiempo, pero precisamente 
Para ser como tal historia eterna: la historia de Dios con los hom- 
bres de todos los tiempos y, por tanto, aconteciendo hoy y aquí 


como aconteció entonces. El es el Señor viviente» (K. Barth KD 
IV/1, 3459). 


El camino implica un saber y un querer iniciales de la meta, 
un ponerse en marcha, andar, experimentar, encontrarse con los 
caminantes que vienen en dirección contraria a la vez que acom- 
pañar a los que van en la misma, conversar intercambiando víve- 
res y vivencias, llegar. Los Sinópticos comprenden la revelación 
como camino, y el camino a Jerusalén como la marcha hacia la 
revelación y acreditación definitivas. E. Haenchen propone su 
comentario del entero evangelio de San Marcos bajo este título: 
El camino de Jesús (1968). San Lucas ha hecho del «camino hacia 
Jerusalén» el espacio y la forma de revelación de Jesús a sus discí- 
pulos (9,51-18,14). Con ello ha elevado el caminar a categoría 
fundamental y universal del cristianismo. Sólo caminando se llega 
a percibir la posibilidad de la fe, a creer en acto y a poseer la fe 
tanto en sus contenidos como en sus exigencias, descubriéndola 
como don y tarea. La fórmula teórica de comprensión de la reve- 
lación de Jesús es ésta: «Mientras nos hablaba en el camino-nos 
hablaba mientras caminábamos» (Le 24,32-35). 

«Camino» es una categoría común a las religiones y a las 
sabidurías, a la cultura clásica y a la bíblica. «Hay que plantearse 
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rimer lugar qué es lo que apetecemos; entonces hay que 

le ia rar con cuidado por dónde avanzar con más rapidez, y 
A ncnderetaos en el camino (intellectur: in ipso itinere), siempre 
ue sea el bueno, cuánto se adelanta cada día y o ES acer- 
o: a aquello a que nos impulsa un deseo natural» (Séneca, 


ita beata 1,1). 
dl El Eta supone los caminos múltiples que los hom- 
bres han abierto hacia Dios, para centrarse en el camino que 
Dios ha abierto a los hombres, que él ha o peca 
y por el que nosotros podemos llegar hasta él. Ese ca 
doble dirección tiene un nombre: Jesucristo. e 

Si para comprender a Cristo en Jesás de Nazaret. a 
a la cristología (1973-2003) apelé a la categoría de «encuentro» ie ¡ 
una perspectiva de teología sistemática, ahora, en una perspect 
va fundamental, ofrezco la categoría de «camino», que an 
y complementaria de aquélla. Esta incluye y subraya los e o 
tos de temporalidad e historicidad (Kbertad, sucesión, relación, 
maduración, espera, amor, acción, resistencia ante la negati- 
vidad, empeño, aguante, esperanza). El encuentro con e exi- 
gencias previas y el conocimiento resultante acontece en el tra- 
yecto, y el caminar a su vez profundiza lo que un encuentro 
inicial suscitó. Por ello nos atrevemos a reclamar una razón c9m- 
nante, como forma realista de la razón histórica y vital. Ella 
implica el seguimiento, adhesión, adoración € imitación de Cris- 
to, misión y servicio en la Iglesia, praxis histórica y esperanza 
escatológica. Sin la verdad del encuentro como impulso previo 
y sin la verdad que el camino nos descubre (Eabrt = «viaje» y 
Erfabrung = «experiencia», tienen la misma raíz), tanto las imá- 
genes de Dios como los conceptos utilizados para comprender 
a Cristo terminarán careciendo de contenido real y de potencia 
personal. El caminar con Cristo y caminar como Cristo termi- 
narán en la adhesión e identificación con Cristo, que es el Cami 
no en persona. En el andar (Camino) encontramos la revelación 
de Dios (Verdad) y anticipamos la esperanza suprema del hom- 
bre abierto y ganoso de lo eterno (Vida) (Jn 14,6). 

San Lucas, en el libro de los Hechos de los Apóstoles, des- 
cribe también la existencia de la primera Iglesia con el término 
«camino» (9,2; 19,9,23; 22,4; 24,14.22). Los creyentes son desig- 
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nados con este término porque siguen «el camino del Seño; 
(18,23), el «camino de Dios» (18,26). Esta misión y forma de 
vida los llevarán desde Jerusalén, por toda Judea, Galilea y la 
oikovuévn, hasta los confines de la tierra. La existencia cristiana; 
individual también es descrita como «camino». El relato de los 
discípulos de Emaús es la radiografía del camino y encuentro 
de los hombres con Jesús, que se realiza al caminar con él, al 
comentar los acontecimientos de la vida, al dejar que él nos 
explique la historia y las Escrituras, ofrecerle hospitalidad y 
reconocerle en la fracción del pan (eucaristía), convirtiéndonos 
luego en mensajeros del Resucitado y Viviente (Lc 24,13-35). 
En ese camino hacemos preguntas y recibimos respuestas; se 
nos hacen preguntas para las que no tenemos respuestas y 
se nos dan respuestas a preguntas que no teníamos. «Nada hay 
tan increíble como una respuesta a una pregunta no formulada» 
(R. Niebuhr). Ése es el admirable juego de ironía y de seriedad 
que permea toda la acción de Jesús en el evangelio de San Juan. 


IV 


El camino con Jesús es el contexto de su descubrimiento (£e). A él 
debe seguir el contexto de su fundamentación, que reclama un con- 
junto de saberes positivos, de métodos, de racionalidad históri- 
ca y de contemporaneidad tanto eclesial como intelectual (teo- 
logía). Tras el caminar con Cristo viene luego el pensar a Cristo. 

A la hora de elegir título dudé entre estas dos palabras: fun- 
damentos O principios. En la historia de la teología a veces han ido 
juntas y así las usa San Ignacio (cf. E. J. Niemann, «Von der pau- 
linischen Metapher “Fundament” zur neuzeitlichen Fundamen- 
taltheologie», en: Zeitschrift fúr katbolische Theologie 1 (2002) 47-78; 
San Ignacio, Ejercicios Espirituales 23). La palabra griega 0pxñ 
une ambos aspectos. El principio da origen en el doble sentido 
del término: no sólo como inicio temporal, sino sobre todo 
como potencia permanente, que confiere realidad y mantiene 
existencia. Los fundamentos se convierten en principios a par- 
tir de los cuales se esclarecen las demás afirmaciones, promesas 
y esperanzas del cristianismo. El libro intenta ofrecer algo así 
como una lógica de la cristología, para la cual, fundamento y conte- 
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nido no son separables. En él me he propuesto dos o 
Uno es mostrar a todos que Jesucristo en persona a E : gos 
de la verdad» y el «Evangelio de la salvación» (Ef 1,13). El otro 
dar a quienes son ya creyentes a «crecer en la gracia y en 
al no amicnto de Nuestro Señor Jesucristo» (2 Pe 3,18; 1,2; 
Eu 3,77-8); a profundizar «en la fe y en el Elo que oo E 
é» (Q Tim 1,14), un amor «que excede to! p Ped s 
porque en él nos llega la plenitud de Dios (E 19). Doe 
Si el primer volumen de esta obra analiza lo que as > 
esfuerzo de la razón moderna para reconocer ea EadO 
Cristo, el segundo intenta pensarle a partir de las fuentes no 
mativas, de esa herencia histórica y de la conciencia o 
ránea. Lleva por título Fundamentos de Cristología. Ir: El Ec b, y 
estará centrado en torno a: la existencia de Cristo en relación 
(Historia salutis); la realidad personal salvífica de es a 
salutis); la realización en nosotros de la obra salvífica de pe 
(Praesentia salutis). Esperamos que el lector pueda tener este 
segundo volumen en sus manos al año que viene por dee 
fechas. Ambos volúmenes presuponen y prolongan lo que e 
autor ha expuesto en la Cristología que, dentro de la colección 
«Sapientia fidei», ha publicado la misma editorial. 
Un libro es fruto del trabajo personal del autor y de la amis- 
tad, compañía y colaboración de quienes han confiado en E y 4 
han prestado ayuda de múltiple naturaleza. En la imposibi a 
de nombrarlos a todos, reciba cada uno mi agradecimiento más 
sincero y, en lo que tengan de positivo, considere suyas estas 


páginas. 
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FUNDAMENTOS DE CRISTOLOGÍA 
I 


CAPÍTULO I 


PRINCIPIOS Y PRESUPUESTOS 


1. El punto de partida 
a) Las palabras 


El término «fundamentos» designa, ante todo, realidades 
materiales: los mientos sobre los que estriba un edificio y las 
estructuras que lo sostienen; los elementos de los que está com- 
puesta una realidad; los hilos que forman la trama de un tejido, que 
aun cuando no aparezcan visibles, sin embargo, permiten junto 
con la urdimbre que una tela se constituya, adquiera consisten- 
cia y se le pueda insertar un bordado. Pero esta palabra nos 
remite también a realidades morales y espirituales: los prnczpzos, 
ideas y claves a partir de los cuales se entiende un proyecto o se 
orienta una empresa; las convicciones personales que nos dirigen y 
sostienen ante la empresa máxima de ser hombre; los puntos de 
Partida desde los cuales se orienta una acción hacia su meta; las 
condiciones permanentes de existencia, de inteligibilidad y de signifi- 
cación; los contenidos esenciales de una materia. 

_ Una presentación confiada y crítica, a la vez, de la cristología 
exige la exposición de los contenidos esenciales y normativos 
que la constituyen: los hechos y el testimonio de la revelación 
fijados en las Sagradas Escrituras, la tradición conciliar de la Igle- 
sia, el magisterio conciliar, la reflexión inherente a la vida de los 
cristianos nutriéndose de la celebración litúrgica, la elaboración 
teológica, la experiencia espiritual, la acción misionera, el diálogo 
con las ciencias y las ideologías. Esa materia siempre es la misma, 
a EN pd en que es percibida, pensada y estructura- 
Propia stinta en función de la cultura ambiental y de la 
oa o de la Iglesia, de los imperativos de la evangeli- 

a conciencia históricamente dominante, del horizon- 
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te dentro del cual se mira y de la forma mentis (Denkform) con la 
que se piensa. El teólogo tiene que ser consciente de que la mate 
ria viene clarificada u oscurecida, puesta en confianza o sometid; 
a sospecha, desde presupuestos y prejuicios que varían según lag 
épocas. Materia y forma, mensaje y medio, son diferenciables? 
pero no separables, Las respuestas de la Iglesia y de la teología van sieng 
diferentes porque las preguntas nunca son las mismas. 
Pero a la vez hay otro orden de realidades teológicas que 
son como la trama y urdimbre, el tejerse de la realidad objetiva 
y de la conciencia subjetiva, del don de Dios y del acogimiento 
del hombre, a partir de las cuales tiene lugar la revelación y sel 
hace posible la fe. Son las que podríamos llamar condiciones 
permanentes de posibilidad para las afirmaciones teológicas y, 
en nuestro caso, cristológicas. Desde la Ilustración, Kant, Hegel 
y la filosofía moderna ya es tan esencial saber desde dónde deci. 
mos algo como saber lo que decimos, elucidar el fundamento e 
interés de lo que enunciamos como lo enunciado, clarificar el 
sujeto que piensa como la realidad pensada, identificar los pre- 
supuestos del propio pensamiento como los resultados, con el 
posible provecho social que pueda llevar consigo para unos y el 
perjuicio para otros. Esta percepción aguda de los presupuestos subjeti. 
vos y de los condicionamientos históricos es lo que diferencia un pensamiento 
crítico de un pensamiento ingenuo. La ciencia se elabora desde el inte- 
rés, la sospecha y la duda, pero sobre todo desde la confianza y | 
amor a la realidad, desde la pasión por el hombre. Entre el rece] 
lo por un lado y la candidez por otro, están la legítima interro % 
gación crítica y la serena atención a una verdad que pasa por la Ml 
razón, pero que, por estar destinada a la persona entera, ésta la H 
puede alcanzar razonablemente por la mera razón científica, | 
pero sobre todo por la inteligencia personal, el amor creativo y | 
compasivo, la trasmisión encantada y decantada, el testimonio Ñ 
vivo, la acción moral, la esperanza confiada. Estos criterios, que l 
valen para toda ciencia, valen también para la cristología. 


b) Fundamentos múltiples 


Los fundamentos de la cristología son de múltiple orden y | 
deben ser esclarecidos ya en la introducción general a la teolo-) 
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ó bre todo, en la teoría del conocimiento teológico. Por 
A slo los enumeramos aquí. Fundamentos en el orden del acontecer 
oa del pueblo de Israel y de Jesús como ámbito de la 
revelación, y la de la Iglesia como trasmisora de esa revelación 
divina); en el orden del ser (la existencia de un Dios personal, a 
suscita por amor en libertad creaturas a su imagen, capaces de 
oírle, de responderle y corresponderle mediante la acción en un 
mundo que está pensado por Dios como lugar para su encuen- 
tro con ellas y con el hombre); en el orden del conocer (capacidad 
primigenia del hombre para trascender el mundo material visi- 
ble, abriéndose a un Absoluto que lo funda y llama, a la vez que 
para discernir los signos con los que se da a conocer, dejándose 
extender hacia realidades que están más allá de su previsión o 
anhelo explícito); en el orden del perdurar (la historia de la revela- 
ción ha de llegar a cada hombre, ser actualizada y personalizada 
de tal forma que cada uno de nosotros tengamos las mismas 
oportunidades de gracia que los contemporáneos de Cristo. Lo 
que significó la misión encarnativa del Hijo para ellos, eso mis- 
mo significará la misión permanente del Espíritu para noso- 
tros). Por todo ello /a cristolegía lleva implicadas una teología en senti- 
do estricto, una antropología, una metafísica, una teología de la historia y 
una escatología. No se puede proponer la persona de Cristo, 
como revelador absoluto del Absoluto, como entrega de su 
Hijo por el Padre, como forma máxima de relación entre Dios y 
su creatura, como consumación del hombre de la historia, 
como victoria sobre el mal, sin percatarse de que todos y cada 
uno de estos enunciados se condicionan recíprocamente. 

Sólo esclareciendo estos principios y fundamentos podre- 
mos responder a la pregunta decisiva de la cristología: 


«¿Cómo puede hacerse presente el Absoluto en una efímera 
figura de la vida (Lebensgestal1)? A partir del mundo definitivamente 
esto parece imposible, pero ¿quién puede decir que desde la pers- 
pectiva de Dios esta figura es a priori imposible porque encierra en 
sí una contradicción?» !. 


. ? HU vON BALTHASAR, Epilog (Einsiedeln-Trier 1978) 73 y Epílogo (a la Teoes- 
tética, Teodramática, Teológica) (Madrid 1998) 88. Traducimos siempre Gestalt por 
gura y no por forma, como ha hecho la versión castellana en muchos casos. 
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c) Las ideas-madre y los problemas permaanentes de la cristología 


En esta introducción no tratamos todos estos temas, sino 
que nos limitamos a sugerir cuáles son las ideas-madre que en 
nuestra época hacen pensable la historia de Cristo, creíble sy 
mensaje y amable su persona; cuáles son las condiciones ónticas 
y ontológicas de posibilidad que sostienen el tratado de cristoy 
logía. El hombre no logra, en una reductio completa in semetibsum, 
explicitar refleja y críticamente todos los presupuestos de su 
conocer y de su querer. Pero de algunos es lúcida y dolorosa- 
mente consciente, porque percibe la diástasis o abismo abierto 
entre la complejidad de la realidad y su potencia cognoscente; 
en nuestro caso, entre la lejanía histórica, implicación eclesial, y 
determinación personal de la realidad de Cristo, por un lado? 
y la limitación básica del hombre, junto con los condiciona- 
mientos históricos de su inteligencia, por otro. El cristianismo 
comienza presentando el hecho y la figura de Jesús, un judío de 
aquel tiempo (D); lo identifica con el revelador de Dios y el por- 
tador de la salvación del hombre en cuanto Mesías e Hijo de 
Dios (1); lo muestra presente y operante como Señor en la vida 
de la Iglesia, sobre todo en sus momentos cumbre como son la 
palabra apostólica y la celebración sacramental, a la vez que y] 
en la compleja existencia diaria de la comunidad creyendo, | 
viviendo, trabajando y testimoniando (II); lo propone como || 
clave para la intelección de la vida humana y condición para el 
logro de su último destino o salvación personal (IV). El primer f 
problema de la conciencia actual, y por ello el primer quehacer 
del teólogo, es mostrar la diferencia y conexión, la coherencia y 
verdad de esas afirmaciones, haciendo posible teórica e históri- | 
camente que el lector las verifique por sí mismo. 

De esa tupida red de cuestiones ya enumeramos en el prólo-1 
go las principales: 

1. La relación entre fe e historia. 

2. La naturaleza teológica de la cristología, que no se com-| 
prende a sí misma como una mera reconstrucción de la posible jj 
figura histórica de Jesús, sino como una interpretación, funda: 
mentación y verificación de la fe de la Iglesia en él como Cristo. pk: 

3. La conexión e interacción existente entre la búsque 
humana de sentido, la pregunta por Dios y el destino de Cristo 


$ 
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como lugar primordial desde el que debe construirse hoy la 
cristología para que sus respuestas nazcan del encuentro del 
hombre consigo mismo y hagan posible su encuentro creyente 
con Cristo. 

4. Los que podemos llamar problemas eternos de la cris- 
tología o la posibilidad de que Dios se revele al hombre y sea 
hombre, uniendo en su persona una humanidad no sólo sio 
devaluarla o vaciarla, sino otorgándole su máxima autonomía y 
la suprema plenitud pensable para ella; problemas por tanto de 
la divinidad de Cristo, de la encarnación y de la unión hipostática. 

5. Los problemas sentidos con mayor dificultad en nues- 
tro tiempo, como pueden ser la distancia entre el sencillo relato 
evangélico y los dogmas de la iglesia formulados en terminolo- 
gía filosófica; la continuidad o discontinuidad de la fe actual con 
la propia conciencia de Cristo; la unidad de la cristología dentro 
de los diversos escritos del NT; la homogeneidad entre cristolo- 
gía bíblica y cristología conciliar; la determinación autoritati- 
va de la fe en Cristo y la posibilidad de trasponerla a las nue- 
vas culturas; las mediaciones de autoridad, de experiencia y de 
acción en la Iglesia como realizaciones auténticas de esa fe; 
la coherencia entre la fe en Cristo y la praxis según Cristo; la 
trasposición legítima de la redención en sentido teológico a 
liberación en sentido histórico o la acreditación de cómo con 
Cristo ha llegado el Reino de Dios mientras sigue habiendo tan- 
to mal en el mundo; la conexión entre la salvación de Cristo y la 
salvación tal como es ofrecida por otras religiones o por las 
ideologías. 

6. Las condiciones subjetivas para llegar a conocer objeti- 
vamente a Cristo, desde el interés y no sólo desde los intereses, 
desde la limpia verdad y no desde la ideología encubridora, des- 
de la implicación personal pero no desde un subjetivismo que 
confunde al hombre, en cuanto necesario sujeto personal y libre 
de la fe, con el hombre como fuente de los contenidos de esa 
fe; mostrando cómo el sujeto fundamental del conocimiento de 
Cristo es la Iglesia en su unidad y catolicidad y dentro de ella lo 
es el individuo como miembro. 

7. Luego hay que mostrar cómo la realidad de Cristo reba- 
Sa sobre sí misma y hay que extenderla y entenderla en el ámbi- 
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to en el que ha aparecido históricamente y en el que metafísica. 
mente es. Cristo se nos ha dado desde el AT y en la Iglesia; es 
desde el Padre y en el Espíritu. La historia del pueblo de la primera 
alianza y el misterio trinitario son los dos necesarios enclaves, claves y cru. 
ces a partir de los que bay que elaborar la cristología. Finalmente, hay 
que aludir a los nuevos planteamientos, que nos ayudan a com. 
pletar el historicismo positivo, la metafísica clásica y el pensg: 
miento antropológico, bien de cuño trascendental o existencial, 
Me refiero a una fenomenología que comprende a Cristo no 
sólo como hecho u objeto, sino sobre todo como figura de' 
revelación y donación. Así, aparecen al mismo tiempo en mayor 
luz tanto su carácter de escándalo por su radicalismo paradójico 
y particularidad judía como de patencia teológica y universal 
dad antropológica, de gracia y reto para nosotros. La fe y la cris: 
tología implican no sólo a la razón y la lógica, sino también a la 
libertad y al corazón. 


d) La necesaria explicitación de los fundamentos latentes 


Con esta reflexión previa queremos suscitar en el lector la 
atención a esos presupuestos, que están latentes siempre en 
toda cristología y de los cuales luego se hablará más explícita- 
mente en el volumen siguiente al tratar los contenidos. Explici- 
tarlos al comienzo me ha parecido un deber teóricamente nece: 
sario e históricamente exigible. Hay que saber no sólo lo que se dict 
sino desde dónde se dice y con qué fundamento. La teología tiene nece- 
sariamente hoy un cariz fundamentante, por una doble razón. 
Una, porque que se nos ha quebrado la sistematización vigente 
desde el siglo XIII, como consecuencia del redescubrimiento de 
la Biblia, que debe ser siempre alma de la teología; de la afirmá 
ción del hombre considerado protagonista de su historia; de la 
supremacía de las ciencias positivas y hermenéuticas. La otra) 
razón del necesario carácter fundamentante de la teología hoy 
es su decidida voluntad pública en un sentido y su naturale- 
za misionera en otro. La teología no es posible sin dialogar con 
los hombres, pensar con ellos y desde ellos, recoger su duda y 
esperanza, dando cuenta y razón de sí misma como un sab 
razonable y explicitando su contenido como «evangelio», be 


| 
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noticia para todo hombre. Esto no significa que acepte como 
normativo también para ella el tipo de racionalidad propia de 
las ciencias positivas, O CIEncias duras, como si dureza y no delt- 
cadeza, violencia y no ternura, fueran criterios más eficaces del 
saber, cuando la verdad es que aquéllas, aplicadas a realidades 
personales, resultan totalmente inadecuadas. Por otro lado, la 
Iglesia y la teología se viven, de acuerdo al imperativo paulino, 
«bajo la mirada del incrédulo» (1 Cor 14,23) a la vez que se ofte- 
cen como enviadas y portadoras de un «mensaje de salvación» 
(Hch 13,26) de parte de Dios, también para los creyentes de 
otras religiones o seguidores de otras filosofías. 

Los fundamentos de un edificio no se descubren desde fue- 
ra, sino adentrándose en él, y las claves de una vida sólo se reco- 
nocen conociéndola en su interioridad y despliegue. Este libro 
quiere descubrir los fundamentos a la vez que trata los principa- 
les contenidos que han constituido y constituirán siempre la 
materia de la cristología. Acentuamos el aspecto teórico-cog- 
noscitivo, pero sólo a partir de la inmersión en la realidad crísti- 
ca en sí misma. El método se deriva del objeto y el fundamento se descu- 
bre a la vez que el contenido. Las razones para creer previas al acto 
de fe se consuman en el creer mismo, que torna la fe definitiva- 
mente transparente, lo mismo que el vivir da razón de la vida y 
la acción descubre el último sentido del sujeto operante. La fe 
tiene su propia luz y por ello se puede hablar de «los ojos de la 
fe»? La cristología es una sola: aquella que piensa las realidades 
crísticas, hace manifiesto su fundamento y muestra su significa- 
ción. Cristo, como toda persona, no se legitima desde antes y 
desde fuera de sí mismo, sino que él con su ser y su estar da su 
verdad y la dice. Dios ha preparado al hombre, creándole como 
imagen suya, para que como hombre pueda expresarle y reco- 
nocerle en Cristo encarnado y reconocerse a sí mismo como 


2 Es la línea de pensamiento que, a partir de Ef 1,18 («iluminando los ojos de 
vuestro corazón») y del principio agustiniano («Habet namque fides oculos suos»), 
INICIÓ con su artículo de 1910 el P. RousseLor, Los ojos de la fe, o.c., cuyas tepercu- 
siones analiza la bibliografía allí citada en p.19s. Cf. R. AuberT, «L'école de Rousse- 
lob», en Le Probléme de 'acte de foi... o.c. (Lovaina-París 1950-1964) 452-512. Leibniz 
cierra la síntesis de su Teodicea con el título: «La causa de Dios», hablando de los 
“ojos de la fe», como anticipo de la claridad de la gloria divina; cf. G. W. LEIBNIZ, 
«La cause de Dieu», en Essais de théodicée 144, 0.c., 452. 
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dando de sí en él una humanidad que es de Dios. El fundamento y 
el contenido de la cristología son inseparables. 


2. La cristología como teología 


El cristianismo tiene su inicio histórico y su principio per 
manente de existencia (4pxñ) en Jesús de Nazaret, reconocido 
como Mesías (= Cristo), Hijo de Dios y Señor (Rom 1,1-4; 
10,9; 1 Tes 1,9s; 1 Cor 15; Hch 2,36; 10,375; 2,22-36; 3,12-26; 
4,8-31). En él Dios se revela a sí mismo y a la vez le revela al, 
hombre su ser y su destino. Cristo, al revelar y expresar a Dios] 
encarnado, consuma el ser de Dios, llevando al extremo el don, 
y consuma el ser del hombre, llevando al límite sus posibilida- 
des, esperanzas y capacidad, tanto receptivas como expresivaf 
ser en Dios y encarnar a Dios. Cristo es el objeto de la cristoloM 
gía en la medida en que en él se encuentran y consuman el se 
de Dios y el ser del hombre en alianza definitiva 3. 


a) Fundamento antropológico, teológico e histórico 


La cristología es una parte de la teología. En cuanto tal, en 
un sentido, está fundada sobre la capacidad originaria y el anhe- 
lo permanente que en el hombre es de conocer a Dios; en otro 
sentido, en cambio, funda un nuevo saber de Dios a la luz de su | 
manifestación suprema y definitiva en Cristo. La teología esp 
palabra de hombres, derivada, fundada y exigida por la palabra 
que Dios nos ha dirigido y acreditado con signos, desde fuer 
por los profetas primero y luego por Cristo, el Hijo; y desde 


3 «Una doctrina cristiana sobre Dios no puede tener por contenido “solamenkiW 
te” a Dios, debe tener por contenido también al hombre, porque su objeto es es cdA 
Dios, precisamente en la medida en que el hombre en Jesucristo ha sido constitulz 
do compañero (Genosse) de la alianza decidida y fundada por Dios» (KD 11/2,5644 
R. Girard contesta así a la pregunta de si para él lo único que realmente cuenta es ¡ 
Cristo: «Esta pregunta es siempre y de entrada anticristiana. Si Cristo es m 
importante para nosotros, los hombres lo son también, porque el segundo manda] 
miento, que es el amor del prójimo, es el mismo que el primero, que es el amor de l 
Dios. ¿No está Vd. intentando encerrarme en el callejón sin salida de la hipocresé 
(le double-bind de la tartuferie)?». F. LaGARDE, «Entretien», en René Girard on la chri 
Hianisation des sciences humaines (Nueva York 1994) 185-204, cita en 203. 
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r el Espíritu Santo 4. La teología es, por tanto, el resul- 
tado de la conjunción de dos Móyor: la mente-palabra de Dios y 
te-palabra de los hombres. Sin palabra previa de Dios en 
a ona todo discurso sobre Dios es sólo metafísica, ya que 
e here al origen, fundamento y fin, a Es E ere 
por el hombre para existir, consistir y tener sentido, a E a 
al llegar desde animal a humano, se convierte a sí mismc Pp A 
gunta y se pone en cuestión, tanto a partir de la a e 
su contingencia —podía no haber sido y no es capaz de afir- 
marse a sí mismo absolutamente en el ser— como de la percep- 
ción de su individualidad radical —su destino es único y su 
libertad indeducible—. Ser hombre es preguntarse por el fun- 
damento originario de la propia realidad (ser) e individualidad 
(existencia). Esta pregunta por el origen, fundamento de posibi- 
lidad y destino que confieren sentido a una existencia, que se 
sabe racional, sensitiva, personal, dialogal, receptiva y expec- 
tante, se convierte en interrogación, deseo y esperanza, ante 
todo del origen sagrado y de la benevolencia amorosa, que nos 
han puesto en la existencia. El deseo originario —dbsir frente a 
béscin— mo es menos razonable y normativo que la razón”. 
Luego se despliega en reflexión y finalmente se hace afirmación 
de Dios, como condición de posibilidad para la existencia del 
ser, como fundamento del sentido y de la acción. Si el ser es y el 
hombre existe y, pese a toda la negatividad sufrida, sin embargo, 
el sentido, la belleza, la esperanza y el amor son prevalentes, 


dentro po 


+ Cf. Conciio VATICANO 1, Constitución dogmática Dei Filims. Cap.I: De Deo 
rerum omnium creatore. Cap. M1: De revelatione. Cap. YI: De fide. Cap. IV: De fade et ratione 
(DS 3001-3020). 1% 

5 «Lo infinito no es “objeto” de un conocimiento —lo que lo reduciría a la 
medida de la mirada que contempla—, sino lo deseable, lo que es abordable por 
un pensamiento, que en todo momento piensa más de lo que piensa. Lo infinito no es, 
por ello, un objeto inmenso que sobrepase los horizontes de la mirada. El Deseo 
mide al infinito, porque es medida en tanto que es imposiblidad misma de medida. 
La desmesura medida por el Deseo es rostro. Pero por ello volvemos a encontrar 
también la distinción entre Deseo y necesidad. El Deseo es una aspiración que lo 
Deseable anima; nace a partir de su “objeto”, es revelación. Puesto que la necesi- 
dad es un vacío del alma, parte del sujeto». E. LÉVINAS, Totalidad e infinito..., O.C., 85, 
37, 74, 136, 213, 308-310. Cf. D. Vassk, Le temps du désir, o.c.; L. VAN Heck, Le désir 
dans Pespérience religiense. L'homme reunifié. Rélecture de Saint Bernard (Paris 1990); 
A. VErGOrE, Religion, foi, incroyance..., o.c.; 1b., «Plaisir, désir, bonheun», en Explora- 
tons de Pespace tbéologique (Lovaina 1990) 305-316; lD., Culpa y deseo..., O.C. 
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entonces revelan y remiten a un principio sagrado. Ese princi. 
pio, fundamento y fin sagrado ha sido primero designado y lue. 
go invocado como Dios, o quizá a la inversa. Por eso Santo 
Tomás concluye cada una de sus cinco «vías» con la afirmación: 
«Y esto es lo que todos llaman Dios». La metafísica desde Aris: 
tóteles hasta Zubiri no ha cesado de hablar de él. Allí donde de 
una O de otra manera se hace metafísica, se habla de Dios; y 
donde no se habla de Dios, se deja de hacer metafísica. Dios y 
la metafísica son inseparables compañeros de camino. La teolo- 
gía es vigía servidora de la metafísica. Ambas se necesitan a vida 
y muerte. 


Aquí hablamos de la teología derivada de la palabra que 
Dios ha dirigido a los hombres en la historia, para manifestárse! 
les no sólo como origen y destino de su ser, sino para revelar 
a sí mismo y sus designios con ellos , Pasamos de la metafísilM 
ca (palabra y pensar sobre el ser) a la teología (palabra y pen- 
sar desde la historia como resultado de libertades y lugar de 
encuentro entre Dios y el hombre). La historia puede ser vista, 
bien como un ámbito cerrado, inteligible sólo desde las realida- 
des verificables que existen dentro de ella, o bien como ámbito 
de una presencia posible, que viene de más allá de ella misma y (| 
en la que se da como novedad absoluta, a la vez que como des- | 
pliegue de posibilidades, anhelos y nostalgia del hombre respec- | 
to de lo totalmente Otro, que antes dormían en su seno, y que (| 
la palabra venida de lejos ha despertado, mostrándoselos como || 
lo más real y esencial de sí mismo. La historia es vista entonces comóks 
lugar de realización del hombre a la vez, que como lugar de revelación y rea-x 
lización humana de Dios. Dios se hace presente en la historial 
como Dios a través de signos que, dando que pensar, amar yH 
esperar, abren a otro horizonte de sentido, experiencia y res- 
ponsabilidad. En el encuentro y acogimiento de los signos el | 
hombre puede reconocer a Dios, discernir su acción y acogekk 
su palabra; sin embargo, nunca puede apresarlo y reducirlo a] 
objeto de este mundo. Dios, cuanto más se revela, más deja sen- il 


y 
6 «Placuisse elus sapientiae et bonitati, alía eaque supernaturali via se ¿psum ac l) 
aeternae voluntatis suae decreta humano generi revelare», CONCILIO VATICANO L, if 


Const. dogm. Dei Filins. Cap. U: De revelatione, Revelationis supernaturalis factum (DS ¡| 
3004). Cf. DV 1-4, 
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-- sy misterio, y Mayor aparece su trascendencia cuanto más 
tir S y 


patente €s su inmanencia 7. a 

La teología es la palabra que los hombres proferimos sobre 
Dios, después de haber acogido, manienco en el corazón y 
pensado la palabra de Dios (Le 2,19.51) , Esta nunca es voz 
sola, sino acción, acontecimiento y signo ligado a personas que 
la interpretan. Dios ha hablado de muchas formas y por 
muchos medios a lo largo de la historia. Las sabidurías, las reli- 
giones y las filosofías del mundo son una palabra y sobre Dios, 
que no hubiera podido surgir si en la entraña primordial de 
quienes las cultivaron Dios no hubiera sembrado una necesidad 
de sentido, un anhelo de verdad y una querencia de santidad, 
para que la búsqueda respondiese a su propia naturaleza, a la 
vez que el encuentro con él fuera acogido como gracia. Toda 
búsqueda de Dios por el hombre presupone un encuentro del 
hombre por Dios ?. Por responder a un anbelo, Dios es natural al hom- 
bre, y por trascender todo anhelo se manifiesta mo como necesidad, sino 
como don, gratuidad, persona. 

El pueblo del Israel surge dentro de la historia general de las 
sabidurías y de las religiones, pero a la vez supone una cesura. 
Los profetas y Cristo constituyen un nuevo inicio. Cristo como 
el Hijo viene detrás de patriarcas, sabios, profetas, pobres, oran- 
tes, reyes, que hablaron de Dios, respondiendo y correspon- 
diendo a las gestas salvadoras de Dios para con el pueblo de 
Israel. En esa historia surge Cristo, como fruto de un pueblo y 
como don de Dios para todos los pueblos (Lc 2,30-31) *%. En él 
Dios habla a los hombres y en su destino se hace solidario de la 
existencia humana hasta el final. De esa palabra, acción y desti- 


? «Con la visibilidad aumenta el misterio. La visibilidad siempre más grande 
es la perspectiva abierta sobre la invisibilidad siempre creciente y la distancia 
ee W. Lambert, E von Baaders. Philosopbie des Gebetes (Inusbruck-Múnich 

) 38. 
$ Por eso María es el anticipo y modelo del teólogo, al oír, retener y repensar la 
Palabra recibida hasta concebirla en su seno y darle figura histórica. 
«Console-toi, tu ne me chercherais pas, si tu ne m'avais trouvé [...] Tu ne me 
chercherais pas si tu ne me possédais» (Pen. 553, «Le mystére de Jésus»). Esta idea 
de San Agustín y San Bernardo es transmitida a la conciencia posterior por la Ii 
peon de Cristo: ¿Yu enim prior excitasti me ut quaererem te» (HI, 21,22). 
«Aquel día el vástago del Señor será joya y gloria, fruto del país, honor y 
ernamento para los supervivientes de Israeb» (Is 4,2). 
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no de Cristo nace un nuevo saber de Dios en el que Dios no es 
sólo el objeto conocido, sino sobre todo el sujeto que se da a sí 
mismo a conocer, y no como límite y exigencia, sino como 
otorgamiento de sí mismo en amor-perdón !!. Dios se autorre. 
vela y autoentrega en Cristo, acreditado como su portavoz de' 
salvación (Mesías) y como el Hijo, que no sólo pertenece a su. 
plan temporal de salvación, sino a su ser eterno. La revelación ' 
de Jesús como Hijo implica la revelación de Dios como Padre, a 
la vez que la mostración de la pertenencia eterna del uno al ser 
del otro. Entre Dios y Jesucristo hay vida recíproca y a ella sigue revela. 
ción recíproca. No hay Dios sin Cristo, y por tanto, no hay ya 
conocimiento definitivo de Dios sin Cristo. Dios, como presen; . 
cia y saber universales del hombre, es el presupuesto para el 
reconocimiento del verdadero ser y misión de Cristo. Éste, 
como palabra definitiva de Dios, que pertenece a su ser y expre- 
sa su ser, es ya la condición indispensable para todo saber últi- 
mo de Dios. Teología y cristología ya son coextensivas, diferen 
ciables pero no separables. Sólo Dios conoce a Dios. La misión 
del Hijo, que se consuma con la Pascua y, derivando de ella, con 
la efusión del Espíritu Santo en cada corazón, es el verdadero 
lugar del conocimiento de Dios (1 Cor 2,10; Rom 5,5) ?, 


11 Rom 5,1-11; 8,3.32-35; Ef 4,23; Jn 3,14; Heb 1,1-4. 

12 «Quoniam impossibile erat sine Deo discere Deum, per Verbum suum de 
homines scire Deum» (SAN IRENEO, 4d. Haer. TV, 5 1: SCh 100, p.426). «Evan 
ca fides per Deum Filium ad Deum Patrem aditum habet et non potest Deus ni 
per Deum intelligi». San HiLARIO, De Trinitate 5,20 (BAC, p.211). «Qui vult ascen 
dere ad amorem et cognitionem Dei, dimittat regulas humanas et metaphysical 
de divinitate cognoscenda et in Christi humilitate se ipsum primum exerceat. 
Impissima enim temeritas est, ubi Deus ipse humiliavit se, ut fieret cognoscibilis, 
quod homo aliam sibi viam quaerat proprii ingenii consiliis usus» (WA 57,99). CÉ. 
M. BOURGINE, «Crux sola. La christologie de Luther 4 la lumiére de la theologia cre 
dis»: Irenikon 4 (1977) 476-495; 1 (1978) 62-83. e 

K. BarTH ha llevado al límite esta afirmación, hasta excluir todo conocimiento 
de Dios, anterior o exterior a la revelación, la llamada «teología natural». Para él 
sólo la Palabra de Dios da a conocer a Dios, en sus tres figuras históricas: predica- |. 
ción, Escritura, revelación. Esta palabra crea su propia evidencia y no recibe del ¡y 
exterior fundamentación ninguna: «La realidad de la palabra de Dios en todas sus ; 
tres “figuras” se fundamenta sólo en sí misma. Por consiguiente, su conocimiento T 
por medio del hombre sólo puede darse en el reconocimiento y éste sólo pued; 
tener lugar por sí mismo y sólo desde sí mismo puede ser inteligible». Tesis del A 
párrafo 6, en KD 1, 1,194 (1932). En fases posteriores flexibilizará y ampliará su ¡ 
postura, sobre todo a partir de su texto programático «La humanidad de Dios; 
(1956). : 
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Dios ha acreditado a Cristo con obras y palabras. Cristo ha 

ditado a Dios con su mensaje sobre él como el Eterno refle- 
E servicio a los mortales como proexistencia hasta la 
muerte por todos. Muriendo en favor de todos y resucitándole su 
Padre para justificación de todos, Dios y Cristo se han acreditado 
recíprocamente (Rom 4,25). Los testigos y creyentes en él perdu- 
ran hasta hoy con la misma frescura y empeño que en los iné 
cios 13, Hechos de vida, resurrección de la muerte, don del Espí- 
ritu y surgimiento de la Iglesia son los signos permanentes con 
que Dios acreditó y sigue acreditando a Cristo como mensaje y 
como mensajero, como persona y revelador tanto de Dios como 
de los hombres. La cristología es la ciencia que recoge y expone 
la palabra de Dios sobre Cristo, la palabra de Cristo sobre Dios, 
el testimonio de la Iglesia sobre Dios a partir de Cristo, y sobre 
Cristo a partir de la revelación de Dios en el AT junto con la pro- 
pia experiencia eclesial que le sigue. 


jándole en su 


b) Puntos de partida y fuentes de la cristología 


Éste es, por tanto, el punto de partida permanente de la cristo- 
logía. Punto de partida para quienes en cada nueva generación 
comenzaron a creer en él, y punto de «manida» o permanencia 
para quienes comenzamos a creer y pensar en él. La teología 
tiene su punto de partida, de apoyo y de verificación existencial: 
A) En el Hijo (Verbum Dei incarnatum) con sus tres formas 
encarnativas: la persona histórica de Cristo; la letra de la Escri- 
tura (AT-NT); la vida de la Iglesia con su cima en la celebración 
eucarística, B) En el Espíritu Santo (Spiritus Creator), que consti- 
tuye el ser trinitario del Hijo, le acompaña en su misión al mun- 
do y, como consecuencia, nos lo revela como tal Hijo a todos 
los que estamos destinados a ser hijos como él 1*, El Hijo y el 


"2 DoDD considera una característica esencial del hecho Jesús que desde el 
momento de su aparición en la historia hasta hoy no ha sido olvidado nunca, por- 
Que ha sido rememorado siempre en la celebración eucarística como viviente y sal- 
sado dE El fundador del cristianismo, O.c., 255. 

. EN€que enim umquam propriis viribus pervenissemus ut Patris favorem ac 
gratiam cognosceremus nisi per Jesum Christum Dominum nostrum, qui paterni 
o AOS speculum est, extra quem nihil nisi iratum et truculentum videmus. 

nieque de Christo quicquam scire possemus nisi per Spiritum Sanctum nobis 
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Espíritu están en el origen de la revelación de Dios y en el orix 
gen de la teología de los hombres. El Espiritu Santo, dado como lu 
interior de la inteligencia, como instinto y llamada al corazón, es la con 
ción esencial de la teología. El Espíritu forjó la humanidad de Jesús 
como nueva creación en las entrañas de María, inspiró a los 
autores de las Escrituras Sagradas y santifica los dones eucarís- 
ticos, convirtiéndolos en el cuerpo y sangre de Jesús. Ese mis- 
mo Espíritu es el que convierte los hechos y palabras exteriores 
sobre Jesús en palabra viva, haciéndonos posible reconocerle y 
confiarnos a él como a un viviente y vivificador (Lc 24,5; Hch 
25,19) 15. Las dos misiones constitutivas de la salvación (encar: 
nación del Hijo-derramamiento del Espíritu) son así la condi- 
ción de posibilidad de una real teología teologal, que es algo 
más que una ciencia filológica, histórica o hermenéutica. El 
Verbum exterius, como hombre en el tiempo (revelación), y el 
Spiritus interior (connaturalizador del sujeto creyente coaptándo- 
lo a la realidad creída) son el origen y fundamento de toda teo: 
logía cristiana. Quien no parta de la revelación y no se funda. 
mente en la fe hará otras cosas, bellas y fecundas sin duda, per 
no hará teología. Revelación, Iglesia y fe son los tres pilares de la teolo- 
gal, sobre los cuales está y sin los cuales cae. 
Ése es el punto de partida y ésas son las fuentes de la cristología%, 
la palabra de Dios y de Cristo en el origen, recogida por el testi- 
moniío apostólico, prolongada como texto escrito en la Biblia y 
como transmisión viviente en la Iglesia; la tradición apostólica 
con su interpretación normativa en los símbolos de fe, en los 
textos conciliares, en el ejercicio concorde del ministerio epis- 
copal con su expresión suprema en la cabeza del Colegio epis- 
copal, el obispo de Roma; la vida total de la Iglesia en la que 
están presentes las realidades crísticas, son creídas y celebradas 
vividas y predicadas a la vez que pensadas. Toda palabra, tanto 
de la propia Iglesia como del teólogo, remite a su presencia; 
purificadora, iluminadora y santificadora, de forma que cad: 
hombre pueda verificar el testimonio eclesial y las afirmaciones 
de la razón teológica *. 


revelatus esset» (LUTERO, Grosser Katechismus, art.ITL, 65, en Die Bekenntnisschrifien der! 
Evangelisch-Lutherischen Kirche [Gotinga 1963] 660s; cf. 6515). 
15 C£. E. SCHILLEBERCKX, Jesús, la historia de un viviente, O.C. 
16 La teología ayuda a pasar del testimonio del otro sobre Dios o sobre Cristo a 
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unto a esta cristología interior, que reconoce en Jesús tres 
niveles de realidad: hecho, sentido y revelación, hay otras eristolo- 
jas exteriores, que estudian a Cristo sólo en los dos primeros 
niveles o también en el tercero, pero entendiéndolo sólo como 
revelación del hombre y de sus posibilidades; como epifanía 
incluso del ser, pero no como revelación personal de Dios en 
forma escatológica. Desde aquí se entiende la posibilidad de 
convergencias y colaboraciones entre una cristología interior 
teológica y Otras formas de acceder a Jesús. La cristología habla 
por tanto de Cristo tal como él ha sido acreditado por Dios y se 
ha acreditado a sí mismo; tal como Dios ha hablado de él y él ha 
hablado de sí mismo; tal como la Iglesia le ha confesado e inter- 
pretado bajo la guía apostólica, la acción del Espíritu Santo y la 
experiencia vivida de los fieles. 


c) Objeto de la cristología 


El objeto de la cristología es Cristo, interpretado a partir de los 
signos hechos por Dios en su favor, de su propia palabra, del 
testimonio normativo de la Iglesia y de la experiencia creyente. 
La cristología se comprende a sí misma como una palabra sobre Cristo des- 
de dentro: desde dentro del testimonio de Dios sobre él; desde dentro 
de su conciencia tal como ella se manifestó en sus palabras, 
comportamiento y destino total; desde dentro de la experiencia 
eclesial, que abarca muchos niveles y expresiones, pero que en 
todos ellos se remite confiada a la autoridad del apóstol, que la 
guía exteriormente, y a la acción del Espíritu, que la sostiene 
interiormente, iluminándola y connaturalizándola con la verdad 
de Jesús. 

Lo que es interior no se puede conocer desde el exterior: 
hay que adentrarse más adentro en la espesura '”. Lo que es per- 


la convicción propia: «Muchos samaritanos de aquella ciudad creyeron en él por la 
Palabra de la mujer, que atestiguaba: me ha dicho todo cuanto he hecho. Pero así 
que vinieron a él, le rogaron que se quedase con ellos; y permaneció allí dos días y 
muchos más creyeron al oírle. Decían a la mujer: “Ya no creemos por tu palabra, 
Pues nosotros hemos oído y conocido que éste es verdaderamente el Salvador del 
mundo! a Jn 4,39-42). 

PES A iOnOS Amado, / y vámonos a ver en tu hermosura / al monte o al 
DE La E el agua pura; / entremos más adentro en la espesura». SAN JUAN 

-, Cántico espiritual, canc.36. 
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sonal no se puede conocer de forma impersonal. Lo que se ha 
dado en confianza y confidencia no se puede conocer en sospe- 
cha y difidencia. No es por tanto mejor método para conocer a Cristo la 
sospecha critica que la confianza ilustrada, el rechazo previo que la dispo 
nibilidad a dejarse enseñar, ensanchar y formar por Dios mismo. No abre: 
más los ojos de la inteligencia y del corazón el resentimiento 
que el consentimiento. Cristo ha permanecido válido y valioso 
en la historia porque ha sido «creído». El día que se deje de 
creer en él como Mesías, Hijo y Señor, su personalidad histórica 
y sus enseñanzas perderán la significación redentora, humaniza- 
dora y divinizadora con que han sido acogidas y correspondidas * 
hasta hoy. El Nuevo Testamento perderá su interés y el peso de 
verdad personal con que ha sido leído hasta hoy; la Biblia que- 
dará como literatura nacional de un pueblo. Ese día el mundo 
será distinto, 


d) Sujeto de la cristología 

El sujeto de la cristología es la Iglesia en cuanto tal, ya que ella 
ha recibido la realidad de Cristo, como su cabeza, y el don del 

Espíritu como su alma. Cada teólogo hace teología desde den- 
tro de la Iglesia como miembro del cuerpo, participando de la ¡ 
vida de la cabeza y de la influencia del Espíritu. La cercanía físi- 
ca, la familiaridad moral y la connaturalidad personal son las 
condiciones del conocimiento objetivo, cuando no se trata de 
realidades inferiores al hombre, cuantificables y reducibles a 
objeto, sino iguales o superiores a él. Una cosa son la necesaria 
distancia y análisis crítico de los hechos, otra en cambio la 
imposición de condiciones a la realidad para ser aceptada y 
entendida. Kant nos ha hecho perder toda ingenuidad ante un 
pretendido objetivismo, pero, yendo más allá que él, la fenome- 
nología nos ha descubierto las trampas a que puede conducir 
una actitud dominadora ante la realidad, que le impone condi- 
ciones para ser acogida y no la deja ser, expresarse y aparecer tal 
cual ella es. M. Scheler ha analizado los «ídolos del conocimien- 
to interno» y Barth ha formulado la necesidad de que sujeto y 
objeto pertenezcan a un mismo ámbito de realidad como con- 
dición del conocimiento: 
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«El sujeto de una ciencia sólo puede ser aquel que mantiene, 
con el objeto y la actividad considerada, relaciones de presencia y 
confianza. Cuando afirmamos que el sujeto de esta ciencia es la 
Iglesia, no le imponemos a la dogmática, en tanto que ciencia, una 
reducción molesta y limitadora. La Iglesia es el lugar, la comunidad 
a la que le están confiados el objeto y la actividad propia de la dog- 
mática, es decir, la predicación del evangelio. Al decir de la Iglesia 
que ella es el sujeto de la dogmática, entendemos con ello que des- 
de el momento en que uno se ocupa de la dogmática, bien sea para 
aprenderla o bien para enseñarla, uno se encuentra en el ámbito de 
la Iglesia. Quien quisiera hacer dogmática, colocándose conscien- 
temente fuera de la Iglesia, debe hacerse a la idea de que el objeto 
de la dogmática le quedará ajeno, y no debe extrañarse de sentirse 
perdido desde los primeros pasos, o de hacer figura de destructor. 
En dogmática, como en otros lugares, debe haber familiaridad del 
sujeto de la ciencia con el objeto que él estudia y este conocimien- 
to íntimo tiene aquí por objeto la vida de la Iglesia» '$, 


La cristología es el relato y la razón, que la Iglesia profiere 
sobre Cristo, ordenados a que en ellos se despliegue el propio 
lógos de Cristo en cuanto revelación de Dios, manifestación de sí 
mismo y esclarecimiento del propio hombre. Este lenguaje es 
específico, ya que, por un lado, presupone la revelación y la fe, 
y, por otro, la permanencia y accesibilidad de las realidades crís- 
ticas en la Iglesia '?. El método del teólogo es un método 
dogmático y no sólo ni primordialmente histórico. El méto- 
do dogmático parte de la posibilidad y necesidad inherentes al 


18 K. Bart, Esquisse d'une dogmatique (Neuchátel 1968) 6s. La Iglesia no es sólo 
el lugar donde el hombre encuentra la revelación divina, sino que es también, 
en cuanto cuerpo personal, unificado por la capitalidad de Cristo y la acción del 
Espíritu, el real sujeto de la fe. «La Iglesia es el sujeto englobante en el que se da 
la unidad de las teologías neotestamentarias, como también la unidad de los dog- 
Mas a través de la historia». «El yo del Credo es la Iglesia». Tesis VI del Documen- 
to de la CTI, La anidad de la fe y el pluralismo teológico (1972), y comentario de 
). RarzinGER, en CTI, El pluralismo teológico (Madrid 1976) 35. Cf. H. DE LuBac, La 
Fe oristiana..., o.c. 

, "La christologie est le langage que 'Église déploie au sujet du Christ dans 
! aCcueil de la révélation que celui-ci fait de lui-méme: il est le Fils du Pere, le Verbe 
de Dieu en qui les hommes accedent 4 la vie, sont des vivants». «Le langague (ou 
dógos) que, de génération en génération, la communauté chrétienne élabore au sujet 
Christ, de telle sorte que cette langage humain puisse déployer, dans la mésure 
Ou il se conforme, la révélation du Christ en personne: la révélation fait de 
Sol-méme autant que de nous-mémes en lui, le Christ de Dieu, le Fils du Pere. 11 
Sagi de Pacception spécifiquement chrétienne de la christologie telle quelle est 
Vécue en personne: la révélation que Christ transmise dans PEglise». P. PirEr, 
«Phénomenologie et christologie: Michel Henry»: NRT 121 (1999) 233-239. 


20 Fundamentos de Cristología 


hombre de abrirse a la verdad, de contar con ella y de entregar! 
se a ella; de la posibilidad de que Dios se manifieste al hombre 
en la historia; de que haya signos que acrediten esa presencia y 
manifestación; de que Cristo sea el signo personal supremo que 
Dios nos ha dado de sí mismo; de que cuando Dios habla, el 
primer quehacer del hombre es escuchar y su gloria suprema es 
obedecer; de la Iglesia como comunidad de testimonio, de fe y 
de vida. El teólogo no comienza a hablar sobre Cristo como si 
nadie nunca se hubiera pensado y hablado sobre él, sino que 
piensa la realidad a la vez que repiensa lo atestiguado, pensado y 
vivido ya sobre él. ¡Suprema ingenuidad la de quien cree que él 
inicia la historia, o puede pensar al margen de toda la anterior! 


«La relación con Jesucristo, en la que un hombre aprehende en | 
Jesús al salvador absoluto y lo convierte en mediador de su inme- ' 


diatez con Dios en sí mismo, si se realiza y ve adecuadamente, ; 
contiene en sí misma su propia legitimación ante la existencia y la 
conciencia de verdad del hombre, de manera que ella como abso- 
luto concreto que debe ser tal, para llegar a ser realmente sí mis 

por definición no puede construirse y edificarse desde fuera» ?, 


El teólogo no niega validez al método de los filólogos, feno- 
menólogos, antropólogos e historiadores de las religiones. Todo 
eso precede y acompaña a su propia palabra. El teólogo pasa 
del testimonio de autoridad de los hombres al reconocimiento 
de la verdad de Dios, de los fragmentos al Todo, del anticipo 
del futuro al Futuro absoluto, que, columbrado primero como . 
promesa, se atrajo a sí mismo y nos atrae a nosotros hacia él. La . 
crisis de la verdad, del fundamento y con ello la pérdida del | 
principio dogmático son las causas profundas tanto de la per- 
plejidad en la exégesis moderna como de la crisis de la cristolo- 
gía contemporánea *. La libertad y la historia son sagrad 
pero sin la verdad y el ser son insuficientes 2, 


a mb e 


20 K, RAHNER, Carso, 246. La cursiva es nuestra. 

21 J, RArzINGER, «La interpretación bíblica en conflicto», en L. SÁNCHEZ NAVA: 
RRO-C. GRANADOS, 0.C., 19-54, «La crisis cristológica y la crisis del principio dog 
mático que vive la Iglesia actual están relacionados íntimamente». W. Kasp 
«Renovación del principio dogmático», en Teología e Iglesia, o.c., 31-54, cita en 45. 

22 Cf. W. KaspEr, «Libertad evangélica y ligazón dogmática», en ibíd., 55-93; 
«La tradición como principio de conocimiento teológico», en ibíd., 94-134; J. L. | 
Ruiz DELA PEÑA, «La verdad, el bien, el ser. Un paseo por la ética de la mano de la ¡ 
“Veritatis Splendor”»: 5a/ 41 (1994) 37-65. 
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En la cristología la Iglesia verifica su propio origen, verdad y 
misión mostrando cómo Cristo es su fundador y su fundamen- 
> E le E a 
to, su forma y su futuro, Verificación es cercioramiento de la 
> 


realidad vivida a partir del hecho mismo de vivirla, no saliéndo- 


se de ella ni negándola, ni instaurando la fe en Cristo desde 
nosotros mismos, sino dejándola ser, decirse, mostrar su conte- 
nido y pretensión. El hombre no se sale de su humanidad para 
elaborar una antropología, ni el metáfísico se sale extramuros 
del ser para desde ahí pensarlo 4, Desde Schelling se ha hecho 
clásica la fórmula: «El fundamento es imprepensable (Unvorden- 
klinch)». Él nos piensa y nosotros sólo podemos pensar «desde 
él», no «sobre» él, porque el englobado no tiene capacidad de 
dominar al englobante, pero sí de adivinarlo u oírlo y, en este 
sentido, de pensarlo. La extraña prepotencia del hombre lo impulsa a 
ejercer el conocimiento como dominación, a querer comprender lo otro o al 
otro situándonos antes que él, a verlo desde más arriba que él. Es el gesto 
prometeico de saltar sobre el origen, negando la verdad como 
don y hecho previos al hombre y considerándolos como factum 
o praxis suyos 21, La tentación, inherente a todo hombre, acen- 
tuada indirectamente por la ciencia moderna, es pensar lo supe- 
rior desde lo inferior, el hombre desde las cosas materiales, al 
Dios divino desde el hombre que de hecho es malo, a Cristo 
revelador del ser y de las posibilidades de Dios para sus creatu- 
ras y las posibilidades del hombre como medida limitativa. La 
verdad, en cambio, es la contraria: se conoce mejor lo inferior 
desde lo superior que lo funda, a las cosas desde el hombre y al 
hombre desde Dios, que es su origen, fundamento y destino. A 
Dios en cuanto Dios divino, y no sólo en cuanto causa del ser, 
sólo lo conoce Dios. Por ello, sólo escuchándole en audiencia, 
en aquella audiencia reduplicada y consecuente que es la obe- 
diencia, podemos conocer a Dios. 


2 La tentación primordial, o pecado original, es sobre-ponernos a la realidad, 
Anticiparnos a la existencia, querernos anteriores a Dios, someter a Cristo como 
Condición para conocerlo. Esta actitud totalitaria torna al hombre ciego y mudo 
ante la realidad. Nada se da y nadie se dice a quien se presenta en dominador y ava- 
sallador. El Romancero lo dice poéticamente —«Yo no digo mi canción sino a quien 
PES va— y filosóficamente E. BrITO: «Le visage de Dieu ne se donne que si 

Bs refuse de se situer au-dessus de la Source», en La christologie de Hegel..., O.c., 546. 
Cf K. LowrrH, Vicos Grundsatz..., O.C. 
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La cristología es cercioramiento en un sentido, y en otro es 
sacar a luz la verdad real de Cristo, hacerla patente, ponerla 2 
relación con otras «verdades» de este mundo, mostrar su cohe. 

rencia, validez, identidad y definitividad; explorar las posibilida? 

des que ella contiene para la vida del hombre a la vez que pa: 

la sociedad en sus necesidades históricas concretas. La cristolo- 

gía tiene, por consiguiente, que exponer los hechos históricos, que 

están en el punto de partida y que son accesibles a todos; propa 
ner el contenido real de estos hechos en cuanto reveladores de | 
Dios y de la persona misma de Cristo; explorar las posibilidades o | 
significación de esa revelación y persona para la vida del hom- 
bre; confrontarla con otras propuestas de verdad y salvación, 
hechas por la filosofía, ideologías y religiones. 


e) Condiciones y propiedades de la cristología 


¿Qué condiciones tiene que cumplir la cristología para realiz 
su misión de exploración y cercioramiento, verificación y legiti:, 
mación de Cristo como Mesías, Hijo de Dios y salvador del' 
mundo? Son fundamentalmente tres: racionalidad, eclesialidad, con- 
temporaneidad. La inserción en la fe, vida y pensamiento totales ' 
de la Iglesia, le permite al teólogo la connaturalización con el 
objeto real crístico del que tiene que hablar. Sin esta connatura?, 
lidad su palabra sería una conceptualización vacía, una teología. 
como si, un relato sobre hechos agotados o mera construcción 


conceptual. La racionalidad le permite al teólogo mostrar la] 


verdad, la universalidad y la significación humana de Cristo, 
inherentes a su historia particular, a su figura y mensaje enclava- 
dos en aquella cultura, a la vez que el fundamento metafísico 


para reconocer la posibilidad de que Dios se diga y dé encarna [! 


do, de que el hombre pueda ser expresión verdadera de Dios 
como Dios. La contemporaneidad le hace posible al teólogo un. 
pensar y un lenguaje significativos para sus oyentes, a fin de que 
éstos puedan percibir la verdad de Cristo como su propia salva; 
ción, y no sólo como noticia histórica de un pasado remoto y 
agotado. La verdad como verdad se dice en el nivel del tiempo y 
a la altura del mundo. Está absolutamente sustraída al hombre, 
pero a la vez absolutamente destinada al hombre. Por ello, es! 


5) 
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bligado decirla a la altura del tiempo, para que los hombres la 
perciban como su destino y su salvación *. 


3. Historia y fe 
a) La investigación de Jesús y la fe en él como Cristo 


La cristología tiene dos presupuestos como, su fundamento: el hecho de 
Jesús y la fe en él como Cristo. La unión de ambas palabras, la que 
designa el nombre personal y la que designa su misión histórica, 
formando un nombre nuevo, es la clave de la cristología. Jesús 
es el Mesías esperado (= Cristo) y el Mesías esperado es Jesús. 
La síntesis operada, al forjar la palabra Jesucristo, seguida inme- 
diatamente de otros dos títulos identificadores, uno por refe- 
rencia a Dios (su Hijo) y otro por referencia a los creyentes 
(nuestro Señor), constituye el fundamento identificador y sus- 
tentador de la Iglesia, a la vez que el escándalo para los judíos 
que no se adhirieron entonces a Jesús, y el enigma para todos 
los no creyentes posteriores. Por ello, ha habido siempre dos 
lenguajes diversos, movidos por dos intereses diferentes: el de 
la investigación de Jesús y el de la fe en Cristo. La cristología 
reclama como esenciales ambos elementos: el hecho de la exis- 
tencia real de Jesús en su lugar y tiempo, a la vez que su recono- 
cimiento, tras la resurrección, como Mesías, Hijo de Dios, y 
Señor. Quienes creyeron en él, lo consideraron el supremo don 
de Dios, al que iban unidos el perdón de los pecados y la espe- 


2 Por ello es insuficiente la mera repetición literal tanto de los textos bíblicos y 
conciliares como de las reflexiones teológicas de siglos anteriores, Ellas son nece- 
sario punto de partida y apoyo permanente, pero deben ser «pensadas». Pensar 
Supone conjugar realidad y espíritu, y tanto una como otro son tiempo. Sólo un 
ejemplo: la categoría de persona surgió en las controversias patristicas y Se expreso 
con los términos griegos prúsópon, Iypóstasis, y a veces también el término Physis. El 
Correspondiente latino persona define esa realidad con estas tres propiedades: sus- 
tancialidad, individualidad, racionalidad. La era moderna añadirá un segundo ele- 
mento: la conciencia, más aún, la autoconciencia y libertad. Nuestro siglo ha des- 
cubierto un tercero: al tú y al nosotros en el mundo como constituyente del yo, de 

Orma que alteridad y mundanidad, intersubjetividad y relacionalidad son elemen- 

tos esenciales de la persona. Ya no podemos interpretar los concilios de Efeso, 
Calcedonia y HI Constantinopla como si este desarrollo conceptual no hubiera 
existido, Cf. Ch, LeFRVRE, «La personne en patristique et dans la philosophie con- 
temporaine»: RTL 4 (1973) 39-45. 
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ranza de una vida eterna. Aquellos que se interesan sólo por el 
llamado Jesús histórico creen poder prescindir de todo lo qu 
se diga de él en cuanto Cristo; por el contrario, quienes creemos 
en él como Cristo sólo podemos hacerlo partiendo de su reali! 
dad en cuanto Jesús, cuya ultimidad personal se encuentra en su' 
condición mesiánica, filial y salvífica. 


b) Ciencias y lenguajes diversos sobre Jesucristo y 
Sobre Jesucristo se puede, por tanto, hablar de muchas for- 
mas y con muchos lenguajes. Ciencias diversas se ocupan de él: desde" 
la historia nacional judía, la antropología mediterránea, la historia socia), 
económica y política, hasta la sociología del conocimiento y de la literatu 
Él ha aparecido en una historia abierta, pertenece y está ano 
a todos, lo mismo que todos están abiertos a él. Él surge de unaf|' 
matriz social, racial, cultural, religiosa y económica que puede y 
debe ser reconocida en sus contenidos concretos por cada una 
de las ciencias competentes. Esa matriz de origen le afectó a él y 
afecta a los textos que nos hablan de él, que por tanto deben ser 
enclavados y leídos desde su contexto vital, desvelados en su 
función sociológica, reconocidos en sus limitaciones expresivas 
y referidos a otras experiencias religiosas. Desde comienzos del 
siglo pasado no cejó el esfuerzo (la historia comparada de las 
religiones, la historia de las formas, la exégesis socio-histórica, 
la antropología cultural) por descubrir su estructura literari 
por discernir su función eclesial y por referir tanto los persona 
jes como los textos sagrados a su contexto social y económico. 
La fe cristiana, al confesar a Jesús por Cristo, está afirmando 
la legitimidad y necesidad de identificar la humanidad de ese! 
Jesús en su medio humano, para mostrar que no se trata de un | 
mito universal ni es resultado del deseo. El Jesús que nació, cre- 
ció, actuó en ese contexto, condicionado por él y condicionán- 
dolo, es el que es confesado como Mesías. La fe surge de él, 
prende en él y en cuanto tal no es trasferible a otro sujeto, que 
fuera portador de ideas, ideales o promesas semejantes. Todo 
ese estudio intenta conocer al Jesús de quien se dice refirién- 
dolo a María, su madre, y a todo su pueblo, que es fructus ventris 
fuí = «fruto de tus entrañas» (Lc 1,42). Es necesario conocer al 
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Cristo según la carne (Rom 9,5; 2 Cor 5,16). De quien no reco- 
noce esa carne, dice el propio NT que es un anticristo al 
mo) (1 Jn 4.2s; 2,22; 2 Jn 2,7). Ahora bien, la Iglesia puna a 
considerado suficiente ese saber. Ella surge de la fe en él; y ésta 
se comprende como fruto conjunto del saber del hombre y de 
la gracia de Dios. La Iglesia da testimonio ante los pueblos de 
que Dios, por la resurrección, ha constituido a Jesús en Mesías 
y Señor, de que creyendo en él los hombres alcanzan el perdón 
de los pecados y una esperanza que trasciende al tiempo, por- 
que engendra ya un vivir nuevo que, por participar del vivir 
mismo de Dios, llamamos vida eterna. La Iglesia nace de la fe 
en Cristo y vive para el testimonio a favor de Cristo, como posi- 
bilidad dada a los hombres en la que descubren su ser y alcan- 
zan su destino, es decir, la salvación ?. 


La fórmula: «investigación de Jesús»-«fe en Cristo» nos per- 
mite adivinar los dos órdenes de cuestiones con las que perma- 
nentemente se va a encontrar la cristología. Por un lado, las 
relativas ala historia de Jesás, hijo de Israel, y, por otro, las relativas a 
la fe de la Iglesia en él como Cristo de Dios. Las cuestiones relativas a 
Jesús son fundamentalmente las siguientes: el hecho de su exis- 
tencia, la figura social de su persona, el contenido de su doctri- 
na, su relación con Dios, su aportación específica a la historia 
de los hombres, las causas de su muerte, el hecho de la adhe- 
sión de sus discípulos confesándole resucitado, la exigencia 
resultante de esa pretensión para la conciencia moral de los 
hombres, el surgimiento del cristianismo como idea a la vez que 
de la Iglesia como institución, su permanencia hasta hoy. Histó- 
ricamente podríamos sintetizar todo el problema histórico en 
estas dos cuestiones: ¿Qué pasó en los quince días siguientes a la 
muerte de Jesús para reconstituir el grupo anterior de seguido- 
res, deshecho ante el fracaso de su Maestro, y constituirse en 
una Iglesia nueva? ¿Qué pasó en los quince años siguientes a 
la dispersión el día de Pentecostés para que en ellos queda- 
se afirmado sobre Cristo prácticamente todo lo que los conci- 


2% Éste es el contenido de todos los kerigmas del libro de los Hechos: «Los que 
Creen en él alcanzan el perdón de los pecados y reciben la promesa del Espíritu 
Santo» (2,38; 3,19; 5,31-32; 26,15-18). San Juan concentra toda la realidad salvífica 
en la categoría de «vida eterna. 
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lios y la Iglesia hasta hoy han dicho de él? (Kaásemann-Hengel), 
Entre Jesús y la Iglesia, ¿qué ocurrió entonces y qué ha seguido uniéndolos 
hasta hoy? 

Las cuestiones relativas a la fe en él como Cristo son las: 
siguientes: autoconciencia del propio Jesús; su relación con y 
Dios; su lugar en el mensaje del Reino; signos acreditadores de 
su pretensión y misión; surgimiento de un grupo de seguidores 
durante su vida; permanencia en el seguimiento explicitado 
como fe tras la muerte, fundada en el encuentro con el Resuci- 
tado; el origen de la comunidad tras la dispersión siguiente a la 
crucifixión; el fundamento de la fe en su conciencia cuando ésta 
es realizada por hombres que no han sido testigos de los 
hechos o que vienen de otros contextos y culturas; la estructu 
personal y la realización eclesial de esa fe; los contenidos cristo- 
lógicos referidos unos a los hechos vividos, otros a la eclosión 
de sentido percibido en la resurrección y otros a la acción del 
Espíritu que en la comunidad revela quién era y sobre todo 
quién es hoy Cristo; la dimensión escatológica y la determina: 
ción dogmática de esa fe en Cristo. 


c) La doble respuesta de sus contemporáneos a Jesús 


Jesús recibió una doble respuesta a su mensaje y pretensión. j 
Unos contemporáneos vieron en él un peligro amenazador de ' 
la historia y misión del pueblo judío como pueblo «de la adop- ' 
ción, las alianzas, la ley, el culto, las promesas, los patriarcas y el ' 
Mesías» (Rom 9,45). Negaron su pretensión mesiánica, su inter- | 
pretación del AT, su comprensión y representación de Dios y 
su pretensión de que con él estaba llegando el Reino de Dios a 
la historia. La condenación a muerte es la consecuencia de este 
dilema dramático para sus conciencias: o mantener el judaísmo 
anterior con la correspondiente imagen de Dios, de la ley y de la 
acción moral rechazando a Jesús, o, por el contrario, reconocer 
que en Jesús se cumplía el último sentido del propio pueblo, ' 
que Dios realizaba en él sus promesas y que él era el Mesíasy 
aunque lo fuera en una forma inesperada para ellos, Éstos, a la 
luz de sus comportamientos, mensaje, signos, muerte y mani- 
festarse vivo tras la muerte en cruz, le reconocieron como aquel ' 
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de quien habían hablado los profetas, diciendo que constituía la 
esperanza y gloria de Israel. eN e dal 

El proceso de discernimiento del destino e Jesús, a posi 
lidad de ser reconocido desde dentro del judaísmo, la perma- 
nencia o inserción de la comunidad nueva dentro de la vida, 
culto y templo anteriores, la componibilidad de la fe en Yahvé 
(monoteísmo) con la fe en Jesús (cristología): todo esto llevó 
varios decenios hasta que fue manifiesto que la relación de los 
nuevos creyentes con Cristo tenía las mismas características que 
la anterior fe en Yahvé, que se le reconocía una identificación 
dinámica con él en el orden de la revelación y de la acción salva- 
dora en el mundo, y que por tanto se le situaba en el ámbito de 
la condición divina. Esto suponía la ruptura interna del judaísmo. La 
fe en Jesús como Hijo de Dios, preexistente y encarnado, que 
encontramos en los textos paulinos de los años 50, y que remi- 
ten a confesiones de fe existentes en la comunidad en años 
anteriores, muestra que el proceso de afirmación de Jesús como 
Hijo de Dios es muy temprano. Los acontecimientos políticos 
del año 70 con la destrucción de Jerusalén aceleran el proceso 
de diferenciación y consuman la ruptura entre el judaísmo ofi- 
cial y el nuevo grupo. Ambos se consideraban los herederos 
legítimos de la anterior historia salvífica, de la alianza, promesa 
y Escrituras. Los judíos seguirán esperando su pleno cumpli- 
miento cuando venga el Mesías. Los cristianos ven aquellas rea- 
lidades como pertenecientes a una «vieja alianza», «antiguo tes- 
tamento», porque reconocen en Cristo el inaugurador de la 
alianza nueva y eterna. Todo será comprendido como orientado 
hacia él y desde él. Sinagoga e Iglesia andarán caminos paralelos 
Unas veces, enfrentados otras, separados al fin ”. 

Los fariseos, a partir de la escuela de Jamnia, serán los por- 
tadores del judaísmo futuro, releyendo las Escrituras Sagradas 
al margen de Jesús y contra los «herejes» (= cristianos). El cris- 
tianismo hereda esas Escrituras como libro de la promesa de 
Jesús, su retrato o espejo anticipador. Cristo se convierte en la clave 
de lectura del AT y el AT se convierte en la clave para entender la persona 
Y la misión de Cristo. La Iglesia se comprende como el pueblo de 
la alianza nueva en la sangre de Cristo y las Escrituras que sur- 


2 Lis 
Cf. R. TREVIJANO, Origenes del cristianismo..., O.C. 
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jan en su seno, cual expresión y testimonio de ella, se autocomk 
prenderán como «NT o Nueva Alianza», reduciendo todo lo 
anterior a viejo y superado. Hoy ha surgido la cuestión de si la - 
alianza nueva revoca totalmente la antigua o ésta mantiene 
todavía vigencia, si por consiguiente tenemos que hablar de * 
Antiguo y Nuevo o, por el contrario, deberíamos de hablar de - 
«Primero» y «Segundo Testamento» 2, 


d) Ruptura de la unidad o el «horrible foso» entre particularidad 


y universalidad 


Esta dualidad originaria, correspondiente a la bidimensiona- 
lidad del único Jesús, constituido tal por su misión de Mesías y 
por su condición de Hijo de Dios, presente desde el orige 
pareció un dualismo inconjugable, al absolutizar uno de los Y 
aspectos constituyentes de la verdad de Jesús: sólo profeta, sólo | 
hombre, sólo judío (w.ós áv8powrnoc, nudus homo, puro hombre), | 
o, por el contrario, sólo ángel de Dios, sólo Cristo eterno, sólo Y 
Verbo del Padre, sólo Dios. Durante la época patrística se trata- 
rá de conjugar la real humanidad con la real divinidad en un 
único sujeto, superando la negación de la humanidad (docetis; 
mo, gnosticismo, monofisismo) o la negación de la divinidad 
(ebionismo, adopcionismo, arrianismo en sus múltiples for- l 
mas). Las sucesivas declaraciones conciliares irán precisando el if 
contenido real de cada una de las palabras que forman el nom- 
bre sagrado: Jesás (judeidad, humanidad, filiación de María, his- 
toria temporal, muerte real en cruz), y Cristo (condición mesiá- 
nica, misión teológico-soteriológica, procedencia eterna de | 
Dios y connaturalidad con él), a la vez que escrutando la posibi- | 
lidad de que ambas constituyan un único sujeto (persona) en el 
que la diferencia de dos órdenes de realidad no signifique la 
separación, y la unión no signifique la confusión ?. Nicea y Cal- | 


h! 


| 


2 Cf. E. Zencur, Das erste Testament. Die júidische Bibel und die Christen (Dússeña 
dorf 1992). En páginas interiores expondremos la doble interpretación de N. Lo! 
fink y A. Vanhoye sobre esta cuestión. Cf. infra, cap. 11, p.338 nota 19. 

22 Los Padres describen las dos pertenencias de Jesús como un río que tiengi! 
dos riberas; por ello la revelación se da en el AT y en el NT: «lste fluvius duas rip: 
habet, et vetus et novum testamentum et in utraque parte arbor plantata Christa 
est». SAN JERÓNIMO, «Comentario al Sal 1,3», en Obras completas, 1 (BAC, 1999) 128.$ 
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cedonia se proponen salvaguardar el hecho de Jesús y el o 
rio del Hijo, condiciones ambas para poder mantener la ot E 
convicción de la Iglesia: que en él tenemos nuestra a: 
que ésta sólo es real si es llevada a cabo por Dios en comunida 
de naturaleza y destino con nosotros. 

En la época moderna se ha dado la ruptura entre esas dos 
dimensiones de la existencia de Jesús y se ha quebrado la síntesis 
cristológica originaria, sobre la que se fundan el evangelio y la fe 
de la Iglesia. A partir de la Reforma y de la Ilustración, con la 
sospecha de que la interpretación del evangelio dada por la Igle- 
sia sería su degradación (Lutero), resultante del interés por afir- 
marse a sí misma legitimando ideológicamente sus dogmas y su 
poder (Reimarus), ha surgido la escisión entre los elementos que 
hasta entonces habían ido unidos. A ello se ha sumado una teoría 
filosófica que absolutiza la ciencia físico-matemática y cierra la 
abertura a un Absoluto, a la vez que excluye la posibilidad de que 
ese Absoluto se diga en el mundo de los fenómenos. Como 
resultado de estos tres factores (teoría del conocimiento, sospe- 
cha ante la interpretación de la Iglesia, actitud ante la realidad) 
surgen las escisiones siguientes: Historia y fe, hechos y sentido, 
fenómeno y esencia, información e interpretación, Iglesia y cien- 
cia, la Biblia leída en la liturgia y la Biblia leída en la Universidad, 
el científico que expone los documentos que hablan de Jesús y el 
teólogo que los interpreta como testimonios que hablan a favor 
de él. La fórmula tópica: «Jesús de la historia-Cristo de la fe», 
consagra ese dualismo, inaceptable para la fe de la Iglesia %, Pos- 
teriormente se distinguirá entre Historie (facticidad positiva) y 
Geschichte (expresión de sentido), situando la fe bien en el ámbito 


Y como un sujeto de doble naturaleza, de acuerdo al texto de Sal 19,6 («Exultavit 
ut gigas ad currendam viam») interpretado como «Gigas geminae substantiae». 
San Ambrosio, Himno 5, v.19. «Cette alliance de Pabstrait et d'une image enigmati- 
Que ramasse donc en un vers l'affirmation de Pintégrité de deux natures en la per- 
Sonne du Christ. Cette formule anti-arienne 0u, mieux encore, anti-monophysite, 
1992) 297. cés durable». AmBRoISE DE MILAN, Hymnes. Ed de J. Fontaine (París 
1 

Pe 30 Cf. D. E Srrauss, Der Christus des Glaubens..., 0.C.; M. KAHLER, Der sogenannte 
'storische Jesus und der geschicbtliche biblische Christus (1892). Cf. las dos obras resumen 
€sta historia en el comienzo y en el fin del siglo Xx, A. SCHWEITZER, Von Reismarus 
e Wrede, 0.c. —y desde 1913 Geschichte der Leben- Jesu-Forschung (Múnich-Hambur- 


go 1966) —, y G. THEISSEN - A. Murz, El Jesús histórico... 0.C. 
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diferenciables. La persona de Jesús se dio a sí misma a creer a tra- 

2s de los signos de entonces y de los signos de ahora. Esto 
e ne que el hombre puede trascender la inmediatez. La his- 
Pe es una ventana abierta al Absoluto, en el que hay que fijar 
los ojos. Quien los detiene en el marco O cristal, olvidando que 
es una claraboya para ver mejor el lejano firmamento, ése no 
sólo no verá nada, sino que terminará negando la realidad del 
firmamento. La fe en Jesús presupone la capacidad del hombre 
para mirar hacia adentro y hacia arriba, para concentrarse en sí 
y para ir más allá de sí. Presupone que el mundo es obra de 
Dios, signo de Dios, posible mediación para una nueva revela- 
ción de Dios. Presupone también que el hombre es razón verl- 
ficadora e inteligencia abierta a lo que como don nos trasciende 
y nos invita; que se puede dar una convergencia entre los sos 
que apelan desde fuera y la gracia que anima desde dentro 3. La 
fe presupone hechos, pero va más allá de ellos: cuenta con la 
razón que verifica, pero también con el corazón que adivinando 
corresponde a un amor de Dios, que se da en libertad y gratui- 
dad, reclamando respuesta del hombre desde la correspondien- 
te libertad y gratuidad 3. Si la realidad de Cristo implica /ógos y 
sárx, el hombre tiene que corresponderle con la razón y el cora- 
zón. En otro lugar he establecido la tesis siguiente: 


de la primera (interpretación positivista de J. Jeremias) o de ka 
segunda (interpretación existencialista de R. Bultmann). 
Lessing describió este hecho como el «horrible foso abiertg 
entre los hechos particulares y las afirmaciones universales 
sobre el que no se puede saltan» *!, Ahora bien, en los últimog! 
decenios una filosofía más respetuosa para con la complejidad 
del hombre ha mostrado a éste como constitutivamente abierto 
al Absoluto, posible oyente de su palabra y expectante de su 
revelación en la historia (Blondel-Maréchal-Rahner). Una com. 
prensión del Dios de la creación y de la alianza ha mostrado 
cómo la encarnación está en la lógica del don por parte de Dios 
y que el hombre del AT, comprendido como imagen de Dios y 
ordenado a la semejanza con él, encuentra en Cristo su cumpli- 
miento supremo (J. Hempel, U. Mauser, C. Westermann). La; 
realidad, por otro lado, es inseparablemente facticidad y expre- : 
sión, estructura y figura, hecho y signo. La Iglesia parte de dos 
hechos en la historia particular y, percibiéndolos como signos divinos, res: 
Ponde y corresponde a ellos con la fe. El mundo no puede ser cerrado porel 
hombre y puede ser siempre abierto por Dios, que funda su inteligibilidady 
lo destina al hombre. Junto a estas perspectivas, la exégesis reciente 
ha mostrado que el NT conjuga hechos y sentido, que la inter: 
pretación existencial y teológica no se superpone a los hechos! 
sino que nace de ellos; que los autores del NT no inventan, sino 
que se atienen a lo que los discípulos oyeron a Jesús y a los testi- , 
gos del origen, conscientes además de que a Cristo sólo se le; 
puede conocer en su divina identidad, si él se nos revela por la ¡ 
acción de su Espíritu. 


«El objeto de la cristología es Jesús de Nazaret, reconocido y 
confesado como Mesías, Verbo, Hijo de Dios. Cristo es el Logos 
hecho carne. Dios habla y se relaciona con el hombre desde el cen- 
tro de su ser en carne, que es el corazón. El sujeto de la cristología 
es, por tanto, el hombre creyente que piensa y por ello debe actuar 


32 La convicción de apoyarse en real historia, testimonio verdadero y relato 
fidedigno es explícita en la Iglesia desde su mismo origen (cf. Lc 1,1-4; 1 Tim 1,4; 
4,7; Tit 1,14; 2 Pe 1,16). Va unida a la convicción de que sólo el Padre reveló a 
Jesús como Mesías dando así la posibilidad de creer en él; que sólo inspirados por 
el Espíritu Santo podemos confesarle como Señor y conocer su verdad completa 
(ct. Mt 16,17; Jn 6,44; 1 Cor 12,3; Jn 16,12-14). ] 

33 Cada hombre tiene que conjugar estas tres confianzas otorgadas a la razón, 
que analiza; al corazón, que adivina; y a la voluntad, que apetece. Las tres son 
igualmente constituyentes de la humanidad, y se afirman como tales en el acto de 
fe. Cada cual sufre, a su vez, la propia patología, resultado de la ausericia de unas O 
de la absolutización de otras. Hay que creer y discernir las tres, según el consejo 
Jue para la segunda da B. GraciÁN: «Creer al corazón. Y más cuando es de prueba. 
Unca le desmienta, que suele ser pronóstico de lo que más importa: oráculo case- 


o («Orácul ia» n.17 Obras completas [Madrid 
1967] 200. O manual y arte de la prudencia» n.178, en Obras comp [ 


€) La integración de la judeidad de Jesús en la mesianidad 
Y filiación de Cristo 


La verificación histórica tiene su necesidad y sus límites: es 
necesario conocer al real Jesús judío, marginal al imperio romz- | 
no pero central al propio judaísmo. Ahora bien, creer en él| 
como Hijo de Dios no se deduce de la mera comprobación de | 
su existencia. Ver y creer son dos acciones distintas, convergibles perdi] 


31 G. E. LessinG, Escritos filosóficos y teológicos (Madrid 1982) 448s, edición prepa- á! 
rada por Á. Andreu. | 
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con la razón correspondiendo al Logos y con el corazón corres 
diendo a la carne. La fe en Cristo es resultado de un saber y de un 
querer» %, 


El teólogo no se propone demostrar que Jesús es el Cristo; 
se conforma con mostrar los signos que acompañaron su vida y 
acreditaron su pretensión; con explicitar el testimonio de los 
que creyeron en él y las razones por las que lo hicieron; con 
desvelar la riqueza de sentido derivada de reconocer en él a 
Dios abierto y solidario con los hombres, a la vez que de com. 
prender al hombre como posible partícipe del ser y solidario del 
destino de Dios. Mostrará también cómo nada hay en el mensa- 
je de Cristo que entre en contradicción o niegue las aspiraciones 
supremas del hombre, aun cuando reconocerá que esto supone 
comprender al hombre desde arriba, desde un origen amoroso 
y una benevolencia creante. Mostrará, sobre todo, el ensancha» 
miento y logro absolutos, posibles a la existencia, cuando se 
cree en Cristo y se conforma la vida entera con él 35, 

El creyente, al testimoniar su fe en Cristo, experimentará] 
también el «escándalo», u ocasión de tropiezo y rechazo que fue 
Jesús para sus contemporáneos, a la vez que la vulnerabilidad y 
fragilidad de Jesús revividas en su propia vida. Pero esa expe: 
riencia le hará sentir también la grandeza y gratuidad tanto del 
don de Dios como de la propia respuesta. Creer en Cristo no es 
una necesidad física ni lógica, sino el resultado de dos reciprocidades, ejerti- 
tadas en libertad y amor: de Dios dirigiéndose al hombre y del hombre 
correspondiendo a Dios 3, 


4-0. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Razón y corazón en cristología»: Revista catas 
de Teología. Homenaje al Profesor J. M. Rovira Belloso 25 (2000) 375-384. 

3 Esta fue siempre la tarea de la teología: exposición de sus principios y conte- 
nidos a la vez que la resolución de las dificultades que se le pueden oponer; nunca 
la demostración de la fe en sí misma, lo mismo que la razón no demuestra los pri 
cipios primeros de conocimiento. La teología presupone la fe como luz interi 
los artículos de la fe como principios propios, y la razón humana como ótg 
de la entera persona pensante. «Utitur sacra doctrina etiam ratione humana: non, 
quidem ad probandum fidem, quia per hoc tolleretur meritum fidei; sed ad mank 
festandum aliqua alia quae traduntur in hac doctrina. Cum enim gratia non tollat * 
naturam sed perficiat, oportet quod naturalis ratio subserviat fidei; sicut et natu- 
ralis inclinatio voluntatis obsequitur caritati» (ST£ 1 q.1 2.8 ad 2; In Boetii de Trinita- 
te, q.1-2). 

3% «La fe es la reciprocidad de dos fat, de dos síes. Que el hombre sea libre n0 
significa en manera ninguna que sea la causa de su salvación». P. Evbokimow; 14 
Christ dans la pensée russe, O.C., 29. 
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4. Relación entre el conocimiento del hombre, 
de Cristo y de Dios. Cristo, «símbolo personal» 
de unión entre Dios y el hombre 


El nudo que la teología debe deshacer es éste: mostrar 
cómo es Dios (su naturaleza y disposición para con nosotros); 
cómo es el hombre (constitución metafísica e índole personal); 
cuál es la relación posible y necesaria entre ambos, y si de hecho 
se ha dado en el tiempo un encuentro que haya llevado a rea- 
lización concreta esa posible relación absoluta (encarnación). 
Las afirmaciones que la Iglesia ha hecho sobre Cristo como 
Hijo de Dios encarnado en humanidad implican una compren- 
sión de Dios y una comprensión del hombre acompasadas. 
Ahora bien, tal comprensión, ¿es pensable con anterioridad al 
hecho de Cristo o es sólo consecuencia de su mensaje, persona 
y destino? Ésta es la cuestión. Si llegamos a la cristología con 
unos conceptos previos de Dios y del hombre, ¿de dónde los 
tomamos y con qué legitimidad los aplicamos a Cristo? Esta es 
nuestra tesis: No podemos acceder al conocimiento de Cristo (revelación, 
resurrección, encarnación) con un concepto o prejuicio cerrados sobre Dios y 
sobre el hombre. La novedad de Cristo es que en él Dios y el hom- 
bre se dan y dicen en reciprocidad y que, por tanto, a partir de él 
comenzamos a conocer de verdad quién es Dios y quién es el 
hombre. Él es el «símbolo personal» que ya une a ambos: sólo 
soldando a ambos sabemos quién es Cristo, y sólo conociendo 
a Cristo podemos unir ya definitivamente Dios y el hombre ?. 


9 Símbolo significa etimológicamente «contraseña», «señab», «acto de juntar las 
dos partes de un objeto, poseídas por dos personas y que al unirlas de nuevo les 
Permite reconocerse entre sí y distinguirse de otros». En la etimología va unida 
también la idea de «inclusión», «llevar com». Un símbolo lleva consigo más de lo 
que aparece y remite a ello en cuanto ausente, a la vez que lo hace presente. Es 
sabido que Rahner definió a Cristo como «Símbolo real de Dios», en cuanto que 
Expresa al Padre y a la vez se distingue de él. «En la Trinidad, el Padre es él mismo 
Sn Cuanto se expresa a sí mismo en el Hijo, distinguiéndolo de éb. K. RAHNER, 
«Símbolo», en K. RAHNER - H. VORGRIMMLER, Diccionario teológico (Barcelona 1966) 
Se Cf. JH. P. WonG, Lagos-Symbol in the Christology of Karl Rabner (Roma 1984). 
Schelling definió a Cristo como «persona simbólica», en cuanto principio trascen- 
dente a la historia humana y manifestación del Infinito (distinguiéndolo de la «per- 
e empírica»), que sólo es comprensible e interesante a la luz del principio de la 

Carnación (cf. Sebellings Werke. Hg. von Schróter YI, 3185; 2965). Cf. W. KasPrR, 
5 Absolute in der Geschichte..., o.c.; 1b., «Krise und Neuanfang der Christologie im 


34 Fundamentos de Cristología C.1. Principios y presupuestos 35 


a) El conocimiento de Dios en cuanto causa y en cuanto Dios Dios. Sólo Dios da a conocer a Dios. Sólo confiándose a Dios y 


compartiendo su propio conocimiento puede el hombre cono- 
cerle. Sólo Dios puede crear las mediaciones connaturales para 
su revelación y sólo él, a su vez, puede acercarlas e interpretár- 
selas al hombre. Consiguientemente, sólo Dios puede revelar la 
identidad de Cristo, si éste comparte una relación en plena reci- 
procidad con él, y por ello del todo diferente de la que compat- 
timos los demás humanos. Pero a la vez sólo desde Dios, como 
hecho universal presente a cada conciencia, es posible cono- 
cer a Cristo y la específica relación de Cristo con Dios, porque 
nada absolutamente desconocido puede aparecer en el horizonte del hom- 
bre y para toda comprensión categorial es necesaria una anticipación tras- 
cendental %. 

La dificultad mayor que encuentran muchos en la cristología 
proviene de que llegan a ella con un concepto cerrado de Dios, 
a partir del cual juzgan la revelación que el teólogo afirma haber 
tenido lugar en la historia y persona de Cristo Y. Las afirmacio- 
nes cristológicas sólo son inteligibles a la luz del Dios que pre- 
senta el AT: Dios de la creación, de la elección, de la alianza, de 
la promesa y de la solidaridad con el destino de sus criatu- 
ras hasta hacerlo suyo, superarlo y salvarlo (Siervo de Yahvé). 
Quien llegue, por tanto, a la cristología con un concepto de 


Estamos de nuevo remitidos al problema del conocimiento 
de Dios, en cuanto Dios. El hombre puede sospechar, deseag y 
concluir que Dios existe como principio y fin de las cosas, 
como origen y destino de la vida humana, y en este sentido pue. 
de conocerle; pero saber quién es Dios en cuanto Dios, en su 
interioridad personal que no se manifiesta entera ni necesaria! 
mente a sí mismo en su actividad causal respecto de los seres, 
eso sólo lo podemos conocer si Dios mismo se nos manifiesta, 
no diciéndonos cosas, sino revelándose a sí mismo %, Los pri- 
meros cristianos repitieron que para saber sobre Dios hay que 
aprender de Dios mismo, que no bastan las sospechas y elucu- 
braciones que los poetas y filósofos han gestado, sino que hay 
que acoger el testimonio que Dios ha dado de sí mismo por sus| 
profetas. Esta actitud de los cristianos no sólo no rebaja al 
hombre, sino que es la única digna de su grandeza: 


«Los poetas y filósofos han procedido por conjeturas, movidos 
según la simpatía del soplo de Dios, cada uno por su propia al 
a buscar si era posible hallar y comprender la verdad, y sólo logri 
ron pensar en torno al ser no hallarlo, pues no se dignaron apren- 
der de Dios sobre Dios (00 napú Beoú nepi Beoú iELóvavtES poBEiv) 
sino de sí mismo cada uno [...] Nosotros, en cambio, de lo que 
pensamos y hemos creído tenemos por testigos a los profetas queja 
movidos por el espíritu divino, han hablado acerca de Dios y de las 


a a.2). Remite al lugar clásico del Pseudo-Dionisio (De div. nom. 1, 5) con su triple forma 
cosas de Dios» 3, 


de conocimiento divino: vía positiva (Dems cognoscitur ut omnium causa); vía negativa 
(Deus cognoscitur exc ablatione); vía de eminencia (Deus cognoscitur ex excessu). La idea del 
«exceso» de Dios sobre el conocimiento, el poder y el deseo del hombre es una 
constante en Santo Tomás. «Nullus potest in vita ista implere desiderium hominis 
nec unquam aliquod creatum satiat desiderium hominis: Dexs enim solus satial el in infi- 
mium excedit el inde est quod non quiescit nisi in Deo» («In Symbolum Apostolorum» 12, 
n.112, en Opuscula Theologica, 11 [Roma1954] 217 [la cursiva es nuestra). 

41 La condición de imagen de Dios constituye al hombre en su posible conoce- 
dor. La connaturalidad en el origen entre Dios y sus obras (ésta es la verdadera 
analogía del ser) fúnda la posibilidad de su conocimiento histórico. Por ello hay 
Una presuposición recíproca entre creación y encarnación, naturaleza e historia. La 
Una como principio prepara a la otra como finalizadora, mientras que ésta otorga 
sentido a la constitución originaria y al desarrollo histórico hacia esa meta. Este es 
el sentido Profundo del axioma de Santo Tomás, que establece las relaciones entre 
ias y gracia: «Sic enim fides praesupponit cognitionem naturalem, sicut gra- 
tollar a et perfectio perfectibile» (STH 1 q.2 a.2 ad 1). «Cum enim gratía non 
naturali uram, sed perficiat, oportet quod naturalis ratio subserviat fidei; sicut et 

al1s inclinatio voluntatis obsequitur caritati» (1 q.1 a.8 ad 2). 
concebido Podemos acceder a la cuestión de la encarnación con un concepto pre- 
Ido de Dios» (). MacQuarrtÉ, «Jesus Christus», en TRE XVII, 35). 


Desde los Padres capadocios, hasta el Pseudo-Dionisio, 
Santo Tomás o Fichte, los teólogos y filósofos han repetido que 
podemos conocer que Dios existe y lo que Dios no es, m: 
saber cómo existe y quién es, eso nos queda velado (teología 
apofática o negativa) *. En este sentido sólo Dios conoce; 


Denken Schellings»: Enangelische Theologie 33 (1973) 366-384; X. TiLLIETTE, Le cb 
des philosophes..., O.c., 134-148. ! 
3 «Per effectus non proportionatos causae non potest perfecta cognitio de caur : 
sa haber» (STh I q.2 2.2 ad 3). El único «efecto» proporcionado al Padre son e 
Hijo y el Espíritu. Sólo ellos pueden darlo a conocer y lo dan a conocer porqué 
son de la misma naturaleza que el Padre. Ñ 
99 ATENÁGORAS, «Legación a favor de los cristianos» 7, en D. Rurz Bueno (ed); 
Padres apologetas griegos (Madrid 1954) 656s. A 
2 «Tripliciter mens humana proficit in cognitione Dei, quamvis ad cognoscet! 
dum quid est non pertingat, sed an est solum» (Santo Tomás, ln Boetíi de Trinitate q,1 
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Dios propio de una metafísica platónica, aristotélica, kantianfo 
heideggeriana, que consideren a Dios sólo en cuanto caus 
fundamento de posibilidad o idea reguladora, ése nunca po 
aceptar ni comprender lo que está en juego en la cristolo 
Dios ha acompasado su revelación con la naturaleza y con la 
historia, en la conciencia individual y en el destino de la comu- 
nidad, en el pueblo de Israel y en Cristo. Cada una remite a la 
otra, y tanto el ser como la conciencia y la historia tienen a Dios 
como origen y fundamento permanentes. Desde el deísmo vul! 
gar o incluso desde un teísmo filosófico no se llega sin más al 
Dios de Jesucristo y a Jesucristo como presencia, revelación y 
don absolutos del Absoluto *. 


b) Presupuestos relativos a Dios como base de la cristología 


La cristología presupone que Dios puede darse en la his 
ria; que puede intervenir en ella sin que eso suponga un atenta: 
do a las leyes de la naturaleza o a la libertad del hombre; que 
puede actuar en esa historia por medio de otro hombre; que 
puede ser hombre. Todas estas afirmaciones parten de una con- 
vicción primordial: Dios, hombre y ser, están religados en al 
origen, constitución y consumación; que no hay Dios sin hom- 
bre y sin mundo; que el hombre y el mundo ni se entienden ni 
se consuman sin comprenderse desde Dios, quien es fun: 
mento amoroso del ser humano y presencia reconciliadora en el 
tiempo. La tarea especifica de la teología fundamental consiste en mosth 
que bay signos, particulares en su expresión pero universales y normatidds 
en su significación, de esa revelación de Dios en la historia y que la reci 
mación de Jesús de ser esa presencia manifestativa y salvífica de Dios mis; 
mo (autorrevelación) merece crédito y debe ser acogida. 

El cristianismo tiene su texto máximo en el primer capítuld). 
del evangelio de San Juan; pero éste a su vez es una relectura del ; 
primer capítulo del Génesis. Ambos hablan de «el principio». El 
principio Creador del ser (Dios) se ha hecho carne en la historia 
(Cristo) y el amor que estaba en el origen de la creación se ha 


43 En este sentido tiene razón B. PASCAL, al afirmar que «el deísmo está tan al 
jado de la religión cristiana como el ateísmo, que es su contrario». «Ateísmo y d 
mo, dos cosas que la religión cristiana aborrece igualmente» (p.556). 
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ofrecido al hombre como principio de redención y fuerza de 
consumación. Aquel inicio orientaba y tendía a este fin, y, por 
consiguiente, Uno y otro sólo son inteligibles en reciprocidad: 
Dios desde Cristo y Cristo desde Dios, h encarnación desde la 
creación y la creación desde la encarnación. La creación es para 
el cristianismo una afirmación de fe, aun cuando no niegue que 
pueda llegar a ser también en manera aproximada una afirma- 
ción metafísica posible al filósofo *, 

El cristianismo se encontró en el siglo 11 con dos asaltos a su 
raíz histórica y a su sustancia metafísica. El uno venía del paga- 
nismo y el otro desde dentro de la propia fe. Ambos, siendo de 
signo contrario, ponían en cuestión su naturaleza. Mientras que 
uno intentaba negar legitimidad a su novedad (Celso), el otro, 
en cambio, reclamaba su absoluta novedad, intentando separar- 
lo del judaísmo hasta el extremo de ponerlo en contradicción 
con sus afirmaciones esenciales (Marción). Celso y Porfirio 
consideran un sarcasmo la pretensión del cristianismo de ser 
la revelación y salvación definitivas de Dios para los hom- 
bres, viendo en la encarnación el centro de la historia. Este es 
su principal argumento: lo que es esencial al hombre y tiene 
validez para todos los hombres, tiene que estarle dado desde su 
origen, como la materia, la naturaleza, la razón, el instinto. La 
pretendida novedad del cristianismo resultaba intolerable para 
todos los filósofos gentiles, ya que suponía que todas las gene- 
raciones anteriores habían estado privadas de la verdad y de la 
salvación. Si el Dios de Jesucristo es el Dios verdadero, y su 
encarnación y muerte son la salvación del mundo, tenían que 
haber acontecido desde el comienzo de la historia para guiar- 


la, o, de lo contrario, al final de la historia para sanarla con- 
sumándola %. 


* Los primeros capítulos del Génesis, que plantean las cuestiones eternas y 
universales (el origen, la relación hombre y mujer, el mal, la discordia entre los 
Ñ ombres, la multiplicidad de razas y lenguas, etc.), son posteriores a la narración de 
a historia de Israel. Éste ha sabido sobre el ser y lo universal a partir de su historia 
Particular: la liberación y elección. La creación es el primer capítulo de la alianza: 
pas € ella se entiende y hacia ella orienta. Gén 1-3 no es un capítulo de astrono- 
be Benética o metafísica, sino el epílogo universalizador de la historia de la salva- 

A e 9cón, vividas dentro del pueblo elegido. 

55% £. Cruso, El discurso verdadero contra los cristianos (Madrid 1988); ORIGENES, 
ntra Celso (Madrid 1967); A. Harnack, Porphyrins «Gegen die Christen» 15 Búcber, 


| 
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Frente a Celso y Porfirio, los pensadores cristianos, desde y 
autor de la Carta a Diogneto y Orígenes hasta San Jerónimo y S 
Agustín, tendrán que responder a la pregunta clave. Y ésta es no 
Cur Deus homo, sino Car tam sero Deus homo factus, et passus est Pro 
nostra salute? ¿Por qué la encarnación y redención han tenidh 
lugar tan tarde? Esta pregunta encuentra todavía eco en Santo 
Tomás *, Ella no tiene respuesta en la lógica del paganismo 
porque el hombre vive encerrado dentro de la naturaleza, sujet) | 
al destino, derivado de la materia eterna. Para él no hay iniciati 
va histórica de un Dios libre, personal y amoroso del hombr 
Todo debe estar dado en el origen, y lo que no está en el orig 
no es esencial ni necesario para el hombre. Frente a esta pre] 
comprensión de la realidad, Orígenes y Agustín responden que 
Dios tiene designios de amor que va revelando en la historia, | 
que sus propósitos exceden nuestra razón, y que una vez rec 
nocido Dios en Cristo, y reconocida nuestra salvación en él, ya 
no se puede ser hombre sin ser cristiano. No hay respuesta evi 
a la cuestión del Cur tam sero porque el hombre no puede dictar los 
designios a Dios ni perscrutarlos en su íntima constitución. El 
hombre, antes que el derecho de hacer preguntas a Dios, tiene 
el deber de acoger sus respuestas. La historia es una pregunta y 
tarea propuestas por Dios a los hombres. Hacer prevalecer el 
ser eterno frente a la innovación histórica supone negar la so 
ranía y libertad de Dios. En este sentido el cristianismo es u 
novedad absoluta: la de Dios revelándose para salvación de los 
hombres y siendo hombre en Cristo. 


apelando a San Pablo es el exponente de esta voluntad de nove- 
dad absoluta del evangelio respecto del AT; por eso rechaza 
todos sus libros y aquellos del NT que le parecen mantener la 
huella del Viejo o que no encajan en su concepto de la novedad 
de Cristo. El Dios del AT sería el demiurgo malo, el creador de 
la materia, el Dios de la ira y del juicio, mientras que el Dios del 
NT es el Dios del amor, de la libertad, del Espíritu, del perdón 
de los pecados. Todo lo anterior es malo. Hay que releer los tex- 
tos de Marción Y para percibir esa profunda impresión y tras- 
formación que puede provocar la revelación de Dios Padre, el 
perdón en Jesucristo, la libertad del Espíritu, la soberanía del 
hombre en el mundo, sobre todo si se viene de una experiencia 
anterior de Dios como juez o señor de los ejércitos, en ira y 
venganza, tal como aún trasparece en algunos textos del AT; o 
si se viene del maniqueísmo, de la angustia ante el pecado, de la 
prevalencia del precepto sobre la gracia. San Pablo, Marción, 
Agustín, Lutero son exponentes supremos de esta vivencia de novedad, que 
la fe cristiana suscita especialmente entre los conversos. ¡Quién no ha 
sentido alguna vez la tentación de ser marcionita, ése no sabe lo 
que es la novedad del cristianismo! Pero, además de esto, Mar- 
ción ponía bajo sospecha la materia y la creación, el origen del 
mundo en Dios, la continuidad entre el Dios del AT y el Padre 
de Nuestro Señor Jesucristo. Esto suponía desarraigar al Mesías 
del pueblo del que nace, del Dios que le había prometido, de la 
esperanza que le había reconocido, considerándolo como una 
rama y fruto nuevos sin tronco y sin raíces. Casi todos los inten- 
tos de «privatizar «nacionalizar» o «reducir Cristo» a la propia 
filosofía y cultura han comenzado por negar su pertenencia al 
Pueblo judío, rechazando la historia de ese pueblo y excluyendo 
del canon al AT. El último intento es Harnack, y de lo primero, la 


ideología nacionalsocialista, que contó con el apoyo de algunos 
exegetas 48, ' 


Pero el cristianismo sufrió en el mismo siglo la tentación 
contraria: romper con la propia prehistoria, que es la revelación 
de Dios al pueblo elegido en la que él se manifiesta como creé 
dor, guía, amigo, juez y señor de todos los hombres. Marción 


Zeugnisse, Fragmente und Referate (Berlín 1916) 1-116. Cf. P. Dx LaBRIOLLE, La ré 
Paienne..., 0.C., A. ORBE, Introducción a la teología de los siglos 11 y 11, o.c.; E. SÁNC 
SaL.or (ed.), Polémica entre paganos y cristianos, 0.c. 

6 «Finalmente, ¿por qué esta “nueva” raza o “nuevo” género de vida de | 
cristianos apareció justo ahora y no antes en el mundo?» (4 Diogneto 1, 1). OrÍGE: 
NES, Contra Celso Vl, 78; SAN AGUSTÍN, Carta 102,2,8; San JERÓNIMO, Carta 133,% 
STb 11 q.1 4.5 («Utrum conveniens fuisset Deum incarnari a principio hum 
generis»); a.6 («Utrum incarnationis opus differri debuerit usque ad finem mu 
di»). Cf. M. SIMONETTL, Cristianesimo antico e cultura greca, 0.c.; P. STOCKMEIER, Gla con 
und Kultur..., 0.C. 


: Y «No se nos ha conservado casi nada de Marción en su tenor literal y las pocas 
Citas breves están bajo sospecha de autenticidad. Pero poseemos sobre él la más 
nica literatura antiherética de toda la patrística, porque su influencia fuc más gran- 
E de ningún otro de los herejes de la primera hora» (B. ALAND, «Mar- 
lópi Arcioniten», en TRE XXIL 89). Cf. A. Harnack, Marcion..., 0.C., texto anto- 
o en p.87; A. LINDEMANN, Paulus im áltesten Christentum, 0.c., 378-395. 
«Arrojar del canon el AT en el siglo segundo era un error que la gran Iglesia 
razón rechazó; mantenerlo en el siglo xv! fue un destino, al que la Reforma 
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La obra genial de San Ireneo consistió en mostrar la unidad 
del designio divino de salvación, la unidad de Dios creador 
redentor, del Cristo eterno y del encarnado. El Verbo ha estad, 
presente en el AT: hay venidas sucesivas a su pueblo y la nove. 
dad que trae a la historia cuando llega encarnado no es de co 
O de ideas, sino de su propia persona, como quien desvelg lo 
presente no reconocido. «Yo que desconocido os hablaba, aqu 
estoy manifiesto». Toda su novedad es traerse a sí mismo en 
persona y en carne Y. La salvación es en la carne y la carne es 
de Dios. Cristo no es pensable sin Dios y sin el Dios que se ha 
manifestado en el AT %, 


c) El Dios de Jesús y el Jesús de Dios desde el AT 


El Dios que se ha autorrevelado y autoentregado a los hom- 
bres de manera definitiva e intrascendible en Cristo, es el mis; 
mo que se había dado de manera inicial en la creación. Lasl 
cosas son porque expresan la eterna inteligibilidad y amor de su 
Creador; están constituidas con capacidad de acoger, responder 
y realizar por sí mismas ese lágos y ágape originarios del que pro- 
ceden. La revelación, los milagros, la misma resurrección de 
Cristo están en la línea de ese acrecentamiento creante y de la 
afirmación de Dios en sus creaturas por un incremento en su 


protestante no fue capaz de escapar; pero conservarlo todavía el siglo xx como] 
documento canónico en el protestantismo es la consecuencia de una parálisis reli; 
giosa [...] Hacer aquí mesa limpia y devolver su honor a la verdad en la confesiód y 
en la enseñanza, ésta es la gesta que hoy —ya casi demasiado tarde— es exigida 
del protestantismo» (A. HARNACK, Marcion..., 0.c., 127-222). Sobre la experiencig de 
novedad que supuso el cristianismo en el mundo entorno, cf. K. PrOmMM, Cbr 
tum als Neubeitserlebnis..., 0.C.; G. THEISSEN - A. Murz, El Jesús histórico, o.c., 19 

4 «Semetipsum enim attulit et ea quae predicta sunt bona, “in quae concupis 
bant angeli intendere” (1 Pet 1,12), donavit hominibus» (4dx. Haer. IV, 34,1); ibí 
IV, 28,2 («Quemadmodum enim in Novo Testamento ea quae est ad Deum fi 
hominum aucta est, additamentum accipiens Filium Dei, ut et homo fieret p. 
ceps Dei»); MI, 17,1; IV, 11,4; 1V, 33,14; IV, 34,1 («Si autem subit vos huius 
sensus (= cogitatio), ut dicatis: Quid igitur novi Dominus attulit veniens? Co; 
cite quoniam omnem novitatem attulit semetipsum afferens, qui fuerat annunti 
tus. Hoc enim ipsum praedicabatur, quoniam novitas veniet innovatura et vivifi 
tura hominem»). 


50 Cf. A. OrBE, «La novedad de Cristo», en Espiritualidad de San Ireneo (Rom% 
1989) 125-150. 
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vida, presencia y trasparencia. El único Dios es el que llama de 
da al ser (creación), el que saca de la esterilidad de Abrahán 
ss as un pueblo numeroso (elección), el que arranca del poder 
de A muerte a Jesucristo (resurrección), el que libera al pecador 
del poder que lo esclaviza Gustificación) y hará a todos los que 
se identifiquen con él partícipes de su propia vida eterna (resu- 
rrección universal) como muestra Pablo (Rom 4,13-25). Esta 
continuación incrementadora de la acción creante de Dios no 
es necesaria, sino libre, porque el hombre ya poseía un ámbito 
de realidad, libertad y conciencia (autonomía) que le permitían 
realizarse con sentido. El hombre la acoge como resultado de la 
iniciativa graciosa de Dios, pero a la vez descubre que es su 
insospechada plenitud. Una vez acogida, le resulta irrenuncia- 
ble, aunque bien sabe que es gratuita, y a la vez que la vive 
como propia la agradece como don inmerecido *!. Ni la Biblia, 
ni la Patrística, ni el Vaticano 11 conocen un proyecto en el que 
Dios no ordenase al hombre desde el principio a encontrar su 
plenitud en el Cristo encarnado y en la deificación por el Espíri- 
tu, que conformándolo ya por la gracia le cualifican para la 
visión beatífica final. No hay una naturaleza pura sin el horizonte de 
la gracia como destino, ni hay dos vocaciones sucesivas del hombre: una a la 
autonomía de su sola humanidad y otra a la comunión y vida con Dios %2, 
No sabemos del todo quién es Dios y, por eso, no hay un 
concepto previo y normativo de Dios desde el cual podamos 
descartar la revelación, encarnación y crucifixión, tal como de 
hecho ellas se han dado en Cristo. El AT nos abre el camino 


5 Cf H.or Lubac, Le mystere du surnaturel (París 1965); íD., Augustinisme et théolo- 
git moderne (París 1965); ÍD., Petite catéchése sur nature et gráce (París 1979); L. LADARIA, 
Antropologia teológica (Madrid 1983); J. L. Ruiz px 1a Peña, El don de Dios. Antropolo- 
gía teológica especial (Santander 21991). : e 

82 «La vocación última del hombre en realidad es una sola, es decir, la divina» 
(Gs 22e). Cf. B. DE ARMELLADA, «Concepción unitaria del fin del hombre»: Natura- 

2 y Gracia 13 (1966) 53-73. La forma en que se han planteado ciertos problemas 

< antropología y moral en los años siguientes al Concilio, proponiendo una auto- 
nomía del orden natural, que se considera cerrado en sí y suficiente de por sí, olvi- 
2 que esos órdenes, aun teniendo un sentido y valor reales, están pensados y 
nados por Dios a una plenitud gratuita que es también elemento constitutivo 
€ Su ser. Otra cuestión es su descubrimiento y los medios para lograrlo. Pero una 
Propuesta de la autonomía del hombre y de la sociedad, suficientes por sí mismas, 
“quivale a Proponer, desde intereses y con categorías nuevas, la vieja teoría dualista 
po Una «naturaleza pura», es decir, equivale a volver a un callejón sin salida: Dios 
'n mundo, mundo sin Dios. 
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para pensar su extremado amor, su condescendencia, su abaja. 
miento hasta el lugar donde están los hombres, su morada ($ 

kinah) en medio de ellos, acompañándolos en su situación y 
abriéndoles el futuro 5%, Dios en su revelación y encarnación no 
sustituye al hombre, sino que lo acompaña, mostrándole un 
patria nueva y abriéndole el camino para llegar a ella 5%, N, 
aprendemos desde un concepto previo de Dios lo que a éste le es posible y la 
que sería aceptable o inaceptable en Cristo, sino a la inversa. Desde Cri 
to, que con sus signos, mensaje y destino se remitió a Di 
mostrando en los propios comportamientos y explicitando en 
las parábolas el ser de Dios como una humanidad más humik; 
de, misericordiosa, proexistente y servicial que la de los hom. 
bres, hemos aprendido quién es Dios y qué le es posible a él, a 
la vez que hemos aprendido lo que le es ofrecido y necesario al 
hombre. > 
«Si estamos dispuestos a aprender en la fe en Jesucristo y a 
dejarnos decir por él lo que divinidad y naturaleza divina son; 
entonces estamos ante la revelación de lo que para un Penstl 
y mirar orientados en otra dirección debe ser y permanecer. us 


misterio, y un misterio escandaloso. El misterio allí se nos hace] 
patente: que a Dios le es tan natural ser abajado como ensalafp 


53 Ha habido dos formas fundamentales de comprender la preparación de kh 
encarnación de Dios en el AT. Una subrayando su progresivo acercamiento hasi 
habitar en medio del pueblo, compartiendo su destino (gloria, shekimah) hasta dl 
momento en que el cuerpo de Cristo es la presencia personal de Dios, su Tem 
el Emmanuel. Otra ha sido la enumeración de figuras anticipativas de una pre 
cia personalizada de Dios en el mundo (la Palabra, Memrah, la Sabiduría, el Si 
vo, el Hijo del hombre). Cf. Y. CONGaR, El Misterio del templo..., O.c., y los estudi 
de D. Muñoz León, «Encarnación de Cristo. Estudio bíblico», en Encarndiill 
redentora (Salamanca 1999) 59-85, donde enumera sus trabajos anteriores sobre está 
materia. 

54 Éste fue el gran tema de diálogo entre San Agustín y la filosofía platónica, €£ 
la que aparece la eterna dificultad de los filósofos: la encarnación. Él la había perck, 
bido como la máxima novedad del cristianismo. Hay dos cuestiones distintas: % 
patria y el camino. Con la encarnación se renuevan ambas: la patria deja de ser uN 
principio divino abstracto para aparecer como el Padre; y el camino deja de ser 
esfuerzo, sabiduría o poder humanos, para reconocer a Cristo como la vía real 2 
Dios. «Sabéis de algún modo, y como a través de sombras de frágil Elida 
dónde hay que dirigirse. Pero no queréis reconocer la encarnación inconmuta 
del Hijo de Dios, por la cual nos salvamos, a fin de que podamos llegar a lo qU4: 
creemos o a lo que, aun cuando sea en mínima parte, entendemos, Así pues, vel 
de alguna manera, aunque sea de lejos y con vista oscurecida, la patria en la qué 
hemos de permanecer, pero no tenéis el camino por donde hay que in» (3 
Austin, De cit. Dei X, 29 [BAC, p.663)). C£ G. MaDc, La patrie et la voie..., OL 
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do, cercano como lejano, pequeño como grande, débil como fuer- 
te estar en la ajena lejanía como en la cercanía a sí mismo» (KD 
el 


Desde ese Dios hay que entender a Cristo, lo que él hizo y 
ensó, lo que Dios pensó de él e hizo con él, lo que de él afirma 
la cristología. De ahí lo sorprendente de ciertas actitudes que en 
el fondo se proponen pensar a Cristo como si Dios no existiera; 
pensar a Cristo como si él no hubiera creído en Dios; pensar a 
Cristo como si él y los autores que relatan su historia hubieran 
creído en un Dios distinto del Yahvé de la creación, elección y 
alianza; pensar a Cristo como si él hubiera sido relatado, creído 
y transmitido hasta hoy por hombres y mujeres para quienes 
Dios no fuera el principio de realidad, de sentido y de finalidad, 
tal como de hecho él se había manifestado en el AT y tal como 
de hecho Cristo había creído en él y se había confiado a él, y del 
que dijo: «Abba, Padre, todo te es posible» (Mc 14,36). 


d) El hombre abierto, imagen de Dios, dei-forme 


Si no se puede llegar a Cristo con un concepto cerrado de 
Dios, tampoco se puede llegar a él con un concepto cerra- 
do de hombre. La cristología presupone una antropología, sin 
la cual es incomprensible. El presupuesto antropológico de la 
cristología es la afinidad del hombre con Dios, que implica una 
cierta connaturalidad ontológica, una ordenación teleológica a consu- 
marse en él, una capacidad dinámica y un secreto anhelo existencial 
de compartir su vida y reflejar su acción. Sin esta clave antro- 
Pológica, que incluye la apertura del hombre al Absoluto, su 
Capacidad y necesidad de trascendimiento sobre todo acto de 
Conocimiento, volición y acción concretos para encontrarse y 
resolverse en una realidad absolutamente saciativa de esos dina- 
mismos, y sin el deseo de encuentro con él, no es pensable la 
eristología en sus asertos fundamentales, aunque implícitos tras 
las afirmaciones categoriales que en ella se hacen sobre la reve- 


2ciOn, la encarnación y la salvación, que Dios nos ofrece en 
Cristo 55 y 4 
Tisto >, 


55 
C£ L. Laparta, «Cristología y antropología», en Introducción a la antropología teo- 
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Esta constitución tendencial del hombre, ordenada a u 
plenitud que anhela aun cuando desconozca, puede explic 
se desde diversas perspectivas. El fundamento bíblico es la afir! 
mación del Génesis sobre el hombre como imagen de Dios 
destinado a la semejanza con él. El ser y el dinamismo del hom. 
bre tienen a Dios como referente tanto de su ser como de 
su acción, sin que por sí mismo pueda descubrir hasta dónde 
pueda llegar esa conformación como imagen y cómo pueda 
realizarse ese «asemejamiento» a él. La filosofía de Aristóteles 
definió al hombre a la luz de su elemento espiritual como posj 
bilidad de llegar a ser todo: Anima quodammo omnia = «El hom- 
bre por la sensación e intelección puede llegar a ser todas las 
cosas» %. Filósofos de este siglo han subrayado la estructuf 
trascendental del espíritu humano, de su voluntad y acción. 
Cada objeto concreto, sobre el que versan sus actos, abre y corf 
voca a un Absoluto, como único satisfaciente, al que anhela 
conocer y poseer hasta identificarse con él y ser identificado 
por él. El hombre es un animal incompleto y excéntrico, un ser 
precedido y excedido, pobre pero perfectible, con la posibilidad 
de consumación por otro que le desborde, asuma y perfeccione. 
Tal perfección sólo puede ser recibida y sólo es digna del hombre 
cuando se realiza en la libertad y el amor recíprocos, tanto del 
que la hace posible como del que la realiza. Esa plenitud es senti- 
da a la vez como una necesidad y como una gracia. La teolo 
oriental ha explicitado mejor que la latina esa vocación del ho: 
bre como imagen de Dios a la deificación, su connaturalidad a la 


lógica (Estella 1996) 70-79; J. ALFARO, Cristología y antropología (Madrid 1973); W. K 
PER, «Cristología y antropología», en Teología e Iglesia, o.c., 266-296; Z.. Jonas, Chris 
legie und Antbropologie..., 0.C.; W. PANNENBERG, «Antropología y cristología», en ÍD») 
Teología sistemática, 1-11 (Madrid 1996) 301-350; ÍD., «Fundamento antropológica de 
una antropología cristiana»: Cone 6 (1973) 95-100; K. Ra4nir, «Problemas ac 
de cristología», en ET 1, 167-221; Íb., «Para la teología de la encarnación», en Er 
IV, 139.157; o., «Antropología teológica», en Sacramentum Mundi, 1, 286- 296; lD,. 
«Nuevos puntos de apoyo para una cristologían, en Curso fundamental sobre la ft. 
o.c., 343-357. ; 

56 ARISTÓTELES, De anima VI, 8,431b,21; STh 1 q-14 a.1; q.80 a.1 resp. («Ut sic. 
anima hominis sit omnia quodammodo secundum sensum et intellectum: in | 
quodammodo cognitionem habentia ad Dei similitudinem appropinquant, íx 41 
omnia praeexistunt, sicut Dionysius De Div. Nom. V, 5 dicio»); q.84 2.2 ad 2 («Arist 
les dixit quodammodo animam esse omnia [...], per sensum quidem ad sensi 
per intellectum vero ad intelligibilia»). 
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vez que su gratuidad, ya que es resultado no de una conquista del 


hombre en rapto, sino de una donación de Dios en kénosis. 


«El hombre fue creado a imagen de Dios. Esto significa que el 
hombre es dei-forme y que Dios es homo-forme. Creado como 
receptáculo de lo divino, el hombre está emparentado con Dios, es 
de la raza de Dios, según San Pablo, hasta el punto de que la natu- 
raleza humana puede ser hipostasiada en la hipóstasis del Verbo. 
De esta forma la salvación no es una violencia debida a la omnipo- 
tencia divina, sino la revelación plena de la verdadera naturaleza 
humana de Cristo» *”. 

«La naturaleza humana “deificada”, la que ha entrado en 
comunicación con la naturaleza divina, no está “modificada en sus 
caracteres naturales”, sino restaurada en la gloria divina, a la que 
estaba destinada desde la creación. La humanidad, al contacto con 
Dios, no desaparece: por el contrario, llega a ser plenamente 
humana, porque Dios no sabría destruir lo que ha hecho. El hecho 
de que la humanidad de Jesús está “hipostasiada” en el Logos no 
suprime esta humanidad, sino que, por el contrario, garantiza su 
perfección humana propia y, por tanto, su consustancialidad con el 
conjunto de la raza humana» 5, 

«El Verbo divino no se ha unido, de hecho, a una cafne prehi- 
postática en ella misma, sino que ha establecido su morada en el 
seno de la Santa Virgen. En su propia hipóstasis y sin que se la 
pueda circunscribir, de la sangre de la Virgen exenta de toda man- 
cha, él ha tomado una carne animada por un alma razonable y noé- 
tica, premisa de la pasta de la que forjaría el hombre nuevo y lle- 
gando a ser por la carne hipóstasis del Verbo, de forma que, al 
mismo tiempo, esta carne es a la vez carne de Dios Verbo y anima- 
da por un alma racional y noética. Por esta razón no hablamos de hom- 
bre desficado, sino de Dios hecho hombre»*”. 


€) Cristo: consumación de un Dios y de un hombre codestinados 


La cristología no se resuelve, por tanto, en sí misma sino en la com- 
Prensión de Dios y del hombre que implica y que a su vez ella explicita y 
consuma. Dios desde siempre había pensado ser hombre y desde 
Siempre había pensado en el hombre, al que creó a su imagen, 
fomo capacidad receptiva y expresiva de su propia divinidad, a 
la vez que como dialogante autónomo en una historia de alian- 


e P Evbokimov, Le Christ dans la pensée russe, o.C., 31. 


59 San 


'YENDORFE, Le Christ dans la théologie byzantine, o.c., 116. 
JuAN DAmMascrno, De fade ortbodoxa 11, 2 (la cursiva es nuestra). 
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za con él. Para el NT, Cristo es la imagen, perfecta y visible, de 
Dios eterno e invisible (2 Cor 4,4; Col 1,15), al que el hombre 
descubre como anteproyecto de sí mismo y por ello destinado , 
consumarse en él como su posibilitadora plenitud. Él es el Que 
ha mostrado la majestad de Dios como acercamiento a la cadh. 
cidad, historia y muerte del hombre %, En Cristo, por tanto, se 
han encontrado esos dos movimientos: de un Dios que desde 
siempre había pensado en el hombre y se había pensado encar- 
nado, a la vez que de un hombre pensado por Dios para ser 
receptáculo de su gloria %!, La historia y el cosmos son el ámbi. 
to de manifestación de Dios y de encuentro del hombre consi. 
go mismo, hasta que un trozo de materia y un tramo del tiempo 
—los de Cristo— se convierten en ser de Dios y tiempo de 
Dios %%, Cuando se dice de la Sabiduría que con Dios organiza- 
ba todo y eran sus delicias estar con los hijos de los hombres,. 
Jugar por el orbe de la tierra en su presencia, se está orientando 
hacia una comprensión del mundo como juguete con el que 
Dios juega ante los hombres y los hombres juegan ante Dios %' 
¡Nada hay más humano y humanizador que el juego, donde se 
realiza sentido y no se busca eficacia, donde el hombre desplie- 
ga su ser en acto y encuentro, en gozo y riesgo! Juego y dramg] 
de libertades son el mundo y el tiempo, cargados por tanto del 
gozo lúdico y de la intensidad dramática de quien vive la vida 


60 Los Padres han visto a Cristo en el hombre del que habla el salmo 8 (soberi 
nía sobre la creación, encarnación kenófica, ensalzamiento en la resurrección). la; 
creación inicial ante la que está el hombre como soberano, agraciado y responsabi” 
lizado por el Creador del mundo (sentido literal del salmo) es vista a la luz de la 
nueva creación en Cristo y por ello el hombre es visto desde Cristo. C£ P. Gre 
Le mystére du Christ dans les Psaumes (París 1998) 55-72; trad. cast.: El misterio de Cri 
en los Salmos, O.c. 

61 «Gloria enim hominis Deus, operationis vero Dei et omnis sapientiae ejus et 
virtutis receptaculum homo». SAN IRENEO, 4do. Haer. TI, 20,2. 

62 Cf. J. Mouroux, Le mystére du temps..., o.c., 81-170. «Le sens dernier du tempÁl 
et de la corporeité se décide á Páques, il s'y délivre de toute ambigúité: Pun et 
P'autre peuvent donc détenir la profondeur eschatologique que le monde ne pos; 
séde essentiellement pas, et qui est proximité définitive para rapport á 'Absolu de |, 
Diew» (. Y. Lacosrk, Note sur le temps..., O.c., 785). , 

63 «Cum eo eram cuncta componens, et delectabar per singulos dies, ludens 
coram eo orni tempore, ludens in orbe terrarum et deliciae meae esse cum filii 
hominum» (Prov 8,305). Cf. Sanro Tomas, Ín librum Boetii de Hebdomadibus exposí 


Prol., en Opuscula Theologica, YI (Roma 1954) 391; H. RaHner, Der spielende Mens 
(Einsiedeln 1960). 
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o don, y por ello puede gozarla agradecido y a 
an o a la vez la tiene que realizar como quehacer delante de 
a responsabilidad pata: con sus Enanos et 

Hay por tanto una inteligencia recíproca E Es y rus 

un lado; entre Cristo y el hombre por otro. En Cris E 

: definitivamente quién es Dios, porque en él ha llega oasu 
ps demo posible: ser hombre por encarnación, y en él 
ao! quién es el hombre, porque éste ha a o E 
su más extrema posibilidad: ser eS cip: E e 
Cristo se cumple el plan divino de comunicación a ER ps a 
lación, encarnación, Rén0sts, estaurosis) y el plan divino e de eS 
ción del hombre, por conformación a él como Hijo y pa Es a 
ficación del Espíritu %. Estamos ante o e e 
que, prolongando sus relaciones trinitarias, se ha e 
mundo en su Hijo y en su Espíritu. La theología se ES ec 
oikonomía: por eso, desde el Dios encarnado podemos conocer a es 
y desde las relaciones que Jesús vive con el Padre y el Espíritu, podemos 
conocer sus relaciones divinas constituyentes, Pero ese proyecto GO 
ha significado también la consumación del hombre: el don de 
Dios se ha suscitado previamente, como su condición de e 
bilidad, la capacidad de expresión en el ser y de recepción en la 
inteligencia del hombre %. El hombre Jesús, con a 
tomado de María, con su historia de judío, con su solidarida: 
con todos los humanos, es el dialogante connatural con Dios, 
sujeto al mismo tiempo del don y de respuesta universal de 
todos los hombres con él al Padre. El ha vivido esa existencia 
individual y capitalmente: como receptor y como oferente en 
cuanto cabeza de la nueva humanidad. Lo que acontecía en él, 
acontecía en todos y para todos. La humanización (kénosis) del 
Hijo, que existía en forma de Dios y tomó la forma de esclavo, 
ha significado la deificación del hombre %. La encarnación es al 


% Ef 1,3-14, 18,23; Col 1,9-20; Heb 20,27; 1 Cor 2; cf. G. B. CAIrD, «The divine 
Plan», en New Testament Theology (Oxford 1995) 27-73. 

$5 «Verbum Dei caro factum est ut per Deum Verbum carnem factum caro pro- 
ficeret in Deum Verbum» (San HiLartO, De Trinitate 1,8 [BAC, p.41)). «Corporalitas 
Po passio voluntatis, voluntas Dei et salus saeculi est» (ID., ln Math. 1V, 

41 

se El esquema humillación-exaltación se realiza así en tres. formas sucesivas: 
Anticipo en el Siervo de Yahvé (Is 52,13-53,12), realización máxima en el Hijo (Flp 
A -11), imitación en cada cristiano (Flp 3,21; Rom 8,29; 6,8). El cristiano se cons- 
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mismo tiempo la promoción máxima pensable del hombre Ya 
la vez «acrecentamiento» de Dios %”. El Eterno, que nada nece. 
sita, ha salido también ganando y engrandecido, porque al amoj 
que ha ofrecido ha seguido el amor con que los hombres le han 
respondido. En Cristo ha sido real la alianza absoluta y definitj,; 
va de Dios con el hombre, porque Dios ha llegado a la fronteras 
agónica de la vida humana: la muerte. Tal humanización de 
Dios ha sido la redención y deificación del hombre. En ver. 
dad, Dios ya sólo es Dios siendo hombre con el hombre: 
Emmanuel. Cristo es su nombre (Mt 1,23; Is 7,14). 


5. Los problemas eternos y los problemas temporáneos 
de la cristología 


La cristología tiene problemas que permanecen constantes a 
lo largo de los siglos, aun cuando en cada época se expres 
teñidos por una peculiar sensibilidad. Además tiene otros que 
son propios de cada universo cultural, de cada cambio epocaf y 
de cada área lingúística. Los primeros suelen quedar encubier- 
tos bajo los segundos, pero tienen que ser desenterrados, expli- 
citados y resueltos en cada tiempo y lugar, ya que el hombre tie- 
ne que abrirse a la verdad y al don de Dios desde todas las] 
culturas, situaciones y horizontes de sentido para encontrar en 
él su salvación. Hay verdad en múltiples expresiones, pero sol 
hay múltiples verdades. Hay pluralismo de accesos a la úni; 
ca meta, pero no hay múltiples metas para el hombre, creado | 
por el único Dios y llamado a realizar su única vocación última: 
la participación en la vida divina. Sí el pluralismo no quiere ser un 


tituye tal por su participación en el destino de Cristo, en el que se inserta por el 
bautismo y la eucaristía, que le conforman al misterio de su muerte y resurreb 
ción. De ahí la importancia de la preposición oúv («com») y los verbos formadbs 
* con ella para indicar esa solidaridad de destino entre el cristiano y Cristo: «morit 
con» (2 Tim 2,11); «sufrir con» (Rom 8,17); «ser crucificado con» (Rom 6,6; Gá 
2,19); «ser sepultado con» (Rom 6,4; Col 2,12); «resucitar con» (Ef 2,6); «vivific 
con» (Ef 2,5; Col 2,13); «vivir com (Rom 6,8; 2 Tim 2,11). C£ W. ELLIGER, «cú 
en DENT II, 1557-1551, 

67 «Et que Pétre de Dieu repuisse incessamment / dans sa source éternelle et 
dans sa vie profonde / et qu'il fait de lui-méme et de son accroissement / et le 
salut de l' homme et la force du monde» (Ch. Péguy). 


o ej go 


C.1. Principios y presupuestos 49 


bierto, tiene que llegar a esta decisión frente a la unidad. 

“auna afirmación del Credo puede saltar sobre su artícu- 
Ningu ero ni dejarlo en silencio o en una negación implícita: 
E o ós Dios es Dios, Dios es uno, Dios se nos ha manifes- 
Po (figura), dado (drama) y dicho (palabra) en Cristo y en el 


Espíritu 68, 


Liteísimo encu 


a) Metafisica e historia de la salvación 


¿Cómo construir la cristología sistemática: a partir de la 
metafísica (Santo Tomás) o de la historia de la salvación (San 
Ireneo)? ¿Cómo se descubre y asimila mejor la verdad de Cris- 
to, pensando el ser o narrando la historia? Hay una visión históri- 
ca, una visión metafísica y una visión teológica de la realidad. La 
visión histórica se interesa por los acontecimientos, por lo que 
aparece y ha determinado el curso de la humanidad, por las cau- 
sas que han hecho posible unas situaciones y han evitado otras, 
por la originación del posible futuro a partir del presente, por el 
despliegue de la verdad en el tiempo y por su consumación. La 
visión filosófica se interesa por la estructura, por el sentido y el 
fundamento que han hecho posible a las cosas ser, que les han 
conferido peso de realidad y capacidad de acción en el mundo, 
por su relación con la libertad y destino del hombre. Ella parte 
de la convicción de que observadas, pensadas y aceptadas, tal 
como ellas son, ofrecen inteligibilidad, porque son consistentes 
en sí mismas y tienen su dignidad propia. La visión teológica 
parte del asombro ante la existencia comprendida como don y 


68 Por ello no es cristiana ninguna cristología que prescinda del primer artículo 
del Credo (el Padre) y que no integre el tercero (el Espíritu Santo). Si histórica- 
mentc ha habido una fe inicial y un bautismo expresados «en el nombre de Jesús» 
(Hch 2,38, 8,16), sin embargo ya desde el mismo origen ese bautismo y fe se remi- 
ten al Espíritu que brota o precede al bautismo, y al Padre que en el trasfondo del 
Propio bautismo de Cristo aparece como el origen tanto de Cristo como de la ini- 
abva salvífica. Así lo hace la fórmula trinitaria con la que se cierra el evangelio de 
Mateo (28,19; Didaché 7,3). «Hay que recordar que en el bautismo de Jesús (Mt 

»1655) tenemos un hecho de contraste o equivalente al mandato dado por Jesús a 
sus discípulos en 28,19 de bautizar en el nombre del Padre, del Hijo y del Espíri- 
'u, pues también allí iban unidos: el Hijo que es el que recibe el Espíritu y sobre 
quien viene la voz del Padre». ). Gnnka, Das Mattbáusevangelium (Friburgo 1992) Il, 

; 8 


2%, . 
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revelación: podría no haber sido y, si hay un universo con senti. 
do, libertad y futuro abierto, es que una benevolencia origin: 
ha llamado a las cosas y al hombre a la existencia %, El texto 
siguiente de Fichte muestra la inevitable convergencia entre laz 
dos últimas visiones: 


«La visión filosófica capta las cosas tal como éstas son en sí, es 
decir, en el mundo del pensamiento puro, cuyo origen primigerio 
es Dios y, por consiguiente, tal como Dios tendría que pensarl 
caso de que le fuera atribuible el pensamiento» 7, 


Al hacer esta enumeración hemos establecido la posibilidad 
y la necesidad de una cristología histórica, filosófica y teológica, 
Todo en el cristianismo es histórico, de forma que bay que comenzar por 
abrir los ojos, ver y acoger. Frente a toda especulación hecha en el 
vacío sugerida por el deseo, el poder o la ideología, el P. Cong 
formula tajante: «Todo es absolutamente histórico, incluida la 
persona de Jesucristo». «La encarnación es esencialmente un 
hecho, el hecho más decisivo de la historia de la salvación» ”, 
Esto significa que hay que atenerse a la majestad del dato, que 
es hecho y don, exigencia y límite para el pensamiento. Fray 
Luis de León habla de «las horas situadas» 7, Dios ya está situa- 
do porque ha elegido ser tiempo y tener mundo; no se le puede 
pensar a destiempo y a trasmundo. Ese tiempo y lugar supre- 
mos son Cristo. Ahora bien, el primer tiempo y lugar de Cristo 
fueron Palestina y el comienzo de nuestra era. Su historia en 
aquel tiempo es el punto de partida para conocerlo y pensarlo. 
Pero tiene además una historia previa, el AT, que hay que cono- 
cer; una historia propia que relatan los evangelios, y una historia 
subsiguiente que es la historia de la Iglesia. Cristo no es sin ella 


62 Si comparamos la actitud de Platón y Aristóteles ante la realidad, por un la 
y la actitud de los salmistas y los profetas ante la creación, por otro, nos percata! 
mos de la diferencia existente entre la admiración y la adoración, entre la sorpress 
ante lo real y el asombro por haber sido agraciado. Cf. PLATÓN, Teeteto 1556 
ARISTÓTELES, Metafísica XII, 982b,12; Sal 8; 66,5; Job 37,14-22; Sal 139,14; 136,35, 
40,6. Cf. A. HrscHEL, «L'émerveillement», en Dien en quéte de l'homme. Philosophi4 de 
Judaisme (París 1968) 52-63, 

70], G. FICHTE, Sobre la esencia del sabio y sus manifestaciones en el dominio de la lib 
(Madrid 1998) 55. , 

11 J. Puyo, Y, Congar, une vie pour la vérité (París 1975) 43. Y. CONGAR, Jásms-ChriS 
(París 1966) 13. 

12 Fray Luis DE León, «Traducción del Salmo 106», en o.c., 1964. 
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ni es inteligible al margen de ellas. La cristología tiene que 
comenzar siendo historia de toda la salvación anterior, consu- 
mada por Dios en su vida, muerte y resurrección. 

Pero no basta el relato particular del hecho particular, La 
majestad del dato sólo se revela cuando se descubre la idea: su 
realidad y universalidad, su inclusión en un proyecto eterno, sn 
significación para el destino humano, su unicidad inderivable ; 
Cristo hombre es un hecho y, por ello, no puede ser reducido a 
idea, pero a la vez Cristo es confesado por la Iglesia como Hijo 
de Dios, en quien fueron creadas todas las cosas, que ha existi- 
do para nuestra salvación y que recapitulará el mundo. ¿Cómo 
se conjugan esas afirmaciones unas con otras? ¿Cómo se puede 
decir de un hombre que es Hijo de Dios y consustancial con el 
Padre? ¿No resulta casi impensable decir que todo ha sido crea- 
do en él, por él y hacia él? En esos artículos del Credo están 
incluidas, aunque no explicitadas, una teología, una metafísica, 
una ontología del cosmos y del /élos del mundo, una relación 
con otras figuras de la historia filosófica y religiosa de la huma- 
nidad. La cristología tiene que pasar, por tanto, de la historia salu- 
tis al pensamiento reflexivo y sistemático, que aborda las cues- 
tiones del devenir y las del ser, no sólo del transcurso sino 
también del origen y del fin, de la relación última de Jesús con 
Dios y con los demás hombres. Unas culturas se inclinarán a 
una lectura histórica y otras a una lectura metafísica. El teólogo, 
pertenezca a la que pertenezca, tiene que incluir ambas, porque 
antes O después esas preguntas aparecen a la mente de todo 
hombre que quiera darse razón de la capacidad salvífica de 
Jesús, de la religación del destino de todos los hombres a su 
vida y muerte, de la consumación de la historia en él. En este 
sentido todos somos helenos, y hablar de helenización del cris- 
tanismo es la condición de posibilidad para aprender la fe 
como «palabra de verdad» y, en cuanto tal, como «evangelio de 
salvación», El empeño permanente de los concilios fue evitar la 

Omesticación de la novedad cristiana (encarnación, salvación 


Tr 
esla ia escritor tan a ras de tierra como Galdós escribe: «Pero yo sigo en mis tre- 
Se Ve que e A madre de los hechos. ¿Qué importa que no a los hechos, si 
Pues, BP €a por el bulto que hace está embarazada de ellos? No, no te hagas 
* B. E. GaLnós, La incógnita YX, al final. 
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de la carne, resurrección, fe, esperanza escatológica) por la filo. 
sofía griega ”*. a 
El paso del mundo palestinense, determinado por la co; 

ciencia histórica y la lectura del AT, al mundo helenístico, deter 
minado por las grandes filosofías de Platón y Aristóteles, la te 
logía política del imperio y las religiones de los misterios, obligó; 
a un nuevo acceso a las cuestiones cristológicas. La tradición de 
Parménides y Heráclito centró el interés en torno al ser y al 
tiempo. De aquí les nacieron a la cristología y a la teología nue. 
vas cuestiones, tales como la relación entre trascendencia e 
inmanencia, lo divino y el cosmos, la materia y la salvación. En 
la era moderna las cuestiones nacerán del descubrimiento de la 
subjetividad, de la experiencia interior del individuo, de la socig 
lidad y del lenguaje, de la praxis política y de la voluntad de 
poder, del ser como tiempo en su despliegue de pasado y de 
futuro. El reconocimiento del cristianismo por el imperio, con 
la entrada de las masas en la Iglesia, suscitó nuevos proble 
teóricos de pensamiento y no sólo de organización. Dios, Cri 
to y el hombre fueron pensados en nuevas claves; junto a la 
filosofía, la política comenzaba a ser un factor decisivo para! 
la historia de la cristología ”*. 


El hombre no está concluido, sino que va siendo, se va 
encontrando en una nueva relación con el mundo y con Diog 
desde la que su revelación y la encarnación de Cristo le aparege- 
rán posibles o imposibles, convirtiéndose en matriz de intelig+* 
bilidad o piedra de tropiezo. Por todo ello, la cristología está 
siempre ante nuevas cuestiones metafísicas, teológicas y antro-l 


74 Aquí radica la importancia del concilio ecuménico 11 de Constantinopla 
(553) y del llamado concilio Quinixesto, no ecuménico (692). «Su carácter esená 
es haber subrayado una vez más, y de una manera quizá definitiva en lo que 5€ 
refiere a Bizancio, la incompatibilidad interna del helenismo y del evangelio. Just 
mente porque habían “restaurado los mitos helénicos” fueron condenados Orr 
genes y Dídimo, como proclama el canon 1 del concilio Quinisexto. Al leer los 
quince anatematismos, uno no puede evitar preguntarse cómo la concepción de 
Harnack según la cual el cristianismo bizantino es un cristianismo helenizado pued 
de haber tenido una popularidad tan grande: los anatemas presentan realmente ul 
diagnóstico muy claro de lo que distingue lo más claramente el helenismo de l 
religión bíblica y una opción tan clara como posible a favor de esta última» (J. ME: 
YENDORFF, Le Christ dans la théologie byzantine, O.C., 73; cf. los textos aludidos en DS 
421-438). 

75 Cf. B. Sruber, Dios salvador en los Padres de la Iglesia, o.c., 195-210; 20-30. 
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lógicas, que no se responden sólo con la referencia a la histo- 
ria de los orígenes cristianos o la mera lectura de los relatos 
bíblicos. A su vez, ninguna cuestión surgida en la historia nueva 
puede ser descartada. Todo descubrimiento para ser definitivo 
tiene que ser integrado en el «cuerpo de la verdad» 79, Por ello la 
cristología tiene que ofrecer una visión completa y orgánica de 
las cuestiones. Además de la historia salufis, tiene que ofrecer un 


ordo disciplinae T, 


b) Dimensiones de Cristo: hecho, figura, drama, idea, persona 


Esto nos obliga a discernir y fijar todas las dimensiones del 
objeto de la cristología, para que su visión sea orgánica y com- 
pleta. Las fundamentales son éstas. Cristo es: hecho, fagura, drama, 
idea y persona. El punto de partida es la facticidad observable que 
lo sustrae a toda mitificación o utilización interesada. Un hecho 
no es negable ni apropiable y está siempre abierto a todo hom- 
bre que lo quiera verificar. Ahora bien, un hecho humano es 
acontecimiento en tiempo y lugar, con perfiles precisos, que 
forman un todo orgánico, significante, que hay que mirar y con- 
templar para integrar todos los elementos que lo componen. 
Un hombre surge de un lugar en una historia y una encina apa- 
rece en un paisaje recortada sobre su fondo: persona y árbol 
son figura, a la que no se llega sólo con la verificación de su exis- 
tencia. La vida de Jesús es una figura en esa unidad convergente 
de formas, perfiles, elementos, hechos. Pero a la vez, en su des- 
pliegue temporal, es un drama, porque en él se encuentran la 
libertad divina y la humana en su corazón de Hijo. Se encuen- 
tran también en él la libertad de un mensajero y la de aquellos a 
quienes se dirige el mensaje. Ellos pueden acogerlo o recha- 
zarlo: y ante la propuesta las tinieblas pueden dejarse iluminar 
Por la luz o intentar anularla para no ser desenmascaradas. La 


2% SAN IRENEO, 4d Haer. 1, 9,4, donde habla del «kánon tés aletheías» y del 
tol tés aletheías». «Los dogmas y las afirmaciones no son independientes, cons- 
ER un Cuerpo unitario y la modificación de cada uno de ellos repercute sobre 

per entero de la verdad revelada». X. ZuBIr1, El problema teologal..., 0.C., 2505. 

Es lo que se propuso hacer Santo Tomás en la Summa Theologíae, frente a la 


dispersión de los comentarios bíblicos y la fragmentación de las cuestiones dispu- 
as (c£. STA 1, Prol). 
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pasión y la muerte de Jesús no son un apéndice insignificante, 
sino la clave de todo su destino; por ello los evangelios comien. 
zan con su relato, para cuya inteligencia todo lo demás es prólo. 
go. Los filósofos han hablado de una ¿dea Christi, de Cristo 
como idea, ya que en él se conjugan humanidad y divinidad, 
Verbo eterno y sujeto temporal, la majestad de Dios y su kénosis : 
lo particular y universal, el Jesús nazareno y el Hijo de Dios. Logy; 
himnos del prólogo de San Juan, de Filipenses y Romanos ¡ 
explicitan esa dualidad de aspectos referidos a un único sujeto, | 
Pero Cristo no es sólo un factum, un drama, un concepto, sino 
una persona con su conciencia y libertad, sus decisiones y predi- 
lecciones, su afrontamiento y consumación de un destino partig 
cular. No es un judío anónimo ni un neutro universal, sino 
alguien con nombre y rostro, semejante al de su madre. Una 
cristología objetiva tiene que diferenciar e integrar todas esas 
dimensiones 78, 


salvación de los hombres. Lutero estableció un criterio, decisivo 
en aquel momento pero fatal para el futuro: distinguir lo que 
Cristo es y tiene «in se», «para éb», y lo que es y tiene «pro 
nobis», «para mó», para todos, relegando al silencio lo primero 
por insignificante y centrando el interés en lo segundo. Aisló la 
afirmación de la divinidad y humanidad de Cristo, formulada 
por Calcedonia con la teoría de las dos naturalezas y la unidad 
de persona, de la afirmación de su obra salvífica como Mesías 
de Dios a favor de los hombres ”?. Melanchton talló la fórmula 
clásica de esta concentración en el interés por la obra salvífica 
para con nosotros y, junto con el desinterés por su naturaleza y 
constitución: Hoc est Christum cognoscere, beneficia eims cognoscere non 
quod isti docent elus naturas, modos incarnationis contueri 90, 

Esta concentración en el principio «pro me» se radicalizó a 
finales del siglo XIX en la obra de Ritschl, para quien conocer a 
Cristo significa conocer sus «beneficios para mí» $!. Para Tillich, 
distinguiendo hecho objetivo y acontecimiento escatológico, la 
divinidad de Cristo es el hecho de que en el encuentro con Jesús 
encuentro a Dios mi salvador. En su famoso texto sobre la con- 
fesión de fe del Consejo Mundial de las Iglesias, Bultmann llevó 
al límite la interpretación existencial al afirmar que todas sus 
afirmaciones implican ante todo una afirmación de lo que es 
Cristo «pro me» (a favor mío) antes que sobre su naturaleza. La 
desobjetivación de Dios y la interpretación existencial de Cris- 
to, afirmadas frente a una cosificación de Dios y a una reduc- 


c) Relación entre la persona (cristología) y la obra (soteriología) 


Otro de los problemas permanentes y cruciales de la cristo- 
logía es la relación entre la persona de Cristo (cristología en 
sentido restringido) y su obra (soteriología), entre su ser en sí y 
su hacer para nosotros, entre su interioridad individual y la 
misión recibida de Dios para todos los hombres. Este sein, 
está indirectamente conexo con el anterior: la relación existen- 
te entre metafísica e historia de salvación. Mientras que en la 
primera patrística ambos aspectos fueron unidos y la preociÉ 
pación soteriológica fungió como guía para la elaboración dog; 1 
mática de Nicea (si Cristo no es verdadero Dios no puede sal- 
varnos) y de Calcedonia (si Cristo no es verdadero hombre ' 
la salvación no ha sido injertada realmente en la humanidad), la 
posterior reflexión de la escolástica, sobre todo la tardía y el 
nominalismo, se centraron en los problemas metafísicos € 
incluso físicos de la constitución de Cristo, dejando en silencio 
que Cristo todo él (persona, mensaje, historia) es relativo a la 


79 Las fórmulas que usa son de este tenor: «Das hat er fúr sich [...] das hat er fúr 
uns». «Cristo no es llamado Cristo por el hecho de que tenga dos naturalezas. 
¿Esto qué me importa a mí? Más bien él lleva este nombre glorioso y consolador 
En razón del ministerio y de la obra (4mt und Werk), que ha tomado sobre sí [...] 
que él por naturaleza es hombre y Dios, esto lo tiene él para sí mismo (das bat er fúr 
ias Ausgabe 25,207, cit, por A. HARNACK, Lebrbuch der Dogmengeschichte, 
Oc. HI 860). - 

m0 «Prólogo (Vorrede)» a los Loci communes de 1521 - Loci praecipui tbeologici (1559) 
HI (Gútersioh 1952), 
mí C£ A. Rriscuu, Die christliche Lebre von der Rechifertigung und Versóbnung (1874) 

> Par.44, p,343 (reciprocidad entre el conocimiento de su ser en sí y de su acción 
Sobre nosotros). «Cristología es una función de la soteriología. El problema de la 
Soteriología crea la cuestión cristológica y la orienta en la dirección en la que debe 
ser dada la respuesta cristológica, pues la función del Cristo es aportar el nuevo Ser 
Y con ello la redención del ser antiguo, es decir, la alienación y autodestrucción 


lremding und Selbstzerstórung)» (P. TiLicH, Systematische Theologie, YI [Stuttgart 


78 C£. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Prolegómenos para una cristología», €M 
ES á e 1958] 163) 


Cuatro poetas desde la otra ladera (Madrid 1999) 551-630. 
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ción metafísica de Cristo, a la vez que la aplicación radical del ' 
principio luterano al orden del conocimiento (justificación sip , 
obras - fe sin pruebas), ponen en peligro la real historicidad: 
concreta y la real objetividad divina del cristianismo. No hay 
revelación-salvación de Dios sin el hombre como sujeto, perg 
tampoco hay fe-justificación del hombre sin Dios en acto e his- 
toria revelándose y justificando. 


Las cuestiones existenciales (sentido y salvación) son sagradas, 
pero para ser resueltas más allá de la real gana, decisión arbitra- 
ria o poder violento, reclaman una reflexión sobre su fun- 
damento. Esta reflexión debe mostrar la específica capacidad 
salvífica de Jesús, su relación única con Dios y su conexión con 
la humanidad, para que sus actos personales tengan valencia 
redentora para toda la humanidad, sin ser una aplicación arbi- 
traria y exterior de la acción de otra libertad sobre la nuestra. 
Por consiguiente, siendo necesarias las cristologías existencial, 
narrativa, dramática y terapéutica, que recuperan la potencia 
suscitadora de autenticidad, libertad, amor, decisión, servicio y 
sanación que tuvo Cristo en su tiempo y que sigue teniendo 
hoy, sin embargo, no son suficientes. El hecho de Cristo tiene que 
ser pensado; su persona tiene que ser inteligida; su capacidad salvífica fun- 
damentada; su origen y condición divina mostrados. De lo contrario, la 
adhesión a su mensaje y persona es arbitraria, la fe carece de 
fundamento y la pretendida salvación es un engaño. La eficacia 
no es la única ni la primera clave de la verdad. El funcionalismo 
pragmático tiene su límite en la realidad del ser y en la gratuidad 
del amor. Ahora bien, los contenidos reales de la verdad y del 
amor se reciben, no se exigen; se descubren, no se inventan. 


«¿En qué medida una afirmación sobre Cristo es a la vez una 
afirmación sobre mí? ¿Me ayuda porque es el Hijo de Dios o es el 
Hijo de Dios porque me ayuda a mí?» *?, 

«Jesucristo en cuanto acontecimiento escatológico no es veri 
cable objetivamente de forma que como resultado se pudiera cre 
en él. Más bien, lo es o, dicho más exactamente, llega a serlo en el 
encuentro, cuando la palabra que le enuncia encuentra fe (...] La ' 
soberanía, la divinidad de Cristo es siempre y sólo acontecimiento, 
Este es precisamente el sentido que tiene la afirmación de que él es ' 
el acontecimiento escatológico, el cual no puede ser reducido a un ' 
acontecimiento del pasado ni tampoco a un acontecimiento en 
una esfera metafísica, ya que él se contrapone a toda objetivación,; 
En este sentido se puede por tanto decir que en él encuentro a 
Dios. La fórmula “Cristo es Dios” es falsa en todo sentido, cuando 
Dios es entendido como una realidad objetivable, entiéndase ésta; 
en sentido niceno, arriano, ortodoxo o liberal. La fórmula, en cam- 5 
bio, es correcta si aquí “Dios” es entendido como el acontecimi q 
to de la acción de Dios» 3, 


d) Historia y dogma, como problema máximo de este siglo 
Ante este dilema, que supone una ruptura con la tradición 
anterior, hay que afirmar que la acción salvadora de Cristo res- 
pecto de nosotros es el principio cognoscitivo, que mos permite 
abrirnos, discernir y confesar a Cristo como nuestro Señor y 
Dios. Su divinidad y soberanía son, en cambio, el principio consti- 
tutivo O fundamentante de su potencia salvadora. ¿Cómo lo dife- , 
renciaríamos o por qué lo reconoceríamos a él por salvador y 
no a cualquier otro profeta, sabio, curandero o ideólogo? Ba 
subrayará que la cuestión del ser (cristología) y de la significa 
ción para nosotros (soteriología) reclama como condición eseng 
cial la pregunta por la presencia de Cristo en su comunidad % 


Junto a estos problemas eternos de la cristología enumera- 
mos algunos otros, que aparecen especialmente difíciles a la 
conciencia contemporánea. La crisis que se inicia a fines del 
siglo XIx y se consuma en el modernismo gira en torno a la 
cuestión: Historia y dogma (1903), título que dio Blondel a su 
Obra programática. La verdad, ¿se encuentra como resultado 
de la razón discursiva sobre lo universal, como verificación 
Positiva de lo particular, como decisión de la voluntad o de la 
autoridad? Historicismo, positivismo y la nueva visión teológica 
Se encuentran en ese momento *. El cristianismo distingue 


mo —Á l 


85 e 
CL M, Bis NDEL, «Histoire et Dogme... Les lacunes philosophiques de Pexé- 
Es qeoderne», en Les premiers écrits, o.c., 149-228. Analizando las lagunas filosófi- 

: € la exégesis moderna, critica las dos formas extremas y contrapuestas de 


amiento: el extrinsecismo de la escolástica anterior y el historicismo de la exé- 


82 R. BULTMANN, «Das christologische Bekenntnis des ókumenischen Rates», € 
Glauben und Versteben (Tubinga 1968) II, 246-261, cita en 252, 

83 Tbíd., 258. 

84 Cf. KD IV/1, 83-170. 
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hechos de naturaleza, respecto de los cuales es competente | 
ciencia; hechos de libertad, que explica el historiador, y hechos 
de revelación divina, que fija e interpreta Dios mismo en su 
inderivable e indomesticable libertad. El liberalismo teológico 
negó la posibilidad de la revelación, la trascendencia de la fe y la 
autoridad de la Iglesia %. Pero ¿el hombre puede fijar límites a la 
acción divina en el mundo? Por su parte, el primer deber es 
acoger los signos de la presencia de Dios en él, discernir su con: 
tenido y obedecer a su autoridad. El cristianismo no'identifica 
la revelación con la experiencia religiosa universal, sino que la 
comprende como inherente a una acción, palabra y decisión 
particulares de Dios por medio de sus profetas en la historia *” 
En este orden la verdad es fruto de donación y notificación: 
ante ellas sólo es posible acoger o rechazar. Decreto, decisión y 
aserción por parte de una autoridad se dice en griego dógma. En 
el cristianismo hay un principio dogmático y una positividad 
normativa. En uno de los momentos cumbre de la polémica 
intracristiana, la disputa entre Erasmo y Lutero sobre el sentido 
de la libertad en relación con la propia salvación, Lutero esta- 
blece el principio general: Ante Dios y su revelación no es posi- 
ble una actitud escéptica, sino que es obligada la obediencia con 
el asentimiento de la voluntad y la aceptación de datos concre- 
tos. Donde faltan tales afirmaciones desaparece el cristianis 
mo *", Ahora bien, esas aserciones del origen, que encontramos 


T, tienen que ser explicitadas con garantía de verdad en 
cada tiempo. La declaración de infalibilidad propia de la Iglesia, 
ejercitada por los concilios y el obispo de Roma, es la concre- 
ción del principio dogmático. Harnack vio con perspicacia que 
sin magisterio infalible no se puede sostener ese principio dog- 
mático del cristianismo *. Zubiri afirmó que la infalibilidad es 
la consecuencia última del principio encarnativo de la revela- 
ción en la historia y la garantía tanto de la permanencia en la 
verdad como del progreso en la identidad *, 


en el N 


e) La verdad de Cristo: pluralismo, individualismo y autoridad 
normativa 


La forma contemporánea de esa dificultad es el dilema: indi- 
viduo soberano-autoridad normativa en la Iglesia (obispo, colegio 
episcopal, Papa), o las mediaciones autoritativas del evangelio 
como verdad y forma de vida. De la absolutización del indi- 
viduo ha derivado una apropiación que interpreta a Cristo a 
su medida, seleccionando su mensaje, reduciéndolo a fármaco 
para sus dolencias, a simple percha para colgar sus ideales o 
paradigma de la humanidad que él quiere realizar. El individualis- 
mo llevado al extremo ha concluido en un pluralismo irreductible, ya que 
carece de último fundamento, al no reconocer públicamente el contenido, el 
fundamento y la norma de la unidad. La pluralidad es legítima y 
fecunda cuando desde distintos puntos de vista, intereses O 
ideales, se intenta vivir las realidades comunicantes. Ahora bien, 
cuando ese fondo o depósito común es negado o ignorado, no 


gesis nueva. «La historia real está hecha de vidas humanas; y la vida humang(es * 
metafísica en acto» (p.168); Historia y dogma (Madrid 2004). A 

86 «El liberalismo es el error de someter al juicio humano aquellas doctri 
reveladas que, por su naturaleza, están más allá de su alcance y son independientes 
de él, y de pretender determinar por razones intrínsecas el valor y verdad de p 
posiciones que se fundan, para ser aceptadas, simplemente en la autoridad exteri 
de la palabra divina» (J. H. NEWMAN, Apología pro vita sua. Historia de mis ideas reli 
sas [Madrid 1977] 227). 

8” C£ R. LarOURELLE, «La crise moderniste», en Théologie de la révélation (Brujas 
1962) 285-312; trad. esp. Teología de la revelación, o.c. Ñ 

88 «Etin hoc libello dicis, te adeo non delectari assertionibus, ut facile in Sceptt* 
corum sententiam pedibus discessurus sis (...] Verum nec pati debeo, te, licet op 
me volentem, ea opinione errare. Non est enim hoc christiani pectoris, non delec 
tari assertionibus, immo delectari assertionibus debet, aut christianus non ed 
Assertionem autem voco (ne verbis ludamur) constanter adhaerere, affir 
confiteri, tueri atque invictum perseverare, nec aliud credo, vox ea latinis vel nos 
usu et saeculo significat [...] Absint a nobis christianis sceptici et academic [...] Nibil api 
christianos notins et coelebratins quam assertio. Volle assertiones el cbristianismum tulisti [.. 


Quis christianorum ferat assertiones esse contemnendas? Hoc esset nihil aliud, 
quam semel totam religionem ac pietatem negasse aut asseruisse nihil esse religio- 
nem, aut ullum dogma» (M. Luraro, De servo arbitrio [1525], en WA 18,603-605, la 
e es nuestra). 
% Ct. A. Harnack, Lebrbuch der Dogmengeschichte, o.c., Ml, 857ss. e 
e e infalibilidad no es algo extrínseco, como una especie de guillotina que 
ad e historia de la revelación, sino justamente al revés: la infalibilidad es el 
Se € la identidad histórica de la revelación. Es un órgano de historicidad. Y 
ANS Precisamente lo que hace posible que haya un progreso. Lo otro sería dejar 
e sien e en manos de un movimiento que no sabemos qué es lo que va a dar 
e Curso de la historia. Ahora bien, progreso no hay más que donde hay un 
Ato sustratual de identidad, tanto en la revelación como en cualquier otra 


cosa» (X. Zusirs, El Problema teologal..., 0.C., 482). 
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hay pluralidad, sino pura heterogeneidad. Una casa está for 
da por múltiples materiales (madera, ladrillos, cemento, hor 
gón, hierro, tejas) organizados a la luz de un proyecto previo 
con una finalidad común: hacer un espacio habitable paraje] 
hombre. La pluralidad de elementos está ordenada y vive-de la 
finalidad a la que se ordena: la habitabilidad de la casa. Ahora 
bien, si no existen ni planos de la casa, ni una finalidad, enton. 
ces todos esos elementos formarán un montón informe y nun. 
ca podrán constituir una casa. La verdad de la fe, recibida de los 
apóstoles, y la unidad de la Iglesia para la salvación de los hom. 
bres son el proyecto y fin del cristianismo: sin ellos no hay plu- 
ralismo en la Iglesia, sino herejía y diversidad amorfa. Desapa. 
rece el cristianismo. La autoridad episcopal, en prolongación y 
actualización de la autoridad apostólica, tiene la responsabili- 
dad, la potestad y el deber de mantener en alto la palabra de la 
salvación, impidiendo sustituir los hechos y misterios de Jesúg 
por los nuevos mitos sucesivos. Esa autoridad, a su vez, no es 
exterior o superior a la Iglesia, sino servidora de la verdad com- 
pleta que es creída, celebrada, vivida y anunciada por toda la 
comunidad. El sentido de la fe de los cristianos la custodia e inter- 
preta, acrecienta y acredita en el mundo. 


Un ejemplo de lo que puede significar un pluralismo e indi; 
vidualismo radicales, aplicados a la interpretación de la Biblia en 
la que se ha llamado una Europa posprotestante, es el artículo 
de U. Luz, exegeta protestante más significativo, en el discur 
de apertura de la «Studiorum Novi Testamenti Societas». En él 
se manifiesta en qué queda la Biblia cuando no se reconoce una 
«regla de fe» y una autoridad apostólica como intérpretes nor 
mativos. Queda sólo como un libro donde la memoria de Jesú 
puede actuar como fermento de inquietud y la Iglesia como una) 
comunidad de diálogo sobre la génesis, estructura y posibles 
interpretaciones de sus textos. Semejante exégesis es el fin del 
cristianismo histórico y la expresión más patente y patética de 
un pluralismo loco que conduce a la negación de la fe y al pos; 
cristianismo. Uno de sus resultados inmediatos es la provoca: 
ción, a la que responden con violencia los fundamentalismos ”. 


21 U. Luz, «Kann die Bibel heute noch Grundlage fiir die Kirche sein? Uber dit fl 
Aufgabe der Exegese in einer religiós-pluralistischen Gesellschaft: NTS 44 (1998) 
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El pluralismo, sin embargo, no es sólo un co a q 
afrenta al individuo con la autoridad en la Ig De oy esta- 
a ante la confrontación oca que se ha o 
do como «religión absoluta» E (Hegel) y como la reve ación 
escatológica por ser en ella idénticos el mensaje y el ad 
de la salvación, es decir, el Hijo de Dios y Dios mismo dado 
como salvación, COn el resto de religiones del mundo, que no se 
dejan reducir a fragmentos salvíficos, a preparaciones del evan- 
gelio o a caminos paralelos inferiores al cristianismo, sino que 
reclaman ser camino normal y pleno de encuentro con Dios 
para quienes viven dentro del ámbito de su influencia. No se 
trata de la vieja cuestión de si los hombres que viven dentro de 
ellas y son fieles a su conciencia se pueden salvar, que ha sido 
respondida con un «sí» por el Concilio Vaticano T (LG 2; cÉ. 
Hch 10,35), sino de saber cuál es el lugar que en el plan de Dios 
ocupan esas religiones como instituciones y cuál debe ser la 
actitud de la Iglesia a la hora de ejercer la misión. 

Un cristianismo sin conciencia de ser la manifestación definitiva, irre- 
versible e insuperable de Dios en el mundo, no es el cristianismo recibido de 
los apóstoles, Una Iglesia que no considerara necesaria la misión, no sería 
la Iglesia de Cristo. Otra cuestión son los métodos de la misión. 
Éstos nunca se deben programar ni realizar desde la violencia, 
el chantaje, el proselitismo o la ignorancia, sino desde el respe- 
to, la libertad de conciencia, el diálogo y la aceptación diferen- 
ciada de la situación religiosa en la que viven los destinatarios. 
Reconociendo los valores positivos de algunas de esas grandes 
religiones, el cristianismo no puede renunciar a la religación ori- 
ginaria, a la ordenación final y a la conexión obligada entre ellas 
y Cristo. No hay ya una acción del lágos asarkós ni del Espíritu 


317-339 y la respuesta de M. Rristir, «Bibel und Kirche...», 2.c., 62-81. Cf. también 
eS La interpretación de la Biblia en la Iglesia (Ciudad del Vaticano 1993). 
tercera parte de las Lecciones sobre filosofía de la religión de Hegel recibe en la 
Presente edición el título: La religión consumada, atestiguado por fuentes de las cua- 
EN lecciones dadas por Hegel. Los títulos de esas fuentes acumulan, además, otros 
Jétivos de esta religión: manifiesta (offenbare), revelada (geoffenbarte) o, simple- 
Mente, cristiana. En esas fuentes no se encuentra el título religión absoluta consagra- 
6n Por hs ediciones anteriores, aun cuando el adjetivo cualifique a la religión cris- 
Win En varios pasajes de las lecciones» (Prólogo de R. FERRARA - P. C. HODGSON- 
de JAEScHK, editores de la última edición de G. W. E HEGEL, Lecciones sobre filosofía 
religión, 111 [Madrid 1987] ¡). 


62 Fundamentos de Cristología C.1. Principios y presupuestos 63 


Santo separable de Cristo que pueda ser considerada al ma 
o valorada sin referencia al Lógos ensarkós, al Hijo encarnadg Al 
El diálogo y una reflexión ulterior tienen que ayudarnos a inte. 
grar las dos perspectivas: el sentido querido por Dios para 5% 
religiones y el sentido derivado de la encarnación y rederición 
del Hijo. No son posibles ya un discurso extracrístico sobre 
Dios, ni un discurso extrateológico sobre Cristo. Su legitimidad 
es la de los precursores o la de los resonadores, consistente en 
preparar al que viene, identificarlo al llegar, ponerse a su seryk 
cio y prolongar su obra. La conversión es la consecuencia de un 
hecho absoluto: la encarnación de Dios. El reconocimiento de 
ambas (encarnación libre de Dios-mecesaria conversión del 
hombre libre) es constitutivo del cristianismo y resultó tan 
escandaloso en su origen para el judaísmo y el helenismo como 
puede resultar hoy. 
A los problemas derivados del objeto de la cristología (Cris- 
to, Mesías, Hijo de Dios, Salvador de los hombres) se añaden 
otros derivados del sujeto que accede a ella. La cultura ac 
ofrece unas oportunidades nuevas para acceder a Cristo, pe 
presenta también nuevos obstáculos. La renovada percepción 
de la solidaridad, de la compasión, del dolor compartido y de la 
inocencia redentora, de sufrir con los otros y por los otros, de 
la dignidad absoluta de cada persona, mos hacen más inteligk; 
bles la acción curativa y compasiva de Cristo con enfermos, 
pobres, marginados, pecadores y excluidos, a la vez que su 
muerte por cada uno, por los débiles y pecadores, por mí. Nos 
hace también más creíble un Dios débil, no por su debilidad 
ontológica o moral, sino por su compasión con nosotros, que 
se hace pasión por nosotros %. Dios ha soportado la violencia de los 


hombres y ha ejercitado do que es imposible a los seres finitos: no ejercer 
todo el poder de que se dispone, aun cuando ello suponga la humillación, la 
acusación y la muerte. En Cristo hemos aprendido que la suprema 
tencia incluye el ser débil por respeto o amor al otro. Dios se 
ha dado a conocer como Dios santo, fuerte e inmortal en la 
cruz. Ésta no es el sufrimiento ingenuo, sádico o negador del 
ser, conduciéndolo a la nada: es la aceptación suprema del otro 
limitado y pecador, haciendo de la traición y del desamor, entre- 
a e intercesión por todos ante Dios. En Cristo se nos ha des- 
velado la diferencia entre el poder maligno y el poder sagrado, 
entre la divinidad hecha a imagen de los hombres, que tienden a 
afirmarse siempre absolutamente frente todo, y la divinidad 
divina. Ésta es capaz de crear a quien se le puede enfrentar, de 
manifestarse en la debilidad, de dejar ser absolutamente a los 
otros, porque los ha creado para que siendo compartan su 
potencia y creatividad. En este sentido, ciertas intuiciones de 
Simone Weil y de algunos autores posmodernos %, aun cuan- 
do vayan mezcladas con briznas gnósticas, nos pueden ayudar 
a redescubrir dimensiones del Dios cristiano —rico en sí y 
pobre con nosotros, fuerte y débil al mismo tiempo— enterra- 
das bajo el armazón intelectual del pensamiento griego, con el 
que muchas veces hemos pensado a Dios. 
En cambio, la absolutización del sujeto con el olvido del 
otro como prójimo, el dominio de los poderes anónimos, el dis- 
tanciamiento de la realidad primera por la información incesan- 
te y dominante, la incapacidad para el silencio y la soledad, la 
absolutización del instante, la parcialización de la vida perso- 
nal: son otros tantos aspectos de la cultura contemporánea de 
masas, que dificultan el encuentro con uno mismo, y como con- 
Secuencia el conocimiento de Dios y la fe en Cristo. Es necesa- 
TO ir más allá de una cultura positivista, racionalista y funciona- 
lista. Dios es gratuidad creadora, amor originario; y como tal se 
revela y entrega en Cristo. Por eso, la cabeza y el corazón son 


) 

23 JUAN PabLo 11, Redemptoris missio, 29. «Otras posibilidades de “mediación” sa” 
vífica no pueden verse nunca desligadas del hombre Jesús, el mediador único. S 
más difícil determinar cómo se relacionan con Jesús los hombres que no lo cono" 
cen, las religiones. Se hace necesaria la mención de los caminos misteriosos 
Espíritu, que da a todos la posibilidad de ser asociados al misterio pascual y cup 
obra no puede no referirse a Cristo» (CTI, «El cristianismo y las religiones» [19 
en Documentos, 576). Cf. GS 22. 

94 Cito sólo dos textos de cómo la sensibilidad actual puede descubrir nueva 
dimensiones en el cristianismo: «Sólo el sacrificio puede mirar en los ojos de 
tortura y el Dios de Cristo no sería Dios sin la crucifixión». A. MALRAUX, Le mí 
des limbes (Gallimard, París 1974) 160. «Si Cristo hubiera sido ciudadano rom: 
como Pablo no hubiéramos tenido la crucifixión. En este caso, se plantea la cu 


ión: Dios enc. 


arnado, ¿fue crucificado porque no era ciudadano o escogió libre- 
Mente no serle : 


namiento > a fin de ser crucificado? Esta es la cuestión teológica del condicio- 
«Prolo Que nos aparece como un símbolo de la economía divina» (M. JEAN, 
95 (Eo EN SAN JUAN DAMASCENO, La foi ortbodaxe [París 1966] V). 
mo, aba E INZÁLEZ. DF: CARDEDAL, «El “pensamiento débil” ante el cristianis- 
* Sianni Vattino, Creer que se cree»: Revista de Libros 3 (1997) 19-22. 
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igualmente necesarios para conocerle. Dios, amor originario, y 
da a conocer a quien se decide a amar como Cristo. Hay un 
camino que va del conocimiento al amor, pero hay otro igual 
mente sagrado que va del amor al conocimiento. Esta ley vale 
para la relación entre los hombres y también para la relación 
con Cristo. En cristología el corazón es tan esencial como ha 
razón, porque el Verbo existe hecho carne y su centro es el 
corazón. Tiene, por tanto, que haber correspondencia entre la 
naturaleza del objeto de la cristología y la actitud del sujeto que 
la estudia. 


6. Condiciones subjetivas de posibilidad para 
la cristología 


a) Verificación positiva del hecho y de los hechos de Cristo 


El conocimiento es resultado de un encuentro entre objeto 
y sujeto, en el cual ambos son activos. No hay un objetivismo 
mecánico, según el cual la realidad imprime o impresiona a un 
sujeto, que se comportaría de manera pasiva, ni tampoco hay un 
subjetivismo dominador que consistiría en la acción confor- 
mante del sujeto sobre una materia pasiva. Todo sujeto actúl 
conforme a su naturaleza: la materia por el peso y roce, el espí- 
ritu por la apelación activa y por la recepción de la llamada del 
otro en libertad y reto. Se da verdadero conocimiento cuando 
las dos realidades que se encuentran actúan conforme a su 
naturaleza propia, son respetadas en sus dinamismos e integrÉ 
das con sus exigencias connaturales. En cristología tiene que haber 
correlación entre la naturaleza del objeto que se va a conocer y las actitudes 
del sujeto cognoscente. No se puede intentar conocer a Cristo como se cono 
una piedra, un árbol, una fórmula matemática o una idea filosófica. Su 
condición personal reclama una actitud personal. Su preter- 
sión profética y su identidad teológica ponen al sujeto, que s 
encuentra con él, ante unas exigencias y ejercitaciones nuev: 
Quien quiera conocer a Cristo, tiene que abrirse al universo de 
realidad en el que él está situado: Dios, su acción en la historil 
de Israel, la necesidad y posibilidad de salvación, el perdón y dl 
pecado, la gracia y el prójimo, el futuro absoluto y la respons? 
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bilidad ante la historia, Dios mismo en su misterio insondable, 
el propio Cristo referido siempre a Dios como Padre al servicio 
de su Reino y en servicio, humilde y humillado, a los hombres 
hasta la muerte. Todo conocimiento se da en su «lugar propio». 
La realidad no existe en el vacío como «sustancia», respecto de 
la cual serían accidentales, por ejemplo, el tiempo, el lugar, la 
relación. Las categorías aristotélicas han prestado un mal servi- 
cio a la conciencia occidental en la medida en que han escindido 
la realidad en sustancia - accidente, acumulando todo lo impor- 
tante al orden primero y relegando lo demás al segundo. Por 
ello, ahora sustancial es sinónimo de importante, valioso, fun- 
damental, irrenunciable, mientras que accidental es sinónimo de 
secundario, insignificante, menos necesario, prescindible %. El 
lugar y la relación, pese a su consideración como accidentes en 
el árbol de las categorías de Aristóteles y Porfirio, son esenciales 
para la realización de la persona. Somos tiempo y lugar; existi- 
mos como personas desde una relación que otro ha instaurado 
con nuestra vida y sólo pervivimos humanos por las relaciones 
que adviniéndonos nos personalizan. Las relaciones del «tú» y 
del «nosotros» nos confieren identidad, a la vez que crean el 
ámbito necesario de confianza para que el sujeto, sintiéndose 
apoyado en otra libertad y sostenido por otro amor, pueda atre- 
verse a existir, consciente del arrojo necesario para ello, cuando 
se es consciente de la inmensidad, complejidad y carácter enig- 
mático de lo real. 


b) Percepción subjetiva de su persona o encuentro con Cristo 


_¿Cuál es el «Jugar» y el «modo» propios del conocimiento de 
Cristo y cuáles son las condiciones necesarias para pensarle y 
conocerle? Enumeramos los cinco pasos siguientes, comenzan- 
do Por la verificación positiva. A Cristo, en cuanto hecho de la his- 
toria pasada, ya sólo tenemos acceso por los documentos y 
monumentos de sus contemporáneos y por el testimonio de 
Quienes convivieron con él, oyeron sus palabras y asistieron al 

Esenlace de su vida. Textos y testimonios som los dos caminos 
Para llegar a él. Cristo no puede ser inventado, sino que tiene 


9% 
CL O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, El lugar de la teología, O.C., 13-48. 
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que ser encontrado, tanto en su realidad histórica externa comy 
en su presencia personal actual. La fe y la cristología son. q 
resultado de la conjugación de ambos conocimientos, que se 
explicitan a sí mismos como reconocimiento de su identidad 
consentimiento a su persona. El conocimiento de Cristo y el 
cristianismo se han trasmitido en la historia por la misión. Ésta 
a su vez se ha comprendido a sí misma no tanto como adoctri. 
namiento sobre un orden de saberes o apertura de meras pos 
bilidades humanas, que estarían siempre y en cualquier partd 
disponibles, sino como el testimonio a favor de unas gestas de 
Dios, que ofrecen una posibilidad y reclaman una decisión del 
hombre. El anuncio del evangelio remite a unos hechos que 
existen ante nos y extra nos, que nos son anteriores y exteriores, 
están sustraídos a nuestra dominación y no son reducibles des- 
de nuestra razón. No basta el texto sin el testimonio, ya que lo 
que se anuncia no son meros hechos, sino el sentido divino de 
esos hechos aparentemente humanos, presentados como fruto 
de la benevolencia creadora de Dios y ordenados a la salvación 
del hombre. El testimonio tampoco se sostiene sólo en sí mis 
mo; por ello cada mensajero remite a hechos, a textos anterio- 
res y a la comunidad con sus miembros autorizados (los apósiil 
les y sus sucesores), que desde el inicio han anunciado a Cristo 
y le han correspondido con la fe. 

El conocimiento real de Cristo es resultado de una noticia exterior, de 
una fe teologal y de una invocación orante. Las tres: predicación, fe y 
oración, son esenciales; ninguna de ellas puede subsumir a las 
otras. Porque es noticia viene de más allá del sujeto y remite 4 
un testigo de los hechos que con autoridad testifica su sentido. 
Porque es fe remite al don de Dios que connaturaliza al sujeto 
para que pueda estar a la altura de la oferta divina y correspon- 
derla. Porque es invocación remite a la generosidad y amor del 
destinatario que, orando, se adhiere al Dios que por el anunció 
se nos hace presente en Cristo. La fe, en su expresión completa 
es decir, no sólo como acto de adhesión intelectual sino como 
forma de existencia y praxis de vida, es resultado de la audición 
de una noticia exterior, del don interior de Dios y de la libertad 
consciente del hombre. Éste es el contenido del texto clásico de 
Rom 10,14-15: «Pero ¿cómo invocarán a aquel en quien no has; 
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creído? Y ¿cómo creerán en él sin haber oído hablar de él? Y 
¿cÓMo oirán si nadie les predica? Y ¿cómo predicarán si no son 
enviados?». 


Fundamentación objetivadora o verificación de la universalidad 
de la propia experiencia 


c) 


La cristología tiene que ver esencialmente con la salvación 
del hombre y ésta es resultado del encuentro con Cristo. Ahora 
bien, el encuentro sólo es posible como resultado de un anun- 
cio hecho por quien ha sido enviado con autoridad. Este 
encuentro con Cristo en la palabra hace posible al oyente creer 
en él e invocarle. A la fe e invocación del Señor sigue la salva- 
ción, «pues todo el que invocare el nombre del Señor será sal- 
vo» (Hch 2,21; cf. Jl 3,5) ”. Frente a las gmosis sucesivas, que 
identifican la salvación con el conocimiento, frente a las xtopías 
que transfieren al futuro los propios deseos que somos incapa- 
ces de realizar en el presente y frente a las cosmogonías que pre- 
sentan el saber del origen y de la constitución del cosmos con 
pretensión soteriológica, la cristología remite a la historia positi- 
va de Dios en Cristo como nuestra salvación, al testimonio nor- 
mativo de los apóstoles, al envío autorizado por ellos y sus 
sucesores, es decir, al Jesús que vivió y vive, al apóstol, al testi- 
go, a la entera Iglesia creyente en Cristo y celebrante de su obra 
salvadora desde entonces hasta hoy %. Ellos responden a Cristo 


, a «Se ha podido decir, en una afirmación lapidaria y sintética, que el nombre de 
Yahvé resumía toda la fe de Israel (D. Mollat). Ahora bien, con la misma aproxi- 
a y la misma escala de síntesis podríamos decir que la invocación del nom- 

te de Yahvé resume toda la religión de Israel y la profecía de Joel toda la soterio- 
logía bíblica y cristiana» (A. M. BERNARD, Le Mystere du nom. Ouiconque invoquera le 
vom du Seignewr será sauvé [París 1962] 10). 

El momento decisivo para el cristianismo es el paso del siglo 1 al 111, cuando 
a las amenazas radicales (el marcionismo niega la unidad del Dios Creador 

a ie el Dios Redentor en el NT, el docetismo niega la realidad de la carne de 
encara de su Pasión; los gnosticismos de toda suerte niegan la plena divinidad 
Eee al a de Cristo) al mismo tiempo se hacen las afirmaciones claves, estable- 

ción dl Eniterios de lo cristiano (la regla de fe, el canon de las Escrituras, la tra- 

E Postólica, la catolicidad y publicidad de la Iglesia, etc.). Cf. SAN IRENKO, 

de EEC E de la predicación apostólica (Madrid 1992) 99-100; -4dw. Haer. 11, praef.; 
La tbéoloo:. ARDY, La théologie de l'Éplise de saint Clément de Rome á saint Irénée, o.c.; 1D, 
logie de | Elise de saint Irénée au Concile de Nicée, O. 


68 Fundamentos de Cristología Cl Principios y presupuestos 69 


Cristo tiene que ser percibido como signo personal de Dios 
en sí y como valor personal para mí. Objetividad y personaliza- 
ción deben ir unidas. La historia del último milenio ha separado 
con violencia el Cristo en sí y el Cristo para mí, la relación y 
amor a Dios por sí mismo, en cuanto Dios, de la relación a él en 
cuanto benefactor y redentor nuestro. Tales escisiones remiten 
a una necesaria diferencia, pero realizan una imposible separa- 
ción. En el orden personal son igualmente sagrados el principio de gratui- 
dad y el principio de interés. Lo absolutamente gratuito es la mayor 
fuente de gozo y son realmente eficaces para la persona lo que 
la afecta y quien la toma absolutamente en serio como tal per- 
sona, en sus singularísimas necesidades. La primera necesidad 
de la persona es ser considerada tal cual es, por ser quien es y de 
forma que consiga lo que está llamada a ser y a realizar. Cristo 
debe ser conocido tal como es en sí tal como quiere ser y puede 
llegar a ser para mí. No hay conocimiento donde no hay real 
interés. La verdad nace así del querer ver y del ver resultante, un 
querer que es siempre apertura afirmativa y adhesión dilectiva, 
Dios y Cristo son absolutamente soberanos respecto del hom- 
bre, pero a la vez tienen que aparecer como infinitamente valio- 
sos y necesarios para él. Santo Tomás llega a decir que el hom- 
bre no podría amar a Dios si no encontrase en él un valor 
infinito, sin el cual aquél ya no podría existir ni lograrse como 
persona '%, La alternativa gratuidad absoluta-radical funcionali- 
dad, Cristo en sí-Cristo para mí, es falsa y falsea la vida huma- 
na. Lo que no es verdad en sí, no puede ser verdad para mí 
y toda particularidad tiene que arraigar o poder desembocar 
en lo universal si no quiere quedar en pura arbitrariedad, irra- 
cionalidad o violencia. Nosotros somos herederos necesarios 
de Hegel, quien, superando el positivismo y la Ilustración, recla- 
maba de la teología una penetración filosófica de su contenido, 
yendo más allá de la abstracción, por un lado, y de la particulari- 

» POr otro, y despreciaba a los teólogos que no tuvieran el 
Valor de intentarla o la capacidad para realizarla. Consecuente- 


y responden de Cristo con su vida y con su muerte (martisjo), 
Esa es la abismal diferencia respecto del llamado «Jesús históp;. 
co». Á éste, ¿quién le garantiza? ¿Quién ha creído en él? ¿Quiéy 
ha puesto su vida y su muerte por él? 
Junto a la verificación objetiva debe darse la percepción súbjeg. 
va, que descubre lo que ese anuncio implica para la vida per, 
nal. Nunca ha sido predicado sólo Jesús, el mero personaje na 
tórico en sí, sino como Cristo, es decir, salvador de la vid 
humana, salvador de cada hombre en su existencia concretísima 
más allá de toda abstracción y universalización. La salvación es 
para mí aquí ”. Él, al introducir en el mundo el Reino de Diog 
«curó a muchos de sus enfermedades, dolencias y malos cspígh 
tus y devolvió la vista a muchos ciegos» (Lc 7,21). Esos tres 
órdenes irán siempre unidos en el anuncio de Jesús: curación de 
enfermos, expulsión de demonios y sanación de la persona por 
el perdón del pecado. Son los tres órdenes primordiales de rea: 
lidad en los que el hombre se mueve: el físico, el espiritual y 
el teologal. Los contenidos serán percibidos distintamente en 
cada momento de la historia, ya que la historicidad de la exis- 
tencia lleva consigo el que no percibimos, sufrimos y realigh 
mos nuestra humanidad siempre de la misma manera. Los sig 
nos acreditadores de Jesús lo son en tiempo y lugar; por eso sus 
milagros son permanentes en cuanto otorgamiento y acredita 
ción de sí mismo por parte de Jesús para con los hombres, peto 
sus formas son distintas en cada época. Por ser signos de peral 
na a persona y hallarse ésta situada siempre, pueden ser percib+ 
dos como milagros hechos en una época y lugar de la historia 
mientras que en otra quizá no. Porque no son sólo ni sobre 
todo hechos mecánicos de naturaleza física, sino signos de u 
realidad teológica otorgada por Cristo a unas personas en si 
ción, en la que son agraciadas y desde las que son llamadas. 
signos significan y causan en un lugar y en un tiempo. 


99 Éste es un valor permanente que, junto con el P. Benoit, reconoce 
R. Bultmann y a toda la exégesis que pregunta por la significación existen 19 Unicn; . 2 . pts 
por tanto salvífica, de los textos y de los hechos, negándose a fosilizados co! bonum: ulque erit Deus tota ratio diligendi eo quod Deus est totum hominis 
restos arqueológicos o evaporarlos como ideas abstractas sin historia. Cf. P. BE CSSet ej Ed enim, per impossibile, quod Deus non esset hominis bonum, non 
Noir, «Réflexions sur la “foríngeschichtliche Methode”», en Excégese et théol 1% mo od diligendi. Et ideo in ordine dilectionis oportet quod post Deum 
o.c., 11-61; «La pensée de R. Bultmann», en ibíd., 62ss. *ime diligat se ipsum» (STh 11-11 q.26 a.13 ad 3). 
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mente, la cristología tiene que expresarse en términos univer. 
sales, aun cuando sea a partir de los hechos particulares, y ay. 
ticularse en sistema, aun cuando ningún sistema sea adecuag 


al misterio y nunca la fe pretenda anticiparse a su origenfo | 
fundarlo 1%, 


d) Personalización en la fe y en la oración 


La tercera condición de posibilidad para un real cono. 
miento de Cristo es la fundamentación objetivadora. Ésta se propo- 
ne pasar de la verificación histórica de Cristo en el pasado, 
como hecho real que merece crédito, y de la percepción de 
valor subjetivo para mí, al descubrimiento de su significación 
universal y de su radicación teologal. Esa universalización se 
refiere, ante todo, al que nos lo anuncia. Un testigo no es test 
go válido por sí solo. Las causas más sagradas pero también las 
más perversas han tenido sus profetas, sus carismáticos y sus 
mártires con la heroicidad correspondiente !'%, Cada uno de 


101 Entendemos por «sistema» el intento de articular con sentido y de establecer 
coherencia entre todos los datos que tenemos sobre Cristo, a la vez que conexiga 
con el resto de la realidad, y sobre todo con el destino de la vida humana. No es 
por tanto, la voluntad de fundar la realidad crística ni de integrarla en una lógidy 
cuyo principio fundante o descubridor sería el hombre hasta enseñorearse de Cris 
to y poder ser libre frente a él. En este sentido tiene razón Balthasar: «Una cristo 
logía “sistemática” me parece una empresa imposible, pues donde Dios está tan el 
juego como aquí, no se puede en absoluto hablar de sistema, a no ser para algulés 
que como Hegel piensa acabar con Dios (mit Gott fertig zu werden)» («Prefazioner? 
G. Marchtsi, La cristología di Hans Urs von Baltbasar..., 0.c., VlMls). 

Santo Tomás había fundamentado la imposibilidad de un conocimiento pel 
to de Dios y por tanto de un sistema en el «exceso infinito del Creador sob! 
creatura». «Sed secundum infinitum excessum Creatoris super creaturam, non 
proportio creaturac ad Creatorem, ut recipiat influentiam eius secundumi toP 
virtutem elus, neque ut ipsum perfecte cognoscat, sicut ipse se ipsum perfect c* 
gnoscit» (In Boetii de Trinitate, Prooemium q.1 a.2 ad 3). 

102 «Ni las formas de entusiasmo, que como tal puede permanecer sul Se 
te ambiguo —cf. el pagano, “dejarse arrastrar ciegamente hacía los ídolos mudos 
(1 Cor 12,2), o ciertos fenómenos estáticos del primitivo profetismo judío-—= Ml 
magnificencia de la sabiduría del mundo (que ante Dios se demuestra pura neé 
dad, 1 Cor 1,21) o del desafio a la muerte de los mártires de cualquier ideal 
so o mundano, pueden ser signos seguros de la presencia del Espíritu» (Te 
o.c., HL, 33). Nietzsche lleva al extremo esta intuición, negando validez a la ac 
tación de algo por el sufrimiento: «Que los mártires prueban algo a favor de U 
causa es algo tan poco verdadero, que yo negaría que mártir alguno haya t£ 
nunca algo que ver con la verdad» (El Anticristo, 53). «No cambia el valor de N 
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ellos se remite al origen y a la comunidad que le ha enviado; su 
anuncio es válido en la medida en que presenta de manera 
auténtica el mensaje auténtico de la comunidad. Ni al más 
genial de los primeros misioneros, San Pablo, se le ocurrió pen- 
sar, por más que se remitiera a su visión del Cristo resucitado 
camino de Damasco, que él tenía un mensaje propio (kerygma). 
Él, o cualquier otro apóstol, anunciaban lo que habían recibido: 
a eso se remitían y eso transmitían todos, desbordándose más 
allá de sí mismos al origen. «Esta es la verdad: os he transmitido 
en primer lugar lo que yo mismo he recibido [...] Pues tanto yo 
como los otros apóstoles esto predicamos y esto habéis creído» 
(1 Cor 15,3.11). La grandeza del testigo y del apóstol radica en 
su genialidad o santidad, pero su autoridad deriva de su envío, 
acreditación y apoyo por la comunidad (1 Cor 15,3.11). 

Esta universalización supone también que pasamos del 
orden de lo particular histórico a lo universal metafísico. Es 
necesario llegar a percibir cómo y por qué Jesús no es sólo el 
resultado de una sublime coincidencia de factores de naturaleza 
o de cultura, que convergieron en la historia de la humanidad y 
en la vida del pueblo judío. El sólo puede reclamar fe divina, si 
percibimos que su particularidad es mediación de una universa- 
lidad salvífica, querida directamente por Dios, y de una funda- 
mentalidad metafísica. Cada hombre tiene que poder encontrar 
a Dios en Cristo; encontrarse a sí mismo fundado en Cristo 
íser) y salvado en Cristo (destino). Para ello es necesario mos- 
trar quién y cómo tiene que ser Jesús para poder decir con fun- 
damento que nuestro ser está formado por él en su estructura y 
conformado a él en su raíz, que consiguientemente sólo podrá 


Pe E el hacer el bien o el causar daño nos reporte sacrificios» (La 
A e La conexión entre verdad universal y sacrificio particular de 
Criterios e 2 (martirio) tiene que ser verificada y controlada a la luz de otros 
le por d E ad de un mensaje no es acreditada ni desacreditada definitivamen- 
Cerdad la aridad moral de algunos de sus representantes. En el cristianismo 
corazón de « ce valer por sí misma, tener capacidad de llegar a la inteligencia y 
los. El Los e ombre, ser capaz de fecundar la vida humana, ser revelación de 
NO cercano E testimonio de los cristianos se sitúa dentro de esa totalidad. El sig- 
Origen hasta h credibilidad de la revelación divina en Cristo es la Iglesia desde el 
UNCILO Va ño un cristiano, ni un grupo, ni un siglo aislados del resto. Cf. 
admirable ió CANO 1, DS 3013 (motivos de credibilidad para el cristianismo: 
ad caróli Pagación de la Iglesia, santidad eximia, fecundidad inexhausta, uni- 
ca, estabilidad victoriosa). 
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llegar a su despliegue y fructificación connaturales tomando y, 
savia de él y tendiendo hacia él (función creadora y consuma 
ra de Cristo). Es necesario mostrar que la relación de Cristo cor | 
los hombres no es de mera ejemplaridad o de autoridad (como 
maestro, modelo, señor), sino que desde siempre Dios nos ha 
pensado, querido, elegido y creado en Cristo, que hemos sido 
predestinados en él, incluidos en él como Hijo de su amor, y 
ordenados a ser conformes a él, reviviendo su forma y filiación 
en el mundo. Ésta es la comprensión de Cristo y de su relación 
con los hombres que tiene San Pablo y desde donde forma sy 
comunidades. 

El problema que tiene que esclarecer la cristología hoy es 
la relación de Cristo con cada hombre y de cada hombre con 
Cristo. Para las generaciones actuales, la pasión por la libertad 
individual y la independencia social, la autonomía sobre sí y la 
soberanía sobre el mundo, son el determinante máximo de su 
implantación en la realidad. La afirmación de que nuestro desti- 
no está religado al de Cristo, de que en él estamos redimidos 
porque su libertad ofrendada y entregada ha consumado para 
siempre la nuestra, ofrece una dificultad casi insuperable. Ésta 
me parece a mí que es la primera y más sagrada tarea de la cris- 
tología actual: explicar la inclusión de toda la humanidad en 
Cristo, derivada de nuestra permanente creación en él; mostrar 
a la luz del NT que Dios nos ha visto a todos como hijos en él, 
en quien compartimos la benevolencia del Padre, pero que eso 
no equivale a una vulgar sustitución, desplazamiento o aplica- 
ción mecánica de una suplencia jurídica, que dejaría fuera de 
juego la ética de la intención, la libertad y responsabilidad del 
individuo para consigo mismo, sino todo lo contrario: que las 
despierta, agudiza y posibilita su realización. Todos los hombres 
estamos llamados y cualificados para ser respecto de Dios, del 
prójimo y del mundo como fue Cristo, porque en él estamos 
fundados. Somos contenidos como realidad en la generacióN 
del Hijo, que abarca toda la expresividad y alteridad del origef 
fontal, que es el Padre; por eso, en Cristo reconocemos la ras 
de nuestro ser y eso nos permite ver en él no sólo un ejemplo 0 
modelo externo, sinó nuestro origen, fundamento, formaY 
futuro. La afirmación de nuestra inclusión salvífica en él es consecuentt 
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inclusión ontológica en él: somos plensficados libremente en aquel 


de nuestra z . o 
libremente nos creó. Donde está nuestro inicio, está nuestra 


en quien Dios 


consumación 19. 
Esta afirmación de la inclusión de todos en Cristo es un aci- 


cate para pensar más profundamente la propia condición 
humana. ¿No afirmó ya Aristóteles que hay una universalidad 
tencial en cada hombre? ¿No nos es posible una extensión a 
la totalidad del ser por el conocimiento y el amor? 1%, Conocer 
y amar nos extiende a los otros, hasta incluirnos en ellos e 
incluirlos a ellos en nosotros. Los sujetos cognoscentes y dili- 
gentes llegan a una tal identificación con los objetos conocidos 
que en ella crece la diferencia a la vez que la unión. Eso es lo 
que diferencia el encuentro entre los seres espirituales, de la 
posesión, captura o incrustación propias de los seres animales y 
materiales. Es, por tanto, perfectamente pensable una relación 
entre el que es el Hijo eterno y principio de la creación, Cristo, y 
nosotros. Esta relación, que nos incluye en el origen creador, en 
la acción redentora y en la conciencia presente, no sólo no 
entorpece nuestra conciencia y libertad, sino que las funda, per- 
funde y conduce a su real autonomía. Él determina las nuestras 
a la vez que las nuestras determinan la suya en sentido inverso. 
Nuestras inconsciencias, pecados y sufrimientos afectan a la 
suya, sin que amenacen su conocimiento y santidad, pero 
haciendo que la encarnación sea vivida como real £émosis, humi- 
lación O acompasamiento de su condición divina a nuestra 
Situación humana. Esta reciprocidad de destino desvela la 
humanidad de Dios en el extremo y la posibilidad suprema del 
hombre. Blondel intuyó con lucidez la solución aun cuando 
Careciera de los instrumentos sistemáticos para explicitarla: 


hor] «Quae quidem nativitas [la de Cristo según Sal 2,7: “Yo te he engendrado 


Initiam est omnis nativitatis alterius, cum ipsa sola sit natura perfecte 
S generantis [...] unde oportet quod a praedicta nativitate omnis alia nativitas 
amdam imitationem derivetur [...] De Trinitate personarum, ex quarum pro- 
mitate Ne Omnis alia nativitas et processio derivatun» (SANTO Tomás, ln Boetii de Tri- 
104 e 5-6 en Opuscula Theologica 1, 314). 
mos eo andó ya la doctrina que hemos expuesto en torno a alma, diga- 
Lu on €Z más que el alma es en cierto modo todos los entes ( yoxh tó óvta mos 
lectua] se cd que los entes o son inteligibles o sensibles, y el conocimiento inte- 
Sensible» entífica en cierto modo con lo inteligible, así como la sensación con lo 
(Acerca del alma TIL, 8,431b (Gredos, Madrid 1967] 241). 


Capien 
Per qu 
Cessio, 


74 Fundamentos de Cristología 


«Hay un único problema, el de la relación, en Cristo, del hom. 
bre y Dios y, por consiguiente, de la relación de Cristo con cag; 
uno de nosotros [...] La conciencia de su humanidad está hec 
todas nuestras conciencias humanas [...] Si la conciencia del a 
bre no es absorbida en él por la conciencia del Verbo, es que todg 
nuestras humanidades sirven de pantalla a la suya; es que si rios 
tros somos por él, en un sentido él es por nosotros; que él es, lite 
ralmente, el Hijo del hombre, y que si la creación tiene su cons] 
tencia en el conocimiento y la voluntad amorosa de Cristo, Crigp | 
tiene su realidad singular de ser contingente por la Am 


universal de toda vida y de todo ser creado en él» 1%, 


Si nuestro origen primero está en Jesús, nuestro fin último 
estará también en él, y será evidente que lo que normalmente 
llamamos nuestra salvación no se podrá dar al margen de élo 
sin relación a él, porque quien es nuestro «pxí es nuestro té 
quien es nuestro modelo es nuestra meta y en quien somos ori- 
ginados somos consumados. El anuncio de Jesús no es la notif- 
cación de un hecho histórico pasado, sino de una realidad meta- 
física presente; no es la proposición de un judío como ejemplo 
de conducta o maestro de doctrina. Es el desvelamiento, a la luz 
de signos exteriores, de la forma y figura, impresas en nuestro 
ser, de cuyo descubrimiento y realización depende el sentido 
pleno de nuestra existencia presente y nuestro logro o malogré 
futuros. Desde aquí hay que plantear el diálogo con las otras religiones: l 
originaria constitución crística del hombre y la predestinación crísti 
todos los hombres por Dios. Por eso no es suficiente pensar un 
referencia teocéntrica para el diálogo con las religiones, porqu 
no hay otro Dios que el que nos ha creado en Cristo, destinado 
a Cristo y salvado en Cristo. 


Nos queda la cuarta condición o elemento de una teoría del 
conocimiento cristológico: la realización personal. El conocimien 
to externo tiene que convertirse en convicción interna; la si, 
ficación universal tiene que ser percibida como afección p 
cular y la constitución metafísica como la determinación de W 
existencia individual. Todo discurso universal y toda reflexió! 


105 M. BLONDEL, «Histoire et Dogme...», a.c., 224.226; ÍD., «Carta a E. von Hug? 
(19-2-1903)», en R. MARL£ (ed.), Au coeur de la crise moderniste, 0.c., 1355. Cf. M- Nó 
DONCELLE, «Le moi du Christ et le moi des hommes a la lumiére de la r¿cip: 
des consciences», en H. BoukssÉ - J. . LatOUR (eds.), Problémes actuels de chris 
o.c., 201-226; L. Bouvvar, Le Fils éternel, O.c., 464-468. 
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metafísica quedan descuajados, como el cedro por el rayo, cuan- 
do el hombre oye una llamada identificándolo por su propio 
nombre. La voz de Dios cayendo sobre Abrahán, Isaías, Juan el 
Bautista, María, Pablo, fue identificadora la identidad vieja y 
constituyente de otra nueva, tanto del que llamaba como del lla- 
mado. Abrahán supo en el mismo instante quién era Dios y 
quién era él mismo; descubrió su viejo ser cuando reconoció su 
nueva vocación. La identidad de la persona se descubre al aco- 
ger y realizar la misión. En la Biblia tenemos ejemplos de voca- 
ciones paradigmáticas, expresión máxima de lo que es la volun- 
tad de Dios para un hombre. Ellas son el ejemplo y la medida 
de la relación de Dios con cada uno, aunque los contextos y las 
formas tanto de su llamada como de nuestra percepción sean 
distintos. La llamada reveladora de Dios funda y hace posible la 
respuesta creyente del hombre. Una revelación inicial hace 
posible una fe inicial y una fe plena lleva al conocimiento pleno 
de aquélla. El conocimiento de Dios y el conocimiento de Cris- 
to son resultado de su autocomunicación graciosa y de la res- 
puesta del hombre, suscitada por la llamada misma que alum- 
bra, incita y hace posible la libertad respondente. La llamada y 
la respuesta, y, por consiguiente, el conocimiento, están suspen- 
didos de la libertad, de forma que nunca son productos con- 
cluidos, ni hechos consumados, que pudieran funcionar mecá- 
nicamente y de los que se pudiera disponer, sustrayéndoles 
su carácter de riesgo y gracia mutuos. Ni Dios ni el hombre 
son encadenables. Su amistad es fruto perenne de gracia y de 
libertad. 

La fe es un principio de vida divina (divinización de la creatu- 
r-justificación del pecador), que se despliega dinamizando todas 
a del hombre, suscitando una praxis nueva en el 

¡Sl el conocimiento y en el de la acción, del deseo y de la 
a El primer ejercicio de la fe, sin embargo, es la vuelta 

o en reconocimiento y agradecimiento a aquel que 

ta. La fe se hace consciente de sí misma y se realiza en la oración. 
z Sl es también la condición necesaria para el conocimiento de Cristo. 
Presa de O del que nos podamos apropiar como de una 
: 2, ni un concepto que podamos reducir a evidencia, 


Mun ; 
FOMPuesto que podamos destrenzar en sus elementos pri- 
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marios como materia en el laboratorio. Cristo es una persona que 
viene de Dios y con quien Dios viene, y en cuanto tal es comp 
un átomo indivisible. Viniendo a nosotros nos aborda, pero a l 
vez nos desborda absolutamente. Dios nos connaturaliza con q 
don sobrenatural de la fe para que podamos corresponderle, La 
oración nos cualifica para que nuestra intimidad y su intimidad se 
encuentren. 

Nuestro conocimiento de Jesús implica la participación en 
la realización de su propia existencia. Ahora bien, ésta se ha 
realizado en el ejercicio de la filiación, en el acogimiento de sí 
mismo como enviado, en la obediencia a la misión, en la glorifi. 
cación del Padre, en la docilidad a las mociones del Espíritu en 
la entrega misericorde, liberadora y suplicante por los hombres. 
La comunicación con el Padre es su realización como Hijo y su 
misión no es otra que expresar al Padre, realizándose filialmen- 
te 1%, Esa relación la han descrito los evangelistas, de manera 
especial San Lucas, como oración. Conocer a Jesús significa llegafa 
descubrirle como Hijo y percibir esta filiación no como una abstracta «nah 
raleza divina» sino como realidad en realización, constitución en historia, 
persona en advenimiento y proexistencia para los hombres. Tal personali- 
zación histórica se da en Jesús como resultado de las cuatro 
miradas que hacen a todo hombre humano: hacia arriba (tras- 
cendencia), hacia adentro (interioridad), hacia fuera (mundo) y 
hacia adelante (futuro absoluto) *%. El hacia arriba y hacia aden- 
tro de Jesús coinciden en su invocación a Dios como Padre: Su 
existencia es el resultado de la actualización humana de su eter- 
na filiación divina. Ella es el principio de radicación y de sentido 
para todas las demás formas de relación de Jesús con los hom- 
bres. Participar en esa oración de Jesús, en cuanto ella es princr 
pio de su autodescubrimiento y autorrealización en el mundo 
en cuanto hombre, constituye la condición de posibilidad par 


una real cristología. Cuando Santo Tomás expone los caminos 
para llegar 2 la verdad, comienza por la oración, porque lo que 
sólo se puede poseer recibiéndolo de Dios, exige la invocación 
y petición. A ella siguen la audiencia y obediencia fieles, que se 
inician como súplica y audición, para consumarse como lección 
meditación (oratio, auditms, lectio, meditatio) *%, El conocimiento 
de una realidad divina (y Cristo es la expresión visible del Dios 
invisible, en quien habita corporalmente toda la Plenitud) sólo 
puede ser fruto de un don divino, que el hombre tiene que 
invocar con amor, anhelar con diligencia y personalizar con gra- 
titud. Conocer a Cristo es ante todo fruto de la oración del 
hombre y de la gracia de Dios. A ellas acompañarán el estudio y 
la acción. 

Las tesis siguientes de Ratzinger formulan con claridad 
meridiana la necesidad de la oración para la cristología: 


1. «El corazón de la vida y de la persona de Jesús, según 
el testimonio de la Sagrada Escritura, es su comunicación per- 
manente con el Padre. 

2.*: Jesús murió orando. En la última cena él anticipó su 
muerte, en la medida en que se repartió a sí mismo y de esta 
forma trasformó desde dentro su muerte en una gesta de amor 
por los hombres y de gloria de Dios. 


3%: Dado que la oración es el centro de la persona de 
Jesús, la participación en su oración es el presupuesto para el 
conocimiento y comprensión de Jesús» 1%, 

A la misma conclusión llegan dos teólogos representativos 
del protestantismo del siglo xx: D. Bonhoeffer y O. Cullmann. 
El punto de partida de ambos es que Cristo no es un hecho 
agotado en el pasado, sino una persona, el Señor viviente, al que 
Uno se puede dirigir personalmente y que personalmente se 


Puede dirigir a uno, El título del curso de cristología que Bon- 


hoeffer dio en Berlín (1933), y del que están tomadas estas 


. Nneas, ES 55 ep 
106 «El cometido que le ha encargado el Padre (expresar la paternidad de Dio > Era Quién es y quién era Jesucristo: 


con todo su ser, su vida y su muerte en el mundo a favor de él) plenifica y conf 
ma su autoconciencia humana hasta sus bordes, y ella se entiende enteramá 
como viniendo “del Padre” a los hombres y hasta tal punto como “expresión de 
Padre” (Jn 1,18), “Palabra del Padre”, que no hay espacio ni tiempo posible pa 
una reflexión sobre “¿quién soy yo?”, que quede al margen de la misión» (Te04% 
mática, O.C., YI, 163). 

107 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Raíz de la esperanza (Salamanca 1994). 


5 «Si estos caminos para conocerle nos están cerrados, entonces 
Sólo queda un intento para encontrar un acceso a Jesucristo. Éste 


108 
20 a I-N 9.180 2.3 ad 4. 
" RATZINGER, Schanen auf den Durchbobrien..., 0.C., 15-25. 
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- consiste en dirigirse a aquel lugar donde la persona se revela y 
misma en su ser propio, sin que sea forzada por nadie. Este | 
es el de la oración a Cristo. Sólo por medio de la palabra de wn, 
autorrevelación libre se abre y desvela la persona de Cristo y con 
ella su obra» 110, 


Para la teología oriental siempre fue un axioma indubitable y 
un programa de vida la relación entre teología y oración. «El 
corazón del Señor contiene el conocimiento de Dios, el que 
reposa sobre él será teólogo». «Si eres teólogo, orarás verda 
ramente; y si oras verdaderamente, eres teólogo» !!!. En nues. 
tros días Cullmann concluía su vida publicando un libro sobrá 
La oración en el NT, cuyo significado desveló al recibir el premio 
internacional Pablo VI en Milán, el 2 de abril de 1993: 


«La oración es el cimiento ecuménico indispensable también 
para las relaciones entre las diferentes confesiones cristianask Li 
oración es necesaria para todos nuestros esfuerzos ecuméni 
sobre todo para una solución de nuestras investigaciones en busas 
de una solución de las divergencias teológicas. Porque toda ver 
dera teología está basada sobre la oración. En el que será pro 
blemente mi último libro, yo me esfuerzo por mostrar que no: 
tros no podemos hablar sobre Dios sin hablar con Dios» !!2, 


La oración del cristiano es siempre oración del miembro y al 
mismo tiempo oración del cuerpo eclesial presidido por su 
cabeza. La oración de la Iglesia tiene su expresión suprema en 
la liturgia y ésta en la eucaristía. Casi todos los exegetas recono- 
cen que los textos máximos de la cristología del NT (himnos, 
homologías, etc.) en su mayoría provienen de la liturgia. Ella es 
el lugar donde la persona de Cristo se ofrece como presendi 
salvífica para los celebrantes. Los hechos pasados son vividos 


como misterios presentes, antes de ser explicitados como dog | 


110 D, BONHOEFFER, Wer ist und wer war Jesus Cbristus. Seine Geschichte und seis 
Gebeimnis (Múnich 1962) 25. ) a 

111 EvaGrIO PÓNTICO, A los monjes 120, ÍD., Sobre la oración, 60-61, en Obras esp, 
tuales (Madrid 1995) 246.248. «El conocimiento de Dios tiene necesidad no de uN 
alma racional, sino de una visión intuitiva (diorática). La racionalidad también $ 
suele encontrar en las almas que no están purificadas; la visión solamente en l25 
puras» (Capítulos gnásticos V, 90). Cf. A, GUILLAUMONT, Les six centuries des Keph 
gnostica de Evagre de Pontigue (París 1958). ] 

112 Cit. por G, CortieR, «La scomparsa di Oscar Cullmanm»: Notiziario 1sti 
Paolo VI 37 (1999) 72. O. CULLMANN, La oración en el NT (Salamanca 1999). 
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o enunciados como mandamientos !!3, La eucaristía fue 
matriz de la Iglesia y de la cristología: de ella nacen 
alidad del cuerpo de Cristo (Iglesia) como la inteli- 
gencia que ella logra de su Señor (teología). Por eso, el suje- 
to primordial de la cristología es la Iglesia y cada teólogo se 
nutre recibiendo y acrecentando el saber que ella a lo largo de 
los siglos ha discernido teóricamente, experienciado vitalmente, 
realizado socialmente y acreditado autoritativamente. En la ora- 
ción personal y en la celebración comunitaria, el creyente llega 
a tener impresión de realidad, a percibir el peso existencial de 
los conceptos más allá de su coherencia formal, a tener un 
saber personal y no sólo nocional de Cristo. Allí se afianza 


el saber que sacia el alma, fortalece la convicción y funda el 
114 
pue: 


mas, 
siempre la 
tanto la re 


vivi 


e) Coberencia existencial o la praxis según Cristo 


La quinta condición es la coberencia existencial, que articula el 
vivir a partir de esas convicciones y que se prolonga en testimo- 
nio creyente, creación histórica propia, praxis de colaboración 
con el próximo y de servicio al prójimo. Tiene razón Nietzsche 
al decir que el cristianismo es una praxis, la praxis de Cristo, que 
reflejó la praxis de Dios, y a las que se tiene que conformar la pra- 
xis del cristiano, aun cuando no tenga razón al enfrentar praxis y 
fe, afirmaciones sobre Dios y acciones del hombre *'3. No hay 
Un hacer que no sea a la vez un pensar y no hay un pensar que 
no sea a la vez ya una acción, con repercusiones en la propia 
vida y en la historia del prójimo. El seguimiento de Cristo, que 


conocimiento interior» de San Ignacio va una línea directa al «conoci- 
O real» frente al nocional del que habla Newman: «Porque no el mucho 
o y satisface el ánima, mas el sentir y gustar de las cosas internamente». 

j ción 3,5, en Ejercicios Espirituales 3. Cf. J. H. NEWMAN, El asentimiento reli- 


1050, O.c. 
us 


Mient 
sal 


juece «Lo que él legó a la humanidad es la práctica: sa comportamiento ante los 
e Ante los sayones, ante los acusadores, y ante toda especie de calumnia y bur- 
fOmportamiento en la eruz» (El Anticristo, 35). 
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una vez concluida su existencia terrena tiene que comprender. 
se como adhesión a su persona en la fe, aceptación de su mep 
saje en la obediencia e imitación de su comportamiento en l 
acción, es una condición necesaria para el conocimiento) de 
Cristo. El hacer como Cristo, en su relación privilegiada con log 
pobres, enfermos, pecadores, excluidos y solitarios a la vez que 
en su permanente relación orante con el Padre, establece las 
condiciones concretas de vida, a partir de las cuales-es posible 
saber quién es Cristo, viviendo como él vivió. Teoría y pra 
metafísica y celebración litúrgica, memoria del origen y anticX 
pación del Cristo que viene, han pertenecido siempre a las corÉ 
diciones de posibilidad para conocer a Cristo, es decir, a una 
teoría del conocimiento y a una hermenéutica cristológicasi El 
lágos último de Cristo, la cristología, resulta de la celebración de esos mis- 
terios, de la percepción de esas realidades, de la ejercitación de esas 
acciones y de la vividura de esas actitudes 116, 


7. Rebasamientos y remitencias de Cristo 


Cristo, tal como él vivió y ha sido revivido por los cristianos, 
rebasa sobre sí y se desborda más allá de sí, incluyendo otras 
realidades primordiales. Cristo ha sido decisivo para la historia 
humana porque en él se ha iluminado el sentido mismo del 
ser '!?, del hombre y de Dios, en tal hondura que a partir de la 
triple afirmación (creación, encarnación, Trinidad) ya no se 
puede pensar sobre ellos de la misma manera que antes. Cristo, 
a su vez, ya sólo es comprensible dentro de dos triángulos her- 
menéuticos, donde cada uno de los lados afecta a la realidad y 2 
la comprensión de los otros. 


116 Cf O, GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Lugar hermenéutico de la cristologíad; eN 
Jesús de Nazaret..., 0.c., 593-595. pe 

117 C£ R. SCHONBERG, Die Transformation des klassischen Seinsverstándnisses. Studi 
qur Vorgeschichte des neuzeitlichen Seinsbegrifís im Mitterlalter (Berlín-Nueva York 1986) 
22-28; 84-94. 
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2) El primer triángulo hermenéutico: Hombre-Dios-Cristo 


El primer triángulo hermenéutico está constituido de esta 


forma: 


Hombre 


Dios Cristo 


El punto de partida es siempre la pregunta del hombre por 
sí mismo y por las posibilidades de una existencia plena de sen- 
tido, por la transparencia de lo real, el esclarecimiento del futu- 
ro y la reconciliación de las contradicciones. No hay investiga- 
ción de la vida de Jesús ni fe en Cristo que no estén también 
suscitadas y sostenidas por el aguijón de la verdad, del sentido y 
de un futuro en el que el hombre viva reconciliado. Todo hacer 
inmediato del hombre se sostiene en la esperanza de esclarecer 
esos abismos de luz, y al mismo tiempo de angustia, sobre los 
que está edificada la vida humana. Si sobre Cristo se ha inverti- 
do más esfuerzo arqueológico, filológico e histórico que sobre 
ningún otro hombre es porque de él se esperan las palabras 
decisivas para alumbrar la vida humana. 


El hombre es, ante todo, pregunta por Dios. Preguntar por 
Dios pertenece al ser del hombre, y no sólo como otra manera 
de preguntar por el ser, por la existencia y por sí mismo. En ese 
horizonte interrogativo aparece el hecho de Cristo. Desde un 
deseo, hecho de memoria y anticipación pero envuelto en igno- 
Tancia conceptual todavía, el hombre proyecta sus preguntas 
sobre Cristo. La primera sorpresa con la que se encuentra es 
que Cristo no da respuestas a preguntas previas y evidentes, 
SINO que suscita otras preguntas que el hombre nunca se había 
Planteado, propone realidades insospechadas y le planta ante 
retos para los que no estaba preparado. Como resultado nos 
Econtramos con dos tipos de cristología. Una es la antropoló- 
81Co-existencial que accede al conocimiento de Cristo partiendo 
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de los presentimientos, esperanzas y necesidades del hombre 
El interés humano inicial es la condición de posibilidad par 
todo encuentro con Cristo e intelección de sus palabras. Perg 
junto a ésta, integrándola a la vez que trascendiéndola, nos 
encontramos con una cristología teológico-salvífica en la que 
aparecen las exigencias dramáticas y los retos que Cristo plantea 
a los hombres. El evangelio de San Juan es un ejercicio permf 
nente de desplante por parte de Jesús respecto de sus interlocu, 
tores, ya que no responde a las preguntas que se le hacen y proy 
pone realidades por las que nadie le había preguntado. 

El hombre partió de sí mismo para llegar a Cristo, en quien 
esperaba encontrar una respuesta a las dos cuestiones supre: 
Dios y sí mismo. Cristo ha sido decisivo para la historia hum 
porque en él se ha esclarecido la cuestión de Dios, trascrito comg) 
amor, y desde ella se han esclarecido también las cuestiones del 
ser y del destino del hombre. Cristo y Dios se presentan como coextelh 
sivos y ambos son expresados simultáneamente en el hombre. Por ello ya se 
puede comenzar por el que se quiera, porque, yendo con cada 
uno de ellos hasta el final, se desemboca en los otros dos. Desdi 
ese triángulo se ha pensado de nuevo la realidad. En la historia 
del pensamiento se han dado dos movimientos: uno ha pens: 
la realidad de Cristo desde una metafísica previa en la que hacía) 
encajar a Cristo y a Dios; otro, en cambio, ha intentado construif 
una metafísica connatural y resultante de los datos crísticos 
Cuando Platón y tras él la tradición platónica repiten como un 
axioma indiscutible: «Dios no se mezcla con los hombres y tods 
su comunicación con ellos es por mediación del daimon»'”, 
están partiendo de una metafísica que escinde como irreconcililg 
bles el Absoluto y el mundo, el Bien y la materia. La afirmación 
bíblica de la creación y de la encarnación obligó a pensar el se£, 
diferenciándolo en Creador y creatura, pero justamente por def- 
nir a Dios como amor y a la creatura como imagen de Dios hiz0 
posible un acercamiento y relación, que llevan a ambos a su realk; 
zación suprema. La categoría de «unión hipostática» es la traduc- 
ción ontológica de la doble afirmación bíblica: Dios es amor-él 
hombre es su imagen, descubierta y reconocida en la identifica” 
ción de Cristo con nuestro destino. 


118 PLATÓN, Simposio 203a. Cf. República 2,20. 
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ía entre Dios y el hombre incluye también el hecho 
d lez nica! creada es imagen del Dios proto- 
de A imagen que es fundamental e indestructible: la apertura de la 
pt qdo la libertad [...] A lo largo de la historia de la teología 
rap sibilidad y el sentido de la encarnación del Logos han sido 
re damente descritos como la consumación íntima y radicaliza- 
da de la imagen, por su elevación al prototipo divino o como la 
inserción del prototipo en la imagen» (Teodramática YI, 208). 


La historia nos ofrece un movimiento en vaivén. Los cristia- 
nos, desde el pensamiento vigente con el que se iban encon- 
trando, han pensado las realidades de las que vivían, que, por 
ser metalógicas y metapsicológicas, desbordan lo que puede ser 
pensado desde un esquema teórico !1?, Pero a la vez, desde los 
datos de su fe vivida, han forjado una metafísica, una antropo- 
logía y una teología nuevas, con las que establecieron la cone- 
xión entre Dios, el hombre y Cristo. Así iremos encontrando el 
intento sucesivo de redefinir a Cristo y a Dios desde el hombre 
(teología y cristología como antropología: Rahner), de redefinir 
a Dios y al hombre desde Cristo (teología y antropología como 
cristología: Barth), de redefinir al hombre Cristo y las misiones 
del Hijo y del Espíritu en la historia desde el eterno misterio tri- 
nitario de Dios (Balthasar). 


b) El segundo triángulo hermenéutico: Cristo-Dios-Iglesia 


Una perspectiva más sensible a la historia positiva preferirá 
atenerse a este otro triángulo hermenéutico, donde la persona 
de Cristo está situada entre Dios y la Iglesia: 


Cristo 


Dios Iglesia 


19 z ; E dead 
e “Naciendo del encuentro entre el Dios que excede la razón y la vida psíquica 
a las intenciones conscientes, la fe vivida desborda el universo inteligi- 

e Veromr:, Culpa y deseo..., 0.C., 291). 
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El punto de partida es siempre el hombre, pero éste com. 
prueba que la figura de Cristo no surge ni se ha prolongadh 
hasta nosotros en un vacío de historia. Si el interés por Cristo s 
inserta en unas esperanzas y preguntas previas del hombre, q 
hecho de Cristo se inserta primero en las esperanzas y prome. 
sas de un pueblo, que se comprendió a sí mismo como el Pue. 
blo de la elección, de la alianza y de la promesa del Dios vivo! y 
luego en la Iglesia. La pregunta teórica, por tanto, es la siguien. 
te: ¿Cuál es el punto de entronque más adecuado para la cristo. 
logía: el hombre eterno (esencia, estructura) y moderno (situa, | 
ción), la historia pasada del pueblo de Israel, del que Jesús 
proviene y que se esclarece en él (génesis), la realidad presente 
de la Iglesia (experiencia)? 

La novedad de Cristo en un sentido fue absoluta, pero: en 
otro fue pensable, ya que el hombre siempre espera salvación y 
desde ahí pudo reconocerle en cuanto realizador de esa salvación 
siempre necesaria y nunca olvidable. Espera y novedad son las 
dos claves desde las que hay que comprenderle. Él es un aconte- 
cimiento teológico, ya que se presenta a sí mismo viniendo de 
Dios, anunciando su Reino en el mundo y ofreciendo salvación al 
hombre. La cuestión de Dios y la cuestión de la salvación son dos preguntas 
humanas primordiales e insoslayables. De ellas deriva la evidencia de 
Cristo para la precomprensión y espera humanas. ¿Cuál es su 
novedad? ¿Qué contiene esa oferta? Unos contenidos, una impli- 

cación de Dios y una reclamación de autoridad para su persona 
tales, que obligan a repensar y definir las categorías usuales con 
las que los judíos, los griegos y cada hombre piensa a Dios y se 
piensa a sí mismo. Para el cristiano esa novedad es tan radical que 
hombres como San Justino y San Agustín afirmaron que hast] 
creer en Cristo, conformarse a él por el bautismo, recibir su Espí 
ritu e incorporarse a la Iglesia, no supieron de verdad ni quién era 
Dios, ni quién era el hombre, ni qué significaban el mundo, ellos 
mismos y el prójimo '2. Ahora bien, todo acontecimiento histó- 


120 B, PascaL da expresión límite a esta experiencia: «No conocemos a Di 
nada más que por Jesucristo. Sin este mediador nos está sustraída toda com 
ción con Dios; por Jesucristo conocemos a Dios [...] No solamente no conoc 
a Dios nada más que por Jesucristo, sino que a nosotros mismos nos conoc p 
por Jesucristo. No conocemos ni la vida ni la muerte nada más que por Jesu: 
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r muy nuevo que sea, tiene que ser «tejible» con lo ante- 

a francesa tiene una expresión feliz para describir 
a e 200 de Cristo en lo anterior, sin desconocer ni descar- 
ae oía existen pierres d'attente = «piedras a la espera». La 
a cal en castellano es: «adaraja», que el Diccionario de la 
ol ARA Española (2001) define así: «Cada uno de los dente- 
cer ue se forman en la interrupción lateral de un muro para 
A blón al proseguirlo». Piedras al descubierto, que esperan 
JUST para formar conjuntamente la pared, el ángulo o la 
cumbrera de un edificio. ] 

A esta luz podemos preguntarnos: ¿cuáles son las apta que 
Dios ha dejado en su creación, como condición de inserción connatura as 
Hijo encarnándose en el mundo, y cómo podemos nosotros reconoce Ed 
De nuevo la respuesta es doble: El hombre, creado como im 
gen de Dios, quedó abierto para llegar un día a ser semejante a 
él. Esta «asemejación» absoluta ha tenido lugar en Cristo, en 
quien nosotros, al mismo tiempo que reconocemos la conclu- 
sión del edificio, adivinamos dónde estaban los huecos para su 
inserción. Ése es el presupuesto antropológico. La otra parte de 
la respuesta es: Dios mismo ha realizado una preparación Ana 
rica mediante la elección del pueblo de Israel. En el trato con é 
se ha ido acostumbrando a sí mismo para existir encarnado en 
Cristo y ha ido preparando a los hombres para que se aid 
brasen a su palabra, y así pudieran identificarla con Cristo A 

El AT es el libro que relata esa historia de conocimiento 
mutuo: Dios sabiendo por sí mismo lo que es el hombre, al 
compartir su destino; y el hombre sabiendo lo que es Dios, 
al compartir sus designios. Por ello no hay ya acceso posible a 


rico, po 


Fuera de Jesucristo no sabemos lo que son ni la vida, ni nuestra muerte, ni Dios nt 
ROSOtros mismos» (Pen. 5475). » 
121 «El Hijo de E se ha a “<a semejanza de la carne de pecado” para E 
ar el pecado y, así condenado, expulsarlo de la carne; y por otra parte e Ua- 
mar al hombre a ser semejante a él, asignándole como tarea imitar a Dios, eleván- 
lo hasta el reino del Padre, dándole ver a Dios y aprehender al Padre. El, como 
Verbo de Dios que ha habitado en el hombre, se ha hecho Hijo del hombre para acos- 
Sembrar al bombre a conocer (percipere) a Dios y acostumbrar a Dios a habitar en el hombre, 
s2ún el beneplácito del Padre» (San IRENEO, -4du Haer. TIL, 20,2: SCh 211, eS 
£P Evieux, «Théologie de Paccoutumance chez Irénée»: RSR 55 (1967) 5-54; 
- BOUYIR, La Biblia y el Evangelio. El sentido de la Escritura: del Dios que habla al Dios 
cho hombre (Madrid 1977). 
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Cristo sin pasar por la historia de Dios en relación con Israel, q 
pueblo de la elección, relatada por el AT; y frente a todos los 
intentos realizados desde Marción hasta Harnack por eliminar, 
de la Biblia, la Iglesia lo ha mantenido sin la menor dubitación 
al respecto. C. Westermann escribe: «La relación de la predica. 
ción de Jesús al AT ha sido siempre el presupuesto fundamenta] 
para poder hablar de Cristo...». Tal principio hermenéutico pue. 
de radicalizarse en doble línea, operando una adaptación o asi- 
milación integral del mensaje de Cristo al AT, hasta considerar. 
lo un capítulo más de él, o una adaptación o asimilación integra 
del AT a Cristo, hasta considerarlo simplemente un prólogo 
para su propia historia. Al final de esta reflexión nos encontra- 
mos con las varias orientaciones que, cuando son absolutiza: 
resultan inaceptables. Podrían formularse así: «Sólo la propia 
historia de Cristo nos puede decir quién es Cristo». «Sólo la 
autoconciencia del hombre nos puede decir quién es Cristo». 
«Sólo el ser de Dios nos puede decir quién es Cristo». «Sólo el 
AT nos puede desvelar su continuidad y novedad, y con ello 
decir quién es Cristo» !2, 

Limadas las aristas de las cuatro tesis, cada una de ellas con- 
tiene parte de verdad. La historia de Cristo mos dice quién es 
Cristo, si en ella incluimos no sólo los días de su existencia 
terrestre sino su preparación en el AT, que tras él no queda 
superado, sino que asume como su propia intrahistoria, en la 
medida en que es el anticipo del don supremo de Dios a los 
hombres, que es Cristo en persona. Pero el hecho pasado de 
Cristo, su mensaje y su persona ya no pueden ser comprendidos 
sin la poshistoria vivida hasta ahora por su Iglesia y todavía vivi: 
ble por nosotros en su Iglesia. El cristianismo y Cristo no se 
han afirmado ni perdurado en el mundo como lo han hecho 


12 C, WESTERMANN, El AT y Jesucristo, 0.c., 69, 98, 155, 160. Una exposición 
sagaz de esta orientación de fondo del AT hacia Cristo, más allá de las palabras, 
tipos o hechos paradigmáticos aislados, es la obra de L. Bouyer que ve la unid 
entre los dos Testamentos como formas sucesivas de una misma palabra de DioS 
que se dirige, acerca, identifica y finalmente existe encarnada: L. Bouyer, Le Fi y 
éternel..., o.c. Con esta lectura concuerdan las palabras con que Westermann ci 
su libro: «El AT entero es el único que puede hacer descubrir y comprender d 
mensaje cristológico entero» (p.160). P. GreLoT, «Relación entre el Antiguo y € 
Nuevo Testamento en Jesucristo», en R. LATOUREILE - G. O"COLLINS (eds.), P 
mas y perspectivas de teología fundamental, o.c., 279-299. 
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. el platonismo, sino con unas exigencias y consecuen- 
ia á ente distintas. Cristo se ha confiado a sus apóstoles 
eo E ado autoridad, hasta el punto de hacer equivalente 

des dad de ellos con la suya propia, y de constituir la totali- 
a dci comunidad. que se ha adherido a él, en su cuerpo. En 
e a E 4 cristianismo afirma que la persona del Cristo perte- 
E pd senda de Dios; que la plenitud de Dios se ha concre- 
e el amor de Cristo, y que ambos son accesibles en la 
a fragilidad y poquedad de quienes creen en él col 
do su Iglesia. Ésta es la conclusión del segundo triángulo 2 
menéutico. Cristo se remite y queda remitido a dos O ¡ 
Dios y la Iglesia. Un conocimiento salvífico de Cristo sólo es posible ple 
namente en la Iglesia, en cuanto cuerpo eucaristico de vivificación Y en cuan- 
to institución jurídica de autoridad. No ha habido ningún En cris- 
tiano que haya mantenido en alto la totalidad del evangelio, E 
ser Iglesia; mi se ha mantenido entero y fecundo el Espíritu 2 
Cristo (Espíritu Santo) fuera del cuerpo de Cristo (Iglesia). e 
plenitud de Cristo sólo se descubre, comprende y vive en > 
catolicidad de la Iglesia. La historia de Cristo, la historia de la 


verdad y la historia de la Iglesia son ya inseparables '2. 


c) Cristo desde el Padre y desde el Espíritu 


Hemos hablado de los «rebasamientos» de Cristo, por los 
que él se desborda hasta otros campos que le preparan O expli- 
citan, y de remitencias a otras instancias, que le previenen y le 
siguen, en las que está albergado y por las que es explicado. 
Cristo en el NT sólo es comprensible como el Hijo. El se vivió 
siempre viniendo del Padre, abriéndose en oración, ejercitando 
la obediencia y cumpliendo la misión encargada. Del Padre se 
acogió, desde el Padre se entendió y realizó, a las manos del 
Padre confió su destino final y entregó su persona. No hay 
Cristo sin Padre, y porque no es real sin él, no es inteligible sin 
él. A su vez, en toda su trayectoria, desde los orígenes hasta la 
consumación en la cruz, el Espíritu aparece como el que gesta 
Su humana realidad en las entrañas de María, le identifica en el 


123 1 . . te 
2. Í i llamada la historia de la ver 
dad» Pen, e de la Iglesia debe propiamente ser llamada 


A 
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bautismo, le prepara en el desierto para descubrir y asumir lá 
tarea de predicar el Reino, le cualifica con poder para reali 
milagros y expulsar demonios, le posibilita entregarse al Pad 
en la cruz como ofrenda intercesora por todos. El hombre Jesús .; 
constituido en su origen terreno, conformado en el trayecto y consumada 
su final por la acción del santo Espíritu “A, 

Estas dos determinaciones personales y existenciales de 
Jesús en su fase prepascual aparecen en toda luz en la fase pos: 
pascual. La resurrección es vista como obra tanto del Padre 
como del Espíritu, porque ambos estaban implicados en él. Y a 
partir de este instante ambos le explican, explicitándose a sí 
mismos. Dios ya no es sino el Padre; y el Espíritu que animé a 
Jesús ya no es sino el Espíritu de Jesús, que santifica a los cre- 
yentes como le santificó a él desde el seno de su madre, con la 
unción en el bautismo y la conformación suprema en la muerte, 
Si Jesús es constituido por el Padre y el Espíritu, si en su vida se 
remite a ambos, nuestra comprensión de Jesús tiene que hacef: 
se también desde ellos. Por eso la Iglesia ha visto siempre la 
cristología a la luz del misterio trinitario. 


d) Cristo desde su prehistoria en el AT, su presencia en la Iglesia y 
su futuro pendiente: «El Mesías que viene» 25 


Pero aún nos queda una remitencia, de la que pende el ple- 
no conocimiento de Cristo: el futuro. El sólo es el Mesías iden- 
tificado, pero aún no es el Mesías plenamente realizado. La 
creación entera espera la manifestación de los hijos de Dios 
Cristo es también el que está por venir a consumar su obra, Y 
sólo en la luz de esa consumación que realizará, conoceremos 
definitivamente su persona y el poder de su misión. Cristo será” 


124 BALTHASAR habla de «que lo “perceptible” en Dios, el Logos hecho homb*t, 
como tal no es aislable de su doble trascendencia respecto al Padre y al Espíritus (Tee 
dégica, o.c., 111, 28 [la cursiva es nuestra). El cita a Bulgakov, L. Bouyer y J. Y. Lacos: 
te para mostrar que no se puede elaborar una cristología sin una pneumatolog% 
indirecta, ni una pneumatología que no introduzca en la cristología, Todo disc 
sobre la encarnación del Hijo y la efusión del Espíritu derivan de las afirmaciones 
previas sobre el Padre que envía a uno y a otro. 

125 «Yo soy [...] el que es, el que era, el que viene (0 épxópevoo), el todopodero 
(Ap 1,7). C£ J. Morrmann, Das Komnen Gottes: christliche Eschatologie (Gúte 
1995); trad. cast.: La venida de Dios (Salamanca 2004). 
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entonces la presencia irreversible de Dios al O paca 

a presencia divina queda apropiada ni agotada por el hom 

«Viniendo hacia el destino del hombre, la Presencia es su 
se nir. Ninguna Presencia coincide con el presente; por cier- 
O  INFAnA presencia divina» 126, Cristo anticipó en su resurrec- 
cbR el futuro que Dios tiene destinado a los humanos, pero ese 
futuro aún está pendiente y con él la plena manifestación tanto 
de Cristo como de los hijos de Dios. Entonces, por fin, sabre- 
mos quiénes somos nosotros, porque sabremos quién es él, 
viéndole tal cual es. La categoría de Jesús, identificado y acredi- 
tado como Mesías pero aún pendiente de la realización plena de 
su obra con la consiguiente identificación definitiva de su per- 
sona, crea las bases para un diálogo sincero entre cristianismo y 
judaísmo. Unos y otros esperamos todavía al Mesías, unos 
como del todo ignoto, otros «tal como le habéis visto irse al cie- 
lo» (Hch 1,11; cf. 3,21; Rom 8,18-25) !2?, 

El Cristo futuro ofrecerá la plena revelación de su persona y 
con ella la plena salvación del hombre. En el AT el juicio de 
Dios significaba la salvación que Dios otorgaba a los hombres, 
mediante la identificación de sus pecados, el otorgamiento del 
perdón y la renovación del corazón. Esas mismas características 
tendrá el juicio de Cristo. La acción de Cristo no tenderá a ajusticiar- 
mos, sino a hacernos justicia, al otorgarnos la propia justicia de Dios, que 
será así nuestra justificación, la única que ahora y entonces puede 
mantenernos en su presencia (1 Jn 2,1-2) 28, Saber que quien 


126 A, VerGoTE, Cuépa y deseo..., O.c., 294, quien confirma: «Por esto los signos 
de la presencia instituyen la diferencia entre el hombre y el Otro, lo sustraen a la 
decisión tomada, invitan al encuentro con Dios y a inventar el camino por el que 
de acercamos a éb» (ibíd.). 

” CEC. Thoma, «Erlósung in júdischer Optil», en E. CHRISTEN - W. KiRCHS- 
EU AGER (dirs), Erlóst durch Jesus Christus. Erlósung im Kontext (Eriburgo 2000) 13-27. 
sl Lempo de Jesús queda entre dos puntos de atracción, que se interaccionan e 
o reciprocamente. «El tiempo de la Iglesia [...] es un tiempo encerrado 
ón] OS grandes paréntesis, dos acontecimientos correlativos y en mutua atrac- 
La 2 ascensión y la parusía» (J. Rotor", Hechos de los apóstoles [Madrid 1984] 51). 

e pra €S, Por tanto, tan cierta como lo que pudieron ver los testigos oculares 
ona (G. ScHnuiber, «Die Apostelgeschichte», en HThK L 205). El 
ea tO no es una espera vacía. «Jesús, que de aquí en adelante estará ausente, 
anta, peda no cesará de estar presente a la vida de la Iglesia: su venida será, por 
to (No nos un “retorno” que la manifestación final de esta presencia permanen- 

128 per de TOB a Hch 1,11). 

Cf. Le 21 ,28, donde hablando de la proximidad del Reino se dice que «vues- 
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obra el mal se pierde, y que quien obra el bien se gana ya, esk 
sabiduría de todas las éticas y de todas las religiones. Saber, ey 
cambio, que Dios es colaborador del hombre para el bien, 

le acompaña en la lucha contra el mal, que se pone en su lugar 
hasta llegar al último sheo/ o descender a los peores ¡nfiertor, 
que le ofrece un amor en cuyo reverso recibe el perdón como 
forma suprema de valoración de sus actos y no como la yy 
gar trivialización que no los toma en serio: eso es lo especifil de 
la escatología cristiana. Cristo es nuestra justicia. Ajusticiado por 
los hombres ante Dios invirtió el intento, transformándose en 
nuestra justificación delante de Dios. En Cristo el Señor fue 
servidor, el Juez fue juzgado, el Santo fue aprisionado por h 
injusticia y contado entre los pecadores (1 Cor 1,30; cf. Rom 
1,165; 5,5-11) !2, Por eso él, que como Justo y Santo se ha dado 
por los hombres, sabe lo que es ser hombre. Su justicia es nues- 
tra justicia. El único límite es que la propia libertad del hombre 
consienta: «si quiere» 1%, La escatología es la cristología consumáda 
«Entonces será el fin, cuando entregue a Dios Padre el ReingP 
cuando haya reducido a la nada a todo principado, toda potes- 
tad y todo poder» (1 Cor 15,24). 


8. Objetividad y donación. De Cristo objeto 
a Cristo don 


a) De Cristo objeto de escándalo a Cristo sujeto de amor 


Desde los orígenes Cristo ha sido percibido en doble clave | 


como la suprema extrañeza y la máxima entrañeza, como ev+ 


tra redención está cerca». El término áxokótpwois (redención, rescate, liberacióo) 
es usado por Pablo con contenido cristológico y escatológico explícito (1 Cor 1,6 
Rom 3,24; 8,23; Col 1,14). 

122 En Cristo acontece el juicio de Dios contra el pecador y la justificación del 
pecador. Cf. KD IV/1, 1; ibíd, 83; ibíd.,171; IV/2, 1; 1V/3, 1, donde anuncia 15 
tesis que determinan la soteriología, párrafos 57-59, 64, 69. 

130 «L'homme est composé de piéces toutes diferentes. Il est miracle d'un 
part, et de Pautre un néant. Il est céleste d'une part et terrestre de P'autre. Crest un 
ange, C'est un animal, c'est un néant, c'est un miracle, C'est un centre, c 
un monde, c'est un Dieu, c'est un néant environné de Dieu, indigent de Diet, 
capable de Dieu et rempli de Dieu 5'il vent» (P. Dx BErULLE, Oeuvres completes [ed. 
Migne, París 1856] 1137). * 
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como escándalo, como idea necesaria y como paradoja 
le. Porque es lo uno ha podido ser acogido como la 
ibilidad del hombre y como expresión de la fideli- 
dad absoluta de Dios a su creatura. Mas, ae es lo Eee a 
bién, Su aceptación ha reclamado un des ordamiento del ho 
bre sobre sus pensares, costumbres y posibilidades inmediatas. 
al la luz y la fuerza que incluye la fe como don de Dios hacen 
Sosible al hombre creer, porque lo abren y connaturalizan con 
la realidad divina que le sale al encuentro en Cristo. La fe es 
cuestión de conocimiento y de crédito, de razones y de entra- 
ñas, de una afirmación autónoma realizada desde lo que el 
hombre puede hacer y desde lo que puede recibir. El hombre es 
sobre todo desde arriba y hacia arriba, desde el Otro y con el 
Otro. La cristología implica la superación de una antropología 
que sólo comprende al hombre desde abajo, desde lo inferior 
que nos precede y nos sustenta (la materia y la animalidad), 
pensándolas como dinamismo y trascendencia activa hacia una 
meta que nos llama y que nos ha configurado en el origen para 
ser semejantes a ella. Ahora bien, cuando el hombre se piensa 
desde un origen y fin que es amor, desde Dios como Absoluto 
personal carente de toda envidia y constituido por la benevo- 
lencia, entonces Cristo es una paradoja que, si no es pensable 
desde la sola razón bajo el pecado, sin embargo es creíble y 
amable desde una razón que accede a ser animada por el Espírl- 
tu Santo, conformándose a las obras, a la vida y muerte de Cris- 
to. Con razón los Padres griegos distinguían un «uso» pragmáti- 
co y un uso pneumático de la inteligencia. Respecto de Dios 
afirmaban: «El conocimiento de Dios tiene necesidad no de un 
alma (sólo) racional, sino de una visión intuitiva (la derivada de 
a oración). La racionalidad también se suele encontrar en las 


almas Que no están purificadas; la visión, en cambio, solamente 
en las puras»"131, 


dencia y 
impensab 


suprema pos 


pk > o in e ] 
> EvaGrIO Pónrico, Capítulos gnósticos, V, 90. «I3l cristianismo es la doctrina de 


TIStO, nuestro Salvador, que se compone de la práctica, de la física, de la teología» 
Pr ala 1, en Obras espirituales [Madrid 1995] 133). C£. A. GUILLAUMONT, Les 
cen 5 


ries des Kephalaia gnostica d'Evagre le Pontigue (París 1958) 216. 
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b) Lectura de Cristo desde la fenomenología: Epifanía y Donación 


La fenomenología contemporánea ha vuelto sus ojos a Cristo 
desde sus propios intereses filosóficos. Sus reflexiones nos tor. 
nan atentos a verbos esenciales del NT (S186von, ropadidóvoa) ya 
dimensiones esenciales de la figura de Jesús. Él es el Don dy 
Padre como revelación de su gloria y epifanía de su amor. La cris. 
tología de San Juan tiene su punto clave en la afirmación: «Por. 
que tanto amó Dios al mundo que le dio su Unigénito Hijo pan 
que todo el que crea en él no perezca, sino que tenga la vida eter. 
na» (3,16; 6,51; 4,10) 12, Las cartas pastorales nos ofrecen um 
cristología epifánica: «El Misterio de la piedad se ha manifestado 
en la carne» (1 Tim 3,16). «Porque se ha manifestado la grad] 
salutífera de Dios a todos los hombres» (Tit 2,11). «Apareció la 
bondad y el amor (xpnototíc xoi dumv8poría) hacia los hombráf 
de Dios Nuestro Salvador» (Tit 3,4). La carne es transparencia de 
Dios. El donador, el don y la donación acontecen en la existenciff 
encarnada de Cristo. E incluso él es también el sujeto receptor 
del don de Dios a los hombres, porque es el mediador: «Uno es 
Dios, uno es también el mediador entre Dios y los hombres, el 
hombre Cristo Jesús, que se dio a sí mismo para redención de 
muchos» (1 Tim 2,55) 1%, Cristo hace donación y revelación de sí 
mismo y en ese acto nos lleva tanto al donador explícito como al 
«adonado» implícito. Él puso entre paréntesis a Dios y al hom- 
bre, en cuanto vivió desde ellos y para ellos pero sin hacerlos 
objeto directo de una reflexión teórica. El Espíritu Santo superf 
esa implicitud, haciendo explícito el contenido del Don: el Padre 
del que venía, la condición humano-divina de Cristo y el hombre 
nuevo que surgía de él 1%, 


132 Cf. W. Popkes, Christus traditus.... 0.c.; C. J. PINTO DE OLIVEIRA, «Le Verbe 
dwóvor comme expression des rapports du Pére et du Fils dans le IVéme ¿vangilo* 
RSPTh 49 (1965) 81-104; J. RizD1, Das Hetlswerk Jesu nach Johannes (Friburgo 1973) 
83-90; E. BucHskL, «Sidóvam, en TWNT M, 168-175; Y. PopkeEs, «SiSwuue 
DENT 1, 969-975. 

133 Cf. J. Jiremras, Epístolas a Timoteo y Tito (Madrid 1970) 59-64; P. G. MULIER 
«empaveío», en DENT l, 1554-1556, quien a propósito de Tit 2,11; 3,4, escribe 
«En ambos casos se contempla la encarnación y el testimonio de la vida de Jess 
de Nazaret en sus consecuencias soteriológicas universales para todos los hos" 
bres» (p.1556). ' 

134 Cf. J. L. Marron, «L'adonnée», en «Etant donné». Essai d'une phénomenologi de h 
donation (París 1998) 343-438; «La mise entre parenthéses du donataire et du d0- 
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Esta fenomenología intenta ir más allá de los planteamien- 

filosóficos tradicionales. Del objetivismo positivista y del 
Le o kantiano hemos pasado al reconocimiento de la ver- 
Ea otras claves más respetuosas. Después de la doctrina 
A de E Ebner y de M. Buber sobre la relación yo-tú, 
Emil Brunner definió la verdad como encuentro personal, 
como don en realización de historia común entre Dios y el 
hombre 1%. El Vaticano II explicitó estas perspectivas afirman- 
do que la revelación es la conversación de Dios con el hombre 
en una historia en la que se dirige a él como un amigo a su ami- 
go 1%, Cristo es aquel en quien la palabra y el don de Dios al 
hombre suscitan y garantizan la palabra y el don respondentes 
del hombre a Dios. Barth ha dicho que Jesucristo es a la vez el 
Dios que elige y el hombre elegido '5?. Rahner afirma que el 
carácter escatológico tanto de la revelación como de la salva- 
ción exige que la respuesta del hombre y del mundo estén 
incluidas en la victoria de Cristo, ya que de otra forma tal victo- 
ria no sería real todavía. En la respuesta de Cristo al Padre está 
anticipada la respuesta de todos nosotros. 


nateur», en ibíd., 124-147, M. HENRY, Yo soy la verdad..., o.c. Estas son las últimas 
lineas del libro en evidente alusión a Heidegger: «Cuando por todos los sitios crece 
y-se extiende sobre el mundo la sombra de la muerte, no es cualquier dios el que 
hoy puede todavía salvarnos, sino Aquel que es el Viviente» (p.315). 

1% «Verdad hecha o venida, una vinculación incomprensible e incluso contra- 
dictoria para el pensador: —es justamente esa paradoja de la que quiere dar testi- 
monio el evangelio de San Juan [...] El fundamento transcendente de la verdad, 
desde un más allá escondido, entra en la historia. Se trata aquí de un acontecimien- 
to en el que la verdad, idéntica a la gracia (Jn 1,17), se abre y se entrega al hombre. 
El evangelio nos quiere decir que el fundamento de todo ser va hacia el hombre 
“Ro que éste le encuentra— y expresa así lo que diferencia la comprensión bíbli- 
ca e verdad de toda otra comprensión» (E. BRUNNER, La verdad como encuentro, 
ac, s). 

15 ¿En esta revelación Dios invisible (cf. Col 1,15; 1 Tim 1,17), movido de 
amor, habla a los hombres como a amigos (cf. Ex 33,11; Jn 15,145), trata con ellos 
(e Pa 3,38) para invitarlos y recibirlos en su compañía» (DV 2). , 

RO doctrina de la elección es la suma del evangelio, porque esto es lo mejor 
Ep Puede ser dicho y oído: que Dios elige al hombre y, por tanto, es para él 
e el que ama en libertad. La elección está fundada en el conocimiento de 
ala e E orque él es en ano el Dios que elige y el hombre elegido. Ella pertenece, por tanto, 
sólo den Ed sobre Dios, porque Dios, en la medida en que él elige al E no 
ción ona sobre éste, sino de manera originaria decide sobre sí mismo. Su fun- 

Ste en el testimonio fundamental de la gracia eterna, libre y permanente, 


su O de todos los caminos y obras de Dios» (tesis del párrafo 32 de 
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«En tanto esa autocomunicación ha de pensarse como |; 
por parte de Dios y de la historia de la humanidad, es de todo Pa 


definitiva en la historia [...] Este momento del revelarsez de 
irreversibilidad de la autocomunicación histórica de Dios, signi 


tanto la autocomunicación misma como también su aceptaci 
(Curso, 2335). 


c) Fin y final de la cristología: pensar y confiar 


Toda realidad que encontramos en el mundo, y dentro ded 
la de Cristo, podemos pensarla con categorías distintas: co 
objeto lanzado enfrente del hombre, como Dasein o exist 
entre las cosas, como fenómeno que aparece, como revelación que 
se dice, como donación que se entrega. A cada una de esas fo 
mas de manifestación corresponde una forma de conocimiento 
Cristo es el ser dado, que nos queda entregado y encargado pan 
la vida del mundo. Don sin reserva y entrega sin condicione 
drép nuóv. Pro nobis omnibus Dens tradidit ¡llum = «Por nosotros 
todos y a todos nosotros nos lo entregó Dios», dice la liturgia 
Éstos son el inicio y el final de la cristología; ahora bien, desce 
brirlos es ardua tarea y largo camino. La fe en Cristo, sin embar 
go, no está condicionada a la cristología. El amor de Cristo 
supera todo conocimiento y, agraciándonos, nos llena con h 
plenitud de Dios (Ef 3,19). Él dijo a sus discípulos que llegar 1 
él es fácil y seguirle es alegre; y, sobre todo, que se da con predr 
lección a los pobres, sencillos, enfermos y niños (Mt 11,28-20). 
El conocimiento de Cristo y la revelación del Reino no fut 
otorgada por Dios a los sabios, sino a los pequeños (Mt 11,25) 
Y si nuestra identificación con Cristo Hijo y la participación ef 
el Reino de Dios es la misma realidad 1%, ella fue prometida por 
Jesús a los que vivieran ante Dios con la misma actitud que 
vivió: la de los niños, que en receptividad inmediata y apertuó 
no recelosa se dejan enseñar, adentrar en la realidad, plenifica 
por ella, y desde ahí dicen: «Abba. «En verdad os digo: quie” 
no recibiere el Reino de Dios como un niño, no entrará en € 


138 «La vida es estar con Cristo, pues allí donde está Cristo, allí está el Reino 
(San Ambrosio, lx Lucam X, 121 [BAC] p.606). 
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18,15-17; cf. 1 Cor 1,20-26). Cristo no hace el elogio de la 
" cia o inmadurez, el capricho, la inclinación a proyectar 
la culpa, incluso la crueldad, que son también 
isticas del niño, sino que parte de lo que es su inclina- 
Erin 1: la apertura receptiva a la vida que le es dada, la 
qe aia acogedora de sí mismo desde los otros, y pata 
ea Es tanto, existir es ser agraciado y vivir de gracia en gra- 
e Rabi el Reino y conocer a Cristo es fruto del don na 
ecede y suscita nuestra libertad, es gracia de Dios *?, a 
E imiento de Cristo como la entrada en el Reino de los cie 
a reservada a quienes, trascendiendo el saber de la ciencia 
e incluso de la sabiduría, se vuelven niños a capa- 
ces de recibir, más ricos por lo que les viene de más A e sí en 
el amor que por lo que ellos pueden forjar con su inteligencia O 
con sus manos. Ellos hacen confianza a Dios y desde ella «sen- 
cillamente», «infantilmente» creen en Cristo y viven como él 
ante el Padre y ante los hombres. 


ignoranci 
sobre el Otro 


«La infancia no sabría ser definida, en los términos que Hegel 
comparte con toda la tradición metafísica de Occidente, y qa e 
lo hace en términos de penuria [...] El niño y el “simple”, sin duda, 
no saben todo lo que hacen cuando oran. Ignoran que así ponen 
en cuestión su pertenencia al mundo. Ignoran la fuerza pda 
de sus actos. Pero porque saben lo suficiente para estar ante la faz 
de un Dios cuya benevolencia conocen, es preciso decir que en su 
poder está el poner gestos que valen definitivamente, de insinuar 
en lo provisorio (sin duda sin ellos saberlo) modos de ser propia- 
mente escatológicos. El niño y el “simple” (el “carbonero”...) no 
rechazan el que Dios nos dé y les dé que pensar. Tendrán proba- 
blemente la humildad de creer a los “sabios” más entendidos que 
ellos en las cosas divinas» '*. 


1 «El Reino es gracia. Es necesario acogerlo con la simplicidad y gratitud 
admirada del niño. Esta actitud, que Jesús constituye como condición indispensa- 
ble de la salvación,.es la suya propia en el encuentro con el Padre (10,21; Mc 
14,36)» (TOB a Le 15,17). «Without saying so explicitly Jesus is thus extolling the 
Penness and sheer receptivity of these tiny human beings. Their freshness, their 
lack of guilty or suspition, their loving warmth, and their lack of claim to achieve- 
ment are what ist being held up to adults accosted by the message of the king- 

so 0 A. Errzmven, The Gospel according to Luke, 11 [Nueva York 1985] 1193). «El 
Lo, que aún se encuentra más acá del eros y del egoísmo, se abre sin problemas a 

ds Sida de lo que se le entrega» (Teodramática, O.C., 11, 172). 

J. Y. Lacosrr, Expérience et Absolu (París 1994) 2215. 
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CAPÍTULO ll 


EL HECHO DE JESÚS DE NAZARET 


1. El hecho histórico de Jesús de Nazaret 


2) Jesús en el origen del cristianismo 


El punto de arranque de toda reflexión en torno a Jesús de 
Nazaret son los hechos que están en el origen: sus acciones, sus 
padecimientos, su autoconciencia, su persona 1, De Jesús de 
Nazaret, reconocido como el Mesías prometido y esperado en 
el AT (Cristo), ha surgido el cristianismo, que, siendo una reali- 
dad muy simple en sus contenidos esenciales, a la vez tiene una 
complejidad inmensa, ya que incluye ideas, instituciones, perso- 
nas, propuestas morales, ideales históricos y promesas escatoló- 
gicas. Cristo y el cristianismo ya son inseparables de hecho, 
pero son diferenciables. El cristianismo nace de Cristo, pero no 
todo lo cristiano tiene su origen inmediato en él o puede ser 
deducido directamente de sus palabras o de sus obras. Él es su 
inicio histórico y su principio permanente (dpxí). Ya no se pue- 
de conocer a Cristo sin el cristianismo ni se puede conocer al 
cristianismo sin Cristo. En la reflexión que sigue damos por 
PO el conocimiento de la historia, geografía y situación de 

alestina en tiempos de Jesús; los grandes hechos de su vida; su 
al destino; la reacción de los grupos religiosos y políti- 
Seda ñs él; los últimos momentos de su vida; la repercusión 
E as su muerte, mediante la afirmación de su resurrec- 


Ción . ¿ A Pl 
, 2 la que sigue la comunidad de discípulos, su constitución 


' C£ su 
a Ad Enquetes Jesús en los origenes de la tradición, Y, o.c.; J. DUPONT (ed.), Jésmes 
lec la la ebristolagie, o.c. Estos libros revelan una preocupación primordial: 
Continuidad entre lo que pensaba Jesús sobre sí mismo, sobre Dios y 


'<- con lo que piensa la Iglesia sobre él. 
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en iglesia creyente, celebrante y misionera desde Jerusalén a lo: 
extremos de la tierra. Para todo esto remitimos y nos Apoyamp, 
en los grandes autores del siglo xx: Lagrange, Jeremias, Bue 
mann, Kásemann, Schlier, Dodd, Schúrmann, Schnackenby 
Gnilka, Fitzmyer, Cerfaux, Dupont, Cazelles, Perrot, Gre] 
Trevijano, Sanders, Theissen, Meier, Wright, Stanton... Noso. 
tros queremos pasar de la verificación y explicación de lp 
hechos a su comprensión, preguntando por su valor como re, 
lizaciones de la existencia humana, y sobre todo analiz 
cómo, por qué y con qué consecuencias podemos comprender. 
los como revelación divina en la que va incluida la salvación 
humana. Pasando por la historia y la hermenéutica quere 
llegar a la teología. 


b) Los hechos de la historia frente a mito, dogma, ideología, 
poder político 


Jesús, como hecho histórico, enclavado en un lugar y tiem- 
po, ha surgido de una comunidad humana, con su peculll 
prehistoria, su tradición y sus fuentes de vida espiritual y rel- 
glosa. Es un judío y a partir de ese hecho debe ser entendido 
No es una idea universal, una creación de la razón o del deseo, 
un personaje prehistórico o una personificación de los ideales y 
anhelos intemporales que inhabitan a la humanidad, necesitad: 
de dar explicación a su origen y de comprender la razón de s 
existencia en el mundo más allá del azar y de la necesidad. Al 
largo del siglo xx han existido dos tendencias: una que acentil 
la particularidad judía de Jesús e intenta comprenderlo plenx 
mente desde ella. Otra, en cambio, que prefiere comprender 
desde su universalidad y al margen de su judaísmo. A. Har. 
en su Obra La esencia del cristianismo (1900) es un exponente de 
esta segunda interpretación ?. - 


2 Contra ella reaccionó ese mismo año L. Baeck. «La mayor parte de los ex 
tores de la vida de Jesús omiten indicar que Jesús en cada uno de sus rasgos €5 
namente sn auténtico carácter judío; que un hombre como él sólo podía crecer de 
el suelo del judaísmo y en ningún otro lugar. Jesús es una auténtica personal 
judía, todo su proyecto y acción, su arrastre y sensibilidad, su hablar y callat, 
el sello de unas maneras judías, el troquelado del idealismo judío, de lo mejor Y 
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sto no es una construcción literaria, ni un proyecto filo- 
un mito universal. Es un hecho 3. Todas las elabora- 
la creatividad humana dicen lo que necesitamos como 
seres en busca de sentido, verdad y salvación; lo que ha Ocurri- 
do, en un sentido siempre y en otro nunca. La facticidad está en 
el inicio del cristianismo y de todas sus afirmaciones, incluso de 
las más profundas sobre el propio Dios, ya que se derivan de 
palabras pronunciadas en el tiempo. Esta característica la tene- 
mos que poner como la piedra angular de toda reflexión cristo- 
lógica. Jesús es historia, no mito; el cristianismo llegará a for- 
mular aserciones normativas de su fe (dogmas), pero todo en él 
remite, deriva o explicita aquel principio histórico fundacional 
Los autores del NT no quieren hacer otra cosa que relatar, 
rememorar, interpretar y actualizar aquellos hechos fundantes, a 
los que consideran tan grávidos de sentido, que merecen ser 
recordados, revividos y actualizados siempre, porque en ellos 
encuentra el hombre, por un lado, la palabra y presencia de 
Dios, y, por otro, su propia iluminación y salvación. El cristia- 
nismo parte de un hecho: Jesús, en quien es manifestado el 
designio salvífico de Dios para el hombre (oixovoía) y a la vez 
se nos revela el último ser de Dios mismo (Be0kAoyía) como 
nuestra salvación 5, 


Cri 
sófICO, ni 
ciones de 


en el judaísmo existió y existe, pero que entonces sólo existía en el judaísmo. Era 
un judío entre judíos, De ningún otro pueblo hubiera podido surgir un hombre 
como él, y en ningún otro pueblo hubiera podido actuar un hombre como él; en 
ningún otro pueblo hubiera él encontrado los apóstoles que creyeron en él» («Har- 
nack's Vorlesungen úber das Wesen des Christentums»: Monatsschrift fúr Geschichte 
mea Wrissenschaft des Judentums 45 [1901] 97-120). 

«El cristianismo, ¿una sabiduría? No, un hecho. Toda la salvación está en este 
rosho: el Hijo de Dios en la cruz» (A. FEstUGIRE, Lenfan? d'Agrigent [París 1950] 
ps «La esencia del evangelio es un hecho, un hecho escandaloso: Jesús crucifica- 
e , 109), Cf. H. DE Lupac, La révelation divine, 1 (París 1983) 95-105; trad. 

p: La revelación divina, 0.c., 1, 274-286. (La encarnación: hecho único, preparado, 
Pre igurade » incesante en su fecundidad.) : 
daria que resiste invenciblemente las objeciones de la filosofía frente al cris- 
nas, ¡ 2 €s precisamente la “facticidad” por la que todas las afirmaciones cristia- 

» Incluso las más audazmente metafísicas, se fundamentan en hechos históri- 


COS, e mios 
rl 140. cimientos de carácter empírico» (A. LEONARD, Razones para creer, 
» . 


5 «La sub; 


Ate todo da del NT es el Misterio de Cristo, Ahora bien, este misterio es 
el Hecho ted bt Hecho. Es lo que Podríamos llamar, para decirlo con brevedad, 
festre q ntor, el Hecho de Cristo. Es el Hecho de su encarnación, de su vida 

> E£ SU muerte, de su resurrección, de su ascensión. Es también el Hecho 
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c) Los coprotagonistas de la historia de Jesás 


La historia de Jesús le contiene a él como personalidy | 
central, pero a la vez incluye otros nombres, instituciones, rez, 
lidades políticas, sociales y económicas. Las fuentes cristiana: 
identifican con sencilla pero rigurosa exactitud a todos los 
han intervenido en la historia, y, sobre todo, en el dramg de y 
muerte de Jesús una vez que ésta fue seguida de la resurrec. 
ción y comprendida como el punto cumbre de la misión, otor. 
gada por Dios a Jesús, y de su destino salvífico para toda h 
humanidad. Entre los evangelistas, San Lucas, con una seng. 
bilidad propia de historiador griego, ha ofrecido el marco his 
toriográfico del tiempo dentro del cual tiene lugar el aconteci- 
miento de Jesús, de quienes le precedieron y le siguieron. la 
preocupación que le mueve no es tanto la curiosidad de his- 
toriador cuanto la voluntad de discípulo: mostrar la verdad 
objetiva y la confianza subjetiva que merecen las afirmaciones 
de la catequesis evangélica que los nuevos cristianos recibían 
en la Iglesia. Su rigor subjetivo como historiador («xpípem. 
Gxpipo = minuciosidad, minuciosamente) estaba exigido por 
la verdad objetiva del mensaje ofrecido a los hombres (act 
Mea = solidez, firmeza, seguridad que se puede tener en b 
que se ha aprendido, la confianza que se puede otorgar a un 
información, fuente, dato [Lc 1,1-4)]) %. En su evangelio sitúa 
así dentro de la historia general de Roma y de Oriente los 
hechos que preceden la aparición de Jesús, centrados en l 
figura de Juan el Bautista: «El año decimoquinto del imperio 
de Tiberio César, siendo gobernador de Judea Poncio Pilato. 
tetrarca de Galilea Herodes, y Filipo, su hermano, tetr. 
Iturea y de la Traconítide, y Lisania tetrarca de Abilene, bajo é 


de la Iglesia, que no es separable de Cristo por ser su Esposa y su Cuerpos (q 
Lubac, Exégése médiévale. Les quatre sens de 'Ecriture, YV [París 1964] 111). 

$ La aspháleia logón (acpóádera ñoyóv) implica dos sentidos: por un lado, la veris 
y solidez objetiva de la catequesis; por otro funda la seguridad de la adht% | 
creyente, otorgándole garantía y fiabilidad. Traducen aspháleia por «verita» 0* 
«firmeza» (NO), «lo bien fundado (CD, «solidez» (BJ, NBE), «solidité» (Y OB), 2 
thentic knowledge» (NEB), «Zuverlássigkeiv (NZB, Tilmann), «Sichef! 
(E Stier). C£. J. A. Frrzmver, El Evangelio según Lucas, 11 (Madrid 1987) 33-35; E J 
vON, El evangelio según San Lucas. Le 1-9 (Salamanca 1995) 60-68; J. KURZINGER, * 
1,3: “[...] akribos kathexes soi grapsai”»: BZ 18 (1974) 249-155, s 
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ntificado de Anás y Caifás, fue dirigida la palabra de Dios a 
van, hijo de Zacarías, en el desierto» (Lc 3,1-2) ”. 
: Esta misma precisión aparece en el momento en que decide 
contar la historia de la Iglesia, al comienzo de los Hechos de los 
Apóstoles, estableciendo la conexión entre la vida de Jesús en 
Galilea y la misión de la Iglesia en el mundo: «Vosotros sabéis 
lo acontecido en toda Judea, comenzando por Galilea, después 
del bautismo predicado por Juan: cómo Dios ungió (Expicev) a 
Jesús de Nazaret con el Espíritu Santo y con poder y cómo 
só haciendo el bien y curando a todos los oprimidos por el 
diablo, porque Dios estaba con él» (Hch 10,37-38). 


Tenemos enunciados los nombres de personas que pertene- 
cen a la historia del Imperio romano, de la vida política de cada 
una de las regiones en que estaba dividida la actual «Tierra San- 
ta», de las autoridades religiosas del pueblo judío, junto con 
otros sujetos de la vida cotidiana. En medio de ellos, con todo 
el realismo, espesor y concreción de lo evidente conocido, es 
situado Jesús, en su aldea de origen, en la sinagoga de su forma- 
ción religiosa, en el templo de Jerusalén como centro espiritual 
de Israel, en el contexto de una provincia del Imperio roma- 
no, dirigida por una autoridad nombrada directamente desde 
Roma. Todos son hechos y personas con su tiempo propio y 
lugares en su localización exacta, verificables por la historiogra- 
fía romana y judía, por la geografía y la arqueología. Toda refle- 
xión ulterior sobre Cristo y el cristianismo tiene que partir de 
esta carnalidad, particularidad y objetividad real de sus orígenes. 
El vinculo con la historia no es rompible y nada puede ser considerado crís- 
fico (Propio de la persona de Cristo) o cristiano (propio del cristianismo) si 
ss as Sl otra forma no puede acreditar su enraizamiento histórico. Este 
pálabias ei no tiene que ser una conexión manifiesta con las 

a plícitas, las decisiones particulares o las Instituciones 
ción o debe comprenderse como la necesaria radica- 
que Jesús he o cristiano en lo que Dios hizo en Jesús y con lo 

oh se en obediencia, respuesta y libertad personal ante 
toles) y de, que enviando a sus mensajeros autorizados (após- 
y dejando como su intérprete autorizada a la comunidad 


A Para 
> cm istóri he ; a s A 
" 1HEISSEN eE histórico, cronológico, geográfico y social de la vida de Jesús, cf. 


- Murz, El Jesús histórico, o.c., 151-212, 
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en el corazón de cada creyente (Espíritu Santo). Este en 
miento en una historia particular, a la vez que su desborda, 
to sobre ella, al considerar tales hechos signos de la reve 
de Dios y fundamento para la salvación del hombre, CONStityy: 
el escándalo y a la vez la fascinación del cristianismo 8, 4 


d) Lx presencia de Poncio Pilato en el Credo 


El carácter empírico del cristianismo en sus propios oríge 
nes se ha manifestado, como por instinto, en la inclusión de m 
personaje de la historia profana al enumerar los principiod dek 
fe cristiana en los artículos del Credo. Éste no incluye ning» 
na otra noticia, propuesta o exigencia sino las exclusiva 
requeridas como necesarias para la salvación escatológica y, par 
ello, habla de Dios, Padre y Creador; de la encarnación de Jesu 
cristo, de su muerte por nuestros pecados y del envío del Esp 
ritu Santo para hacer surgir la comunidad de los santos y funda 
la esperanza de la resurrección. Sin embargo, ese mismo Credk 
cuando enumera los hechos salvíficos llevados a cabo por Cr 
to, habla de que «padeció bajo Poncio Pilato». En el fondo en 
absolutamente secundario saber bajo quién, como emp 
prefecto romano o sacerdote judío, padeciera Jesús, ya que pan 
la fe cristiana sus padecimientos eran vistos en un horizont 
teológico y soteriológico universales: Dios nos entregó a $ 


$ «En este punto aparece la relación estrecha que existe entre la rerelaciód ci 
na y la historia. Aquí reside, en último análisis, el “carácter escandaloso” que 1 
la concepción del tiempo y de la historia en el cristianismo primitivo no sola 
para el historiador, sino para todo pensamiento “moderno”, incluido el 
miento teológico: Dios se revela de una manera absolutamente particulil cad 
seno de una historia estrechamente limitada, pero continua, y opera en ella, deus 
manera definitiva, la “salvación”» (O. CUELMANN, Christ et le temps, OC, 15; 
esp.: Cristo y el tiempo, o.c.). Cf. TD., Le salut dans I'histoire..., O.c. Sib 

Los dos polos del cristianismo son así: la facticidad (el hombre Jesús ¡judio)$' 
presencia irreversible de Dios en la historia, compartiendo la naturaleza y el de 
no del hombre (encarnación redentora de Dios). La fe de cada generaci 
como misión suprema repetir ese nota bene a lo siguiente: «Que Dios se ha intro% 
cido en la historia y se ha hecho hombre». Cuando eso se diluye en mero posit 
mo histórico o en retórica de lo universal, se ha disuelto el cristianismas 02 
se sabe lo que significa escandalizarse y, mucho menos, lo que significa 1 
(S. KIERKEGAARD, Ejercitación del cristianismo, O.c., 75), cf. ÍD., Migajas > 
poco de cristianismo, o.c., 106-112, 
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E ue, muriendo por todos nosotros y resucitando para 
Hijo para ÉRAMOS ya una vida eterna. Y, sin embargo, ha 
o siempre a Poncio Pilato en el Credo, recitado en los 
OS cumbres de la vida de la Iglesia: la administra- 
cs dd bautismo y la celebración eucarística, como exponente 
e de la realidad histórica de Cristo, de su pertenencia 
al común historia humana, de su procedencia de Judea y de su 
muerte bajo el Imperio romano ?. Sacar a Poncio Pilato del Cre- 
do sería equivalente a desenclavar a Cristo de la cruz: negar 
la verdad real de su historia concreta, reducirlo a mito universal, 
a humana sabiduría, a utopía construida por nuestros anhelos a 
partir de nuestras carencias. Cristo es un hecho simple y trans- 

arente en su origen, aun cuando luego haya sido fuente de una 
admirable complejidad y plenitud. La perenne tensión del cris- 
tianismo deriva de esa convergencia entre hechos históricos y 
plenitud de verdad, persona única de Jesús y multitud de cris- 
tianos, simplicidad de la confesión del hombre en él y plenitud 
de la autodonación de Dios a todo hombre por él (Col 1,19; 
22 

A lo largo de la historia de la cristología se acentuará, bien la 
particularidad y unicidad del hecho Jesús de Nazaret (teología 
latina y francesa), o bien la universalidad y perennidad de la 
encarnación del Verbo (teología griega y alemana), que ha teni- 
do su último eco en la afirmación del Vaticano II: «Por la encar- 


nación el Hijo de Dios se unió en cierto modo con cada hom- 
bre» (GS 22). 


€) Los hechos y el «sentido» 


_Cristo existió en un tiempo y en un lugar; su mensaje está 
religado, por tanto, a una lengua, una tradición, una cultura 
y un horizonte de sentido, que nos obligan a insertarnos en 


- «Credimus ñ : ; ta ] 
taque est et sepultus. 
Addendum que in eum qui sub Pontio Pilato crucifixus P 


MIN, De fide e erat judicis nomen, propter temporum cognitionem» (SAN AGUS. 
Que la vida soy V, 11). «La mención de Poncio Pilato subraya el hecho de 
Que se de rr Jesucristo forman parte de esta historia universal en la 
Qc., 173) Olla también nuestra existencia» (K. Barth, Esquisse d'une dogmatique, 


cr, 
Cf. na y 
fo GONZÁLEZ DE CarDEDAL, La entraña del cristianismo, O.C., 871-879. 
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que, muriendo por todos nosotros y resucitando para 
tros tuviéramos ya una vida eterna. Y, sin embargo, ha 
aa enido siempre a Poncio Pilato en el Credo, recitado en los 
e OIGENIOS cumbres de la vida de la Iglesia: la administra- 
ed del bautismo y la celebración eucarística, como exponente 
imborrable de la realidad histórica de Cristo, de su pertenencia 
a la común historia humana, de su procedencia de Judea y de su 
muerte bajo el Imperio romano ?, Sacar a Poncio Pilato del Cre- 
do sería equivalente a desenclavar a Cristo de la cruz: negar 
la verdad real de su historia concreta, reducirlo a mito universal, 
a humana sabiduría, a utopía construida por nuestros anhelos a 
partir de nuestras carencias. Cristo es un hecho simple y trans- 
arente en su origen, aun cuando luego haya sido fuente de una 
admirable complejidad y plenitud. La perenne tensión del cris- 
tianismo deriva de esa convergencia entre hechos históricos y 
plenitud de verdad, persona única de Jesús y multitud de cris- 
tianos, simplicidad de la confesión del hombre en él y plenitud 
de la autodonación de Dios a todo hombre por él (Col 1,19; 
PA 
A lo largo de la historia de la cristología se acentuará, bien la 
particularidad y unicidad del hecho Jesús de Nazaret (teología 
latina y francesa), o bien la universalidad y perennidad de la 
encarnación del Verbo (teología griega y alemana), que ha teni- 
do su último eco en la afirmación del Vaticano II: «Por la encar- 
nación el Hijo de Dios se unió en cierto modo con cada hom- 
bre» (GS 22). 


en el corazón de cada creyente (Espíritu Santo). Este enraj 
miento en una historia particular, a la vez que su desbordamien. 
to sobre ella, al considerar tales hechos signos de la revelación 
de Dios y fundamento para la salvación del hombre, CONStituyye 
el escándalo y a la vez la fascinación del cristianismo 8, j 
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d) La presencia de Poncio Pilato en el Credo 


El carácter empírico del cristianismo en sus propios oríge. 
nes se ha manifestado, como por instinto, en la inclusión de un 
personaje de la historia profana al enumerar los principios de ), 
fe cristiana en los artículos del Credo. Éste no incluye ningu. 
na otra noticia, propuesta o exigencia sino las exclusivamente 
requeridas como necesarias para la salvación escatológica y, por 
ello, habla de Dios, Padre y Creador; de la encarnación de Jesu- 
cristo, de su muerte por nuestros pecados y del envío del Espí. 
ritu Santo para hacer surgir la comunidad de los santos y fundar 
la esperanza de la resurrección. Sin embargo, ese mismo Credo, 
cuando enumera los hechos salvíficos llevados a cabo por Cris- 
to, habla de que «padeció bajo Poncio Pilato». En el fondo era 
absolutamente secundario saber bajo quién, como emperador, 
prefecto romano o sacerdote judío, padeciera Jesús, ya que para 
la fe cristiana sus padecimientos eran vistos en un horizonte 
teológico y soteriológico universales: Dios nos entregó a su 


8 «En este punto aparece la relación estrecha que existe entre la revelación crisit 
na y la historia. Aquí reside, en último análisis, el “carácter escandaloso” que reviste 
la concepción del tiempo y de la historia en el cristianismo primitivo no solamenk 
para el historiador, sino para todo pensamiento “moderno”, incluido el pensk 
miento teológico: Dios se revela de una manera absolutamente particulan en d 
seno de una historia estrechamente limitada, pero continua, y opera en ella, de un 
manera definitiva, la “salvación”» (O. CULLMANN, Christ el le temps, O.c., 15; trad. 
esp.: Cristo y el tiempo, 0.c.). Cf. ID., Le salut dans l'histoire..., O.c. 

Los dos polos del cristianismo son así: la facticidad (el hombre Jesús judío) yh 


€) Los hechos y el «sentido» 


Cristo existió en un tiempo y en un lugar; su mensaje está 
religado, por tanto, a una lengua, una tradición, una cultura 
y un horizonte de sentido, que nos obligan a insertarnos en 


presencia irreversible de Dios en la historia, compartiendo la naturaleza y el des! 9 «Credi . : ] LaS ; 

no del hombre (encarnación redentora de Dios). La fe de cada generación tien Adden ent itaque in eum qui sub Pontio Pilato crucifixus est et sepultus. 
como misión suprema repetir ese nota bene a lo siguiente: «Que Dios se ha introdw TIN, De fade ra hi judicis nomen, propter temporum cognitionem» (SAN eches 
cido en la historia y se ha hecho hombre». Cuando eso se diluye en mero positiv* Que la vida A Fs lo N, 11). «La mención de Poncio Pilato subraya el hecho de 
mo histórico o en retórica de lo universal, se ha disuelto el cristianismo. «Ya M Que se den oa Jesucristo forman pe de esta historia universal en la 
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ellos para entender el contenido enunciado y, sobre todo, pay, 
descubrir la precompresión inherente a sus palabras, evideng 
para sus oyentes. Nosotros, en cambio, tenemos que explicita. 
la para descubrir la intencionalidad de su mensaje, que sólo no, 
es inteligible cuando unimos lo presupuesto y lo afirmado, ], 
con-sabido de antemano y lo enunciado de nuevo. Todo decir 
incluye lo dicho (con-decir) y lo presupuesto (suso- dicho) que 
los oyentes directos perciben como la luz por medio de la que 
ven, mientras que los no contemporáneos lo tenemos que inda. 
gar por el estudio histórico-crítico. El punto de partida para 
saber quién es Jesús es conocer los hechos ocurridos: lo que él 
hizo y habló, lo que él proyectó y lo que a él le aconteció, lo que 
Dios había previsto para él e hizo con él y lo que los hombres 
decidieron hacer de él (misión-destino). 

Ahora bien, todo hecho en cuanto estructura dinámica cof. 
sumada en el exterior, visible y verificable ahí, ha sido previamen- 
te una intención interior; fue elegido y querido antes de ser 
hecho. Todo sujeto, dotado de inteligencia, haciendo algo por un 
fin, está expresándose a sí mismo o incluso queriendo transmitir 
a los demás un mensaje, una esperanza o un reto. “Todo hacer 
implica una manera de comprender la realidad y de situarse ante 
ella, de situar lo absoluto y relativo, de establecer relación entre el 
individuo y la comunidad. Un hacer verdaderamente humano es 
un proferir, una implícita profesión de convicciones y una dic 
ción de la última apreciación de la existencia. Todo existente dice 
su existencia por el hecho mismo de existir, aun cuando no esté 
directamente conmovido o angustiado por los problemas! del 
sentido y de la finalidad, de la muerte y del destino. 

La vida de Jesús, con todos sus hechos y palabras, con kh 
forma de vida que elige y su posición ante la muerte que l 
sobreviene, implica una interpretación de la existencia, vivida 
antes que tematizada. A la luz de quienes han ejercitado la exis 
tencia de manera ejemplar sabemos nosotros qué es ser hom: 
bres, qué podemos esperar de la vida y qué debemos ofrecerle 
a ella, qué es Dios para el hombre y qué es el hombre pañ 
Dios. Jesús ha sido hombre y en él tenemos una comprensión y realizaoM 
de lo humano, creadoras de sentido e infinitamente valiosas. Junto 2 los 
hechos en su carnal facticidad, tenemos ahora el sentido en Y 
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alización existencial, Los hechos están fuera y se ven desde 
pa el seritido nace de dentro y sólo lo adivinaremos viendo 
desde dentro, ejercitando nuestra propia existencia y dejándo- 
nos conmover por las preocupaciones que ocuparon y sostuvie- 
ron 2 Jesús, pensando y viviendo, haciendo y siendo como 
esús. No basta entender el medio geográfico, cultural, religioso 
ara entender 2 un hombre, ya que si éste en cierto orden es 
resultado de aquél, sin embargo lo desborda absolutamente 
siempre. Todo hombre, como espíritu y libertad, es un nuevo 
inicio de la existencia; es un capítulo no estrenado del mun- 
do. Si de todos los hombres vale esta afirmación, a lo largo de 
este libro veremos que vale de manera suprema de Jesús. Los 
hechos pueden ser meros sucesos o reales acontecimientos; 
aquéllos pasan, mientras éstos, por su eficacia, significado o 
novedad, tras-pasan la vida humana. Á los sucesos basta con 
verificarlos; a los acontecimientos hay que descubrirles el alma. 
Y alma sólo con alma se descubre. 


Frente al viejo positivismo de Jeremias, y otros que iban a la 
búsqueda de las ¿psissima verba Jesu O de sus ipsissima facta, y fren- 
te al nuevo positivismo de autores como Theissen centrados 
sobre todo en las situaciones externas y en los contextos con- 
temporáneos de Jesús, tiene razón Bultmann al reclamar una 
hermenéutica existencial, al acentuar la constitutiva determina- 
ción eclesial de todas las palabras de Jesús que nos da el evange- 
lio, al reconducir al presente todo discurso sobre Jesús, y al con- 
siderar inevitable la pregunta por las mediaciones que nos le 
acercan como potencia y posibilidad de vida nueva, es decir, la 
fe, el Espíritu Santo y la Iglesia. 


f) Cristo en aquel tiempo - Cristo en nuestra existencia (Cullmann 
J Jeremias - Bultimann) 


__Alos hechos corresponde un tipo de conocimiento: el his- 
tórico-científico; al sentido corresponde otro tipo de conoci- 
miento: el histórico-sapiencial o hermenéutico !!. La historia de 


UC . 
3 lb, «Niveles de la existencia personal de Cristo», en Jesás de Nazaref..., 0.C., 
8 (Hechos: conocimiento histórico-científico» [361-362]; «Sentido: conoci- 


Y 
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la cristología nos ha ofrecido en nuestro siglo dos | 
tes de esta doble acentuación en el acceso a Jesús. O. Cull 

y J. Jeremias acentuaron (el primero respecto de las Obras y q; 
segundo respecto de las palabras) la positividad histórica ¿y 
cristianismo, porque Cristo no existió en un vacío de realid 
sino enclavado en lugar y tiempo ??. Conocer esas fechas y esp 
hechos, la cultura en que se expresa y la lengua que habla, equ; 
vale a conocerle en su humana verdad y a coordinarle con sy 
contemporáneos. Frente a esta lectura, R. Bultmann reclamg 
una interpretación existencial 13. Yendo más allá del positivi 
historicista, que inventaria hechos y establece la conexión causa 
existente entre ellos averiguando así dependencias y originalifla 
des, reclama una comprensión de los hechos materiales como 
acontecimientos personales, que descubra la comprensión pre. 
via inherente a ellos, la intencionalidad que los mueve y h 
repercusión que han tenido en la posterior historia de la com. 
prensión humana. 

Esta tarea sólo será capaz de cumplirla quien a su vez se 
ponga en juego ante los mismos problemas que quiere com. 
prender, que se deje interpelar por la existencia misma, que al 
entender a un sujeto determinado no prescinda de la realidad 
misma que religa al sujeto de antaño y al intérprete de hogaña 
Lo mismo que la historia de la filosofía es otra forma de hace 
filosofía, ya que no se entiende a los otros filósofos sino pen- 
sando con ellos sobre las reales cuestiones metafísicas, así no se 
puede comprender el hecho, las palabras y la existencia de Jesús 
sino dejándose poner en juego y en riesgo ante las cuestiones 
que determinaron su existencia. Al conocimiento positivista tie- 
ne, por tanto, que seguirle la interpretación existencial. No s 
conoce a las piedras, los árboles o los barcos con el mismo tipo 


miento histórico-sapiencial» [362]; «Revelación: conocimiento religioso-rppo 
[363-366)). 

12 C£ O. CULLMANN, Christ el de temps..., O.C.; J. JEREMIAS, Teología del NT. 1: La pe 
dicación de Jesús (Salamanca 1974). ] 

13 C£ R. BULTMANN, Jesus, o.c.; 1D., Das Verháltnis der urchristlichen..., 0.C.; E. HAS 
MANN, «El problema del Jesús histórico», en Exegetische Versuche und Besinndhs 
o.c., IL, 42-68; 1D., «Discusión de Bultmann con sus discípulos», en ibíd., 159-1 
(trad. esp.: Ensayos exegéticos, 0.C.); R. BULTMANN, «Antwort an E. Kásemanll 
Glauben und Versteben, 0.c., YV, 190-198; ID., Theologie des Neuen Testaments, 0.C5 
esp.: Teología del NT, o.c. 
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conocimiento que a las personas. Cada orden de realidad 
e e oe 
su.Órgano de conocimiento, su manera de mirar y su 
su luz propia y su horizonte posibilitador. 


d 


requiere 
método, 


g) El tercer nivel de realidad en Jesús: revelación 


Pero hay un tercer nivel de realidad en la historia de Jesús. 
Él fue un hecho y expresó un sentido de la existencia, pero a la 
vez, por la complejidad y densidad de los acontecimientos que 
vieron lugar en torno a él (resurrección, experiencia del Espí- 


mu e É 
tu, surgimiento de la misión y de la Iglesia), fue reconoci- 


do. como revelador de Dios!*. Este tercer nivel es resultado de 
unas experiencias, realizadas por unos sujetos que conocieron a 
Jesús desde los días en que, tras la decapitación de Juan el Bau- 
tista, él comenzó a anunciar el Reino y, habiendo comproba- 
do su muerte, ahora le reconocen vivo, vivificador del hombre 
y revelador de Dios. Para quienes escribieron los evangelios, y 
para los cristianos desde el comienzo hasta nuestros días, esta 
dimensión epifánica, profética y comunicativa de Dios, propia 
de Cristo, es tan real e irrenunciable como las otras dos anterio- 
res (la fáctica y la existencial). Vista desde el final, la vida de 
Jesús no sólo era un capítulo de la historia espiritual del Medite- 
rráneo o de la autocomprensión humana en busca de sentido y 
con voluntad de expresar sentido, sino que era, ante todo y en 
medio de todo, un capítulo de la revelación de Dios en el mun- 
do. Podríamos sintetizar estas tres perspectivas diciendo: En la 
vida de Cristo estaban operando la naturaleza cósmica, el espíri- 
tu humano y Dios mismo en una manera cualitativamente dife- 
renciable de su operación en el curso del mundo y de su per- 
Manente acción creadora del hombre. Dios estaba en Cristo, 
manifestándose al mundo, reconciliándolo consigo, ofrecién- 


dole amor y perdón de sus pecados, convocándolo a una vida 


Nueva. 


pS ¿cómo podemos percibir y discernir que en una histo- 
= E de tejido local, y tierra humana como todas, está ope- 
ndo de manera nueva y definitiva Dios? Estamos ante un 


1“ 
C£ O. GonzáLrz DE CARDEDAL, Jesús de Nazaret..., 0.c., 363-366. 
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nivel nuevo de realidad que exige una nueva ejercitación del 
sujeto, con su inteligencia y libertad. 5í a los hechos corresponda 
conocimiento científico positivo, y a la ejercitación de la persona la int 
tación existencial, ahora a la revelación corresponde la fe en su doble y, 
tiente como don de Dios y como respuesta del hombre. En cuanto don 1 
ella connaturaliza al hombre con la realidad nueva que le sale y 
encuentro, y en cuanto respuesta es una posición total del hop. 
bre consintiendo como persona, asintiendo con la voluntad 
inteligencia a las intenciones concretas qué Dios manifiesta ey 
Cristo. La dimensión revelante de los hechos en la exterioridaj 
necesita ir acompañada de una iluminación de Dios consentid, 
en el sujeto que los vive y los contempla, para que pueda per. 
bir en ellos la revelación divina; es decir, sentirlos como destina. 
dos por alguien personal para él como persona a fin de instay. 
rar una relación personal. Revelación sólo acontece cuando y 
encuentran el aspecto objetivo de la figura revelante (presencia mani. 
festativa a través de hechos que por su estructura, sucesión y 
conexión logran un relieve propio y una potencia apelativa) y d 
aspecto subjetivo del lamen fidei o instinctus fidei (acción iluming 
dora y purificante de Dios en el sujeto para que éste vea y pueda 
consentir en el amor a la llamada de Dios) *!. A este nivel de 
realidad en el hecho histórico de Jesús responde un tercer tipo 
de conocimiento que es la fe, el asentimiento creyente ". 


esús del que no se haya reconocido que es un judío de su 
e no haya sido admirado como expresión cumbre de 
idad y de las posibilidades humanas, que no haya sido 

fesado como revelador e Hijo de Dios. La seriedad científi- 
e bliga por tanto a tener en cuenta estos datos previos con los 
A. nos encontramos. Se podrá negar después que uno u otro 
nivel corresponda a la realidad vivida por el mismo Jesús, decla- 
rarlos ajenos a su propia comprensión o considerarlos una 
invención posterior de la Iglesia y falsificadora de la realidad. 
Pero es científica y religiosamente esencial reconocer que a Jesús 
a lo largo de la historia siempre se de ha reconocido esa triple dimensión: 
fáctica, antropológica y teológica. Así se le ha conocido, creído, ama- 
do y seguido hasta hoy. Lo que crea los problemas o los resuel- 
ve no es sólo la figura terrestre y judía de Jesús, sino todo lo que 
surge de él, en conexión y dependencia de él, en referencia y 
comunicación con él hasta hoy. De todo ello hay que dar razón: 
hablar del cristianismo sin Jesús es falsificar la realidad, y hablar 
de Jesús sin el cristianismo es dejar en el aire, como una inmen- 
sa incógnita, lo que ha determinado y sigue determinando la 
existencia de todos los hombres en un sentido y, de manera 
especial, nuestra existencia como creyentes en otro. El cristia- 
nismo sólo admite tres explicaciones: 1) Es una creación divina 
suscitada por Jesús. 2) Es una creación humana, resultado de 
una misteriosa convergencia de factores históricos. 3) Es fruto 
de una malevolencia o de una malinteligencia de Jesús por sus 
discípulos, de naturaleza trágica o cómica, que deberíamos olvi- 
dar de una vez para siempre !, 


Hay, por tanto, tres tratamientos metodológicamente distin- 
tos de Jesús: los que se limitan a verificar su facticidad histórica y, 
Por tanto, a fijar los hechos a la luz de los monumentos y docu- 
mentos e intentan establecer la conexión de dependencia o supe- 
, Tación causal respecto del medio en que surgió y los comparan 
E9n las culturas circundantes, bien sea la anterior veterotestamen- 
fria con sus aledaños, egipcios y babilónicos, bien sea la simultá- 


h) Relación entre los tres niveles: hechos, sentido, revelación 


¿Cómo se relacionan estos tres niveles entre sí? Los tres son 
claramente diferenciables, pero no separables unos de otros, de 
forma que se pudiera intentar comprender la persona de Jesús 
aislando uno del resto. Los tres son reales: no ha habido nuna 


15 Cf. VATICANO 1 (DS 3008-3014; 3031-3036); DV 5. «La fe es un don de Dios 
Nadie crea que los cristianos decimos que es un don del razonamiento. Las 048 
religiones no dicen esto de su fe: ellas sólo dan el razonamiento para llegar a la fe 
el cual sin embargo no llega a ella» (Pen. 279). á 

16 Cf. H. U, von BALTHASAR, «La evidencia subjetiva: la luz de la fe-la expeill 
cia de la fe», Gloria, o.c., 1, 119-376; Íd., «La evidencia objetiva: la figura de la te? 
lación-Cristo, centro de la figura de la revelación-la mediación de la figura el 
Escritura e Iglesia-el testimonio de la figura (el Padre, la historia, el cosmos)», % 
ibíd., 377-608. 

17 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Jesás de Nazaref..., O.C., 363. 


s Sh Ante esta última interpretación reflexionaba B. PAscAL: «Los apóstoles han 

posi pane o engañadores. Tanto lo uno como lo otro es dificil, porque no es 

co elos 1 2un hombre por un ser resucitado [...] Mientras que Jesucristo esta- 

a hecho E Os podía sostener, pero después, si no se les ha aparecido, ¿quién los 
tuar?» (Pen. 802). 
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nea helénica y romana. Hay también quienes, yendo más allá de 
la preocupación por verificar y constatar, quieren compr 
además de explicar, saber del sujeto que vivió en medio de tal 
realidad material económica y política, religiosa y social, pregun. | 
tando por la autocomprensión que tuvo de sí mismo, del m 

y de Dios, y esto no tanto como doctrina formulada cuanto | 
como experiencia vivida. Finalmente, el tercer grupo, pasandy ' 
por la historia circunstancial de Jesús y traspasando su prop; : 
autocomprensión, se pregunta cómo se manifestó Dios a sí mig. ' 
mo en él, cómo le hizo posible realizar su existencia reconciliado. ; 
ra y finalmente qué nos reveló a los hombres. 


j 

Los primeros elaborarán una historia crítica de Jesús, los segundos yng | 
cristología filosófica, los terceros una cristología teológica. Esta última ' 
presupone los dos primeros niveles (hechos, sentido); acepta el 
diálogo con historiadores y filósofos por razones objetivas (e 
Jesús del que habla la teología es un hecho y crea sentido) y por 
razones de veracidad científica (la gracia presupone la naturale- 
za, y la revelación, con el acto de fe consiguiente, no niega h 
razón, sino que la purifica y consuma) 1”. No se puede elaborar 
una reflexión teórica sobre el ser y universalidad de Jesús en el | 
vacío, sino a partir de su vida en geografía e historia particula- 
res. Esa historia particular y local a su vez sólo es cognoscible | 
en toda su realidad, viéndola en la luz del pasado, desde el que 
viene permaneciendo siempre su fundamento, y a la luz del 
futuro, que desvelará lo que ya contenía y en su momento er 
invisible. Tucídides como historiador, Sócrates (Platón) como , 
hermeneuta de la existencia humana, Jesucristo como revelador ¡ 
de Dios y suscitador de la fe, interpretan niveles distintos de h 
realidad, pero inseparables. Cada uno de ellos reclama de la per- 
sona una actitud para poder conocerlo y corresponderle. El 
binomio cristiano específico es: revelación-fe ?, 


19 Por eso tiene validez también aquí el axioma escolástico, que ve a la naturale- 
za como presupuesto de la historia y de la persona. Cf. J. ALFARO, «Gratia suppon! 
naturam», en LT»K? IV, 1169-1172; E. PRzYwARa, «Der Grundsatz “Gratia n0 
destruit sed supponit et perficit naturam”»: $cho/17 (1942) 178-186; J. RaTzINGE 
«“Gratia praesupponit naturam”. Consideraciones sobre el sentido y los límites 
un axioma escolástico», en Palabra en la Iglesia (Salamanca 1976) 130-146; A. RAF 
FELT, «Gratia (prae)supponit naturam», en LTA4K? TV, 986-988. Ñ 

20 La tentación ha sido absolutizar uno de los tres o reducir el tercero al segut. 
do, dada la grandeza de Sócrates. Kierkegaard percibió la tentación que esto sup? 
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El reconocimiento de Jesús como Cristo en la Iglesia 
hasta hoy 


) Los hechos fundantes: mínimos e incuestionables 
a 


Los hechos son innegables e insobornables; no hablan con 
alabras Y, sin embargo, no callan nunca, de forma que cada 
hombre puede comenzar a pensar por sí mismo desde ellos. 
Las doctrinas se Oscurecen O envejecen; los hechos, en cambio, 
están perennemente vivos. Los hechos constituyentes de la vida 
de Jesús son mínimos en extensión, pero máximos en intensi- 
dad; reducibles a unas fechas y datos, pero inagotables en su 
fecundidad: 

— Aparición en Galilea a la edad aproximada de treinta 
años. 

— Predicación del Reino, con acciones sorprendentes uni- 
das a ella. 

— Adhesión de multitudes y creación de un grupo de discí- 
pulos fieles primero, y luego de «Doce», llamados Apóstoles. 

— Celebración de una cena de despedida en vísperas de su 
pasión. 

— Muerte un viernes, quizá día 7, del mes de abril, 14 de 
Nisán, del año probablemente 30, pero quizá también es posi- 
ble el 29 o el 33. 

— Dispersión de todos sus discípulos tras la ejecución. 

— Afirmación de que se les ha aparecido en persona y reu- 
nión de los dispersos. 

— Proclamación de que Dios le ha resucitado, constituyén- 
dole Señor de vivos y muertos. 

— Experiencia del don del Espíritu, comprendido como la 

, Promesa de Dios, enviado por Jesús. 


ne: «Indiscutiblemente este proyecto va más allá de lo socrático, como puede com- 
ee ts hos punto. Que por ello sea más verdadero que lo socrático es una 
A eo mente distinta, que no puede decidirse de un soplo, porque aquí se 
ima idacr y un nuevo órgano: la fe, y un nuevo presupuesto: /a conciencia de pecado, 
Dí on el instante, y un nuevo maestro: Dios en el tiempo, Sin ellos no me 
a e O A presentarme a examen ante aquel irónico tan admirado a través 
entusia. glos, a quien, pese a quien pese, me acerco con el corazón brincando de 
Smo» (S, KIERKEGAARD, Mégajas..., 0.c., Conclusión del libro). 


SO 
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— Comienzo de la misión, introducción de adeptos por y 
bautismo, surgimiento de la Iglesia, celebración de la eucaristía 
misión a los paganos, ruptura con la Sinagoga. 


b) Reconocisiento y rememoración de Jesás 


La verdadera historia de Jesús comienza a partir de est 
momento. No sabemos cuántas personas tuvieron conocimier. 
to real de Jesús en los días de su existencia terrestre. Á partir'de 
su muerte los discípulos tienen la experiencia de ser reencontra. 
dos por él vivo, reconociendo y confesando que ha sido acredi. 
tado por Dios, asumido a su vida, glorificado y acreditado 
como Mesías y Señor. Á partir de este instante comienza un 
proceso de reconocimiento llevado a cabo, sobre todo, a partir de 
la lectura del AT; de rememoración actualizadora en la eucaristía; 
de misión entre judíos y gentiles; de pensamiento y acción a la luz 
de él; de presta por escrito de sus palabras, parábolas y acciones, 
Este proceso no ha cesado hasta hoy. Los hechos pueden tener 
lugar y una vez consumados agotarse en su significación; o, por 
el contrario, comenzar a ser fuente de una luz nueva que sobre- 
pasa la que emitieron en el momento de su acontecer. 


Estos acontecimientos son vistos como resultado de una 
doble intención y por ello interpretados con una doble c/ave: teo- 
lógica y soteriológica. La memoria y los relatos de Jesús no tienen 
mucho que ver con los grandes relatos de los héroes, de los 
profetas, de los grandes filósofos y políticos de la historia an- 
tigua ?!. Jesús es protagonista de una historia que le desborda 


21 Alo largo del último siglo se han analizado minuciosamente las semejanza8) | 
diferencias entre los evangelios y las biografías antiguas: v. g. la de Sócrates 
(469-399 a.C.) en los Diálogos de Platón y en los Memorables de Jenofonte; la del fló: 
sofo Epicteto (50-130 d.C), escrita por su discípulo Arriano de Nicomedia; la de 
Moisés por Filón de Alejandría (30-25 a.C.); la del cónsul Julio Agrícola, escrita enel 
98 d.C. por Tácito; la de Atico por Cornelio Nepote, contenida en su obra Soba 
varones ilustres, que constituye el primer ejemplo de biografía romana; las Vidas 
paralelas de Plutarco; la Vida de César de Suetonio, la de Apolonio de Tiana (1 09 
d.C.) biografiado por Filostrato (170-250 d.C.). Cf. los estudios de Clyde 
Weber Votaw (1915), Charles J. Talbert (1978), Hubert Cancik (1984) y Richard 
A. Burridge (1992). Un panorama en K. BERrGER, «Hellenistische Gattungesf im 
Neuen Testament» (= «Géneros literarios helenísticos en el NT»), en -11sfsHH 
Niedergang der rómischen Welt (Berlín 1984) Prinzgpat 11/25. 2. 1031-1432; 1831-1885. 


1 
] 
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janto en SU contenido como en su origen y destinatarios. Esa 
historia tiene como origen y primer Protagonista a Díios, como destinatarios 

los hombres y como contenido su salvación. Dios ungió con el Espíri- 
2 Santo a Jesús, cuya humanidad había suscitado de las entra- 
ñas de María. Dios por el Espíritu lo llevó al desierto, Dios por 
el ángel lo consoló en Getsemaní, Dios lo identificó con el des- 
tino de los hombres, hijos y pecadores a la vez; Dios lo sostu- 
vo en la muerte dándonosle como el Hijo y con él reconcilian- 
do consigo el mundo, Dios lo levantó de entre los muertos y le 
dio a vet a quienes habían vivido y comido, convivido y com- 
partido el destino del Reino con él. Los hechos de Jesús, tal 
como fueron interpretados, rememorados y celebrados por sus 
discípulos creyentes, no son propuestos como exponente de 
una heroicidad humana, de una mera ejemplaridad moral, y 
menos de una inmediata eficacia histórica de Jesús. La insignifi- 
cancia inmediata de su figura humana era la condición para que 
en su debilidad traspareciera la potencia salvadora de Dios, y 

ara que en su humanidad judía se reflejara su misterio de Hijo 
eterno (2 Cor 4,7-18). El centro de la historia de Jesús es Dios, 
respecto de quien él vive en obediencia, filiación y fidelidad. El 
primer protagonista es siempre Dios. 

Si la potencia, grandeza, eficacia y ejemplaridad de Jesús 
fueran evidentes en su orden propio no sería necesario ir más 
allá de él mismo. Entonces le admiraríamos como un héroe, un 
sabio, un modelo, pero no nos remitiría a nada más allá de él. 
La suma de posesión y desposesión, de pobreza y de riqueza, de ingenuidad 
J de sabiduría, de mismidad personal y de referencia absoluta al Padre que 
le envió, convierten a Jesús en signo y revelador de Dios. Su persona está 
constituida así por la consistencia y la obediencia, por la liber- 
tad que se afirma a sí misma a la vez que por la entrega incondi- 
cional a la misión recibida. Jesús es él mismo absolutamente, en 


. la medida en que absolutamente se remite a Dios y lo revela. 


C) Recuerdo personal "y memoria institucional de Jesús 


á Los acontecimientos fundantes de la vida de Jesús han con- 
a Presentes en la historia ulterior por un proceso ininte- 
Mpido de relato oral primero y escrito después, de forma 
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que Jesús no ha sido nunca olvidado y siempre ha sido recorda. 
do allí donde llegaron sus apóstoles y fue conocido el evangelio, 
De Jesús tenemos recuerdo personal subjetivo a la vez que memo, 
objetiva institucional. Respecto del primero podemos citar las pala. 
bras con que Harnack comienza su ciclo de lecciones al giro dy; 
siglo (1989-1900) en la Universidad de Berlín con el título Lg 
esencia del cristianismo: 


«El gran filósofo del positivismo, John Stuart Mill, dijo una vez 
que nunca se le recordará suficientemente a la humanidad que e 
medio de ella ha existido un hombre de nombre Sócrates. El teng 
razón, pero más importante es recordar a esa humanidad incesan. 
temente que en medio de ella ha existido un hombre llamado Jesu. 
cristo» ?2, 


d) La encaristía, forma de la fe y matriz de la Iglesia 


Este recuerdo personal que unos y otros hombres han ido 
haciendo de Jesús ha sido importante. Sobre todo, de él vale 
la afirmación de que «todo es recuerdo en el amor y esperar 
(L. Panero). Sin embargo, lo decisivo ha sido la memoria objet- 
va de la Iglesia: la celebración eucarística. Desde los primeros 
momentos los discípulos se congregaron en las casas para h 
oración y la fracción del pan, para la celebración de la eucaristía 
(Hch 2,42; Lc 24,35), en obediencia al encargo de Cristo y en 
memoria de lo que había dicho y hecho la noche en que fue 
traicionado y en la que él se entregó a sí mismo en servicio y 
sacrificio supremos por todos, después de ser excluido de su 
seno por el pueblo judío y ser ejecutado por manos de los gen- 
tiles. La celebración de la eucaristía (de la que ya nos habla 


Pablo como algo que él ha recibido, que la comunidad realid 


obedeciendo a Jesús y prolongando su última cena; que se cele- 
bró primero por las casas particulares, luego en los pequeños 
locales donde se reúne toda la comunidad de una ciudad y des- 
pués en las grandes basílicas o catedrales) ha mantenido y tr25 
mitido vivas la persona y obra de Jesús a todas las generaciones 
en todos los lugares. 


22 A, HARNAckK, Das Wesen des Christentums, O.e., 15; trad. cast. 1, 5. 
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Se trata de una memoria objetiva, referida a lo que el Señor 
hizo en la noche de la última cena con sus discípulos como anti- 
cipación, presencialización, interpretación y universalización de 
O cuerpo deshecho y de su sangre derramada en la cruz, como 
ofrenda solidaria por los hombres para el perdón de sus peca- 
dos. La eucaristía es, por tanto, la celebración actualizadora de 
una persona y de unos hechos salvíficos para la cual se han 
escrito unos relatos que la acompañan. Los relatos evangélicos, 
comenzando por los de la Pasión, nacen como acompañamien- 
to notificativo, interpretativo y resonador de los signos eucarís- 
ticos cultualmente ejecutados 2. Memoria por tanto comunitaria, 
nitual, normativamente interpretada y salvífica, ya que se trata de la 
entrega de Jesús: «Este es mi cuerpo, ésta es mi sangre de la 
nueva alianza», «para la vida del mundo», por todos los hom- 
bres, por todos los pecadores, «por mí el primero» ?%, 


e) Tradición y comunidad como ámbitos de la fe 


La continuidad de la memoria en el interior de la Iglesia no 
ha cesado hasta hoy. Allí donde se ha anunciado el evangelio, 
allí se ha celebrado siempre la eucaristía. Del evangelio anuncia- 
do y de la eucaristía celebrada ha nacido la comunidad de los 
creyentes; del cuerpo eucarístico ha surgido el cuerpo eclesial. 
Por ello, con razón se ha designado a la eucaristía como origina- 
rio y perenne hontanar de la Iglesia 2, Cuando una memoria 
colectiva se trasmite de generación en generación por unos cau- 
ces normativamente establecidos y custodiados, surge la tradi- 
ción. Con esta palabra designamos, ante todo, la trasmisión de 
unas realidades, entre ellas primordial y esencialmente el evan- 
gelio, el bautismo, la eucaristía y el ministerio apostólico, antes 


¿Que la trasmisión de unas verdades ?*, Por los signos del cuerpo 


> Cf. J. Guia, «Das Christusbild ciner alten Passionsgeschichte», en Jesus 

2 nach friiben Zeugnissen des Glanbens, 0.c., 95-109. 

2 Cf 26,26-29; Mc 14,225; Lc 22,195; 1 Cor 11,23-26; Jn 6,51; 1 Tim 1,15. 
Tubino. E KaTTENBUSCH, «Der Quellort der Kirche», en Festgabe fúr Adof Harnack 
IS 1921) 143-172; H. De Lurac, Corpus Mysticum. L'Escbaristie ef V'Église au 
en Age (París 1949). 
ci Eclesia in sua doctrina, vita et cultu, perpctuat cunctisque generationibus 
Mt omne quod ipsa est, omne quod credit. Haec quae est ab apostolis traditio sub 
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entregado y de la sangre derramada la Iglesia trasmite en 
eucaristía la realidad personal de Jesús para que pueda ACUAN €n 
el mundo, ser reconocido y creído como Mesías, Kyrios e Hijo 
de Dios. La eucaristía es la presencialización de aquella historia 
pasada junto con la integración de los celebrantes a la persona 
de quien vivió todo aquello por nosotros y que se hace presep. 
te, personalizado en los signos del pan y del vino. «Éste es mp; 
cuerpo. Esta es mi sangre». Por la eucaristía, Jesús glorificado y 
hace presente a la comunidad de los bautizados. Á su vez, cada 
uno de sus miembros, desde dentro de ella, es hecho partícipe 
de la eficacia redentora de la muerte y resurrección de su Señor 
La eucaristía como memoria objetiva es así el lugar de encuentro con Cri. 
to, de constitución de la existencia cristiana y de recreación permanente de 
la Iglesia en el mundo. La eucaristía es el máximo lugar concreta de 
la fe, en cuanto forma suprema del don de Dios a los creyentes 
y de realización de la Iglesia en el mundo. 


uno se ha sentido amado, perdonado y acompañado por él, a 
la vez que constituido miembro de su cuerpo. Este encuen- 
tro, experiencia y amor personal a Cristo, vivo y vivificador, jun- 
to con la constitución en miembros de una comunidad de 
fe, esperanza y solidaridad (Iglesia = comunión de realidades 
santificantes que suscitan hombres santificados), es lo que ha 
dado nacimiento, ha alimentado y consolidado la fe en Cristo 
hasta hoy. 

Los hombres no han descubierto a Cristo como se descubre 
un yacimiento arqueológico, como se tropieza uno con un pro- 
ducto raro en el mercado o como se abre a otro mundo maravi- 
lloso leyendo un libro. Uno no se convierte sólo por leer un 
libro, sino por la ejercitación auténtica y la radicalidad de la exis- 
tencia, decía Kierkegaard. La trasmisión de la memoria de Jesús 
ha sido de naturaleza comunitaria, celebrativa, eucarística, testi- 
monial, amorosa. Esa memoria habla de él como del Hijo vivo 
y no como de hombre muerto ?; como cabeza vivificadora de 
la que nos llega la vida a nosotros sus miembros; como Primo- 
génito de una nueva creación; como el Signo eficaz del perdón 
que el Padre nos otorga a nosotros sus hijos. La memoria obje- 
tiva, teológica y soteriológicamente entendida, se inició con los 
testigos presenciales y llega hasta hoy. Si teóricamente es signift- 
cativo que Jesús sea el único hombre de la historia del que se ha 
afirmado una resurrección real, no menos significativo es el 
hecho de que ninguna generación haya olvidado a Jesús, que sea 
una persona permanentemente rememorada de manera objeti- 
va por una comunidad que se refiere a él celebrando su destino 
como fuente de salvación universal. 


£) Jesús, nunca olvidado y siempre rememorado 


Esta memoria objetiva de Jesús no ha cesado en la historiza 
partir del momento en que el domingo, solemnizado como día 
de la resurrección del Señor, fue acompañado con la celebra- 
ción de la eucaristía. Por ella y en ella los hombres han encon- 
trado, confesado, aclamado y amado a Cristo, uniéndose al testi 
monio y fe de quienes con anterioridad habían creído en él y le 
habían confiado su vida. La matriz, permanentemente regene- 
radora de la fe en Cristo a lo largo de los siglos, ha sido la cele- 
bración eucarística. En ella no se relataba un simple hecho, ni se 
ofrecía sólo una enseñanza moral, ni se proponía una doctrina 
nueva, sino que se hacía presente a Cristo, como salvador de 
nuestra muerte y garantía de nuestra existencia personal, al dar- 
nos la posibilidad de participar con él en la indestructibilidad 
misma de Dios comunicada por la resurrección, primero a él] 
luego al entero mundo. En la eucaristía, Cristo se ha revelado, 
dado, hecho solidario y contemporáneo de cada creyente. Cada 


«Los orígenes de la Iglesia y de su fundador en lo esencial nos 
son conocidos gracias a una tradición viviente, cuya fuente es la 
memoria concreta de aquellos que fueron testigos de los aconteci- 
mientos y que tuvieron relaciones con el protagonista [...] El punto 
capital de los documentos que nos han legado —el NI— es que 
conciernen a una Persona cuyo papel en la historia es remenorado. 
El acontecimiento de Jesús no es un episodio lejano u olvidado, 
redescubierto como se descubre un ánfora en unas excavaciones O 


7 a $ 
ln «Cierto Jesús muerto, de quien Pablo asegura que vive» (Hch 25,19). «Les 
STOn a las mujeres: “¿Por qué buscáis entre los muertos al que vive?”» (Lc 24,5). 


assistentia Spiritus Sancti in Ecclesia proficit: crescit enim tam rerum quam verbo" «No h 
ombre muerto, sino Cristo vivo» (STA. TERESA, Libro de la Vida 28,8). 


rum traditorum perceptio» (DV 8). 
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un manuscrito en una gruta. Jesús no ha estado nunca ausente de 
la memoria de la más antigua sociedad-comunidad que sobrevig; 


ción entera de la existencia delante de Dios. Hemos aprendido a 
en el mundo occidental» ?, 


ser hombres 2 la luz de aquellos otros hombres que han dado la 
calla de lo humano 2. Lo que es ser hombres no está dicho pre- 
viamente y del todo en ninguna metafísica, biología o antropo- 
logía, sino que lo vamos descubriendo a la luz de las libertades 
concretas que realizan la humanidad. Cada vida humana logra- 
da es una incursión en la tierra desconocida de lo humano y, 
cuando ella se logra, conquista para nosotros un mejor saber y 
un nuevo poder para ser. La grandeza con que tantos hombres 
y mujeres han realizado lo humano es, pese a tanto dolor, injus- 
ticia y muerte, el legado más fecundo y generador de entusias- 
mo que la historia anterior nos entrega. 


3. Lugar que Cristo ha tenido en el cristianismo 


El cristianismo como religión es ejercitación de la existenc;, 
humana en apertura a Dios, consintiendo a Dios, alegrándos 
de que exista y de su relación con nosotros, viviendo la existen. 
cia como gracia y tarea, aceptando el futuro como don a la ye, 
que como resultado de libertad y de responsabilidad en el mun. 
do. Tal relación con Dios es vista y vivida a la luz de la person 
y de la doctrina de Cristo, en la medida en que él hereda y sinte. Hay tres tipos de grandeza: grandeza del hombre resultante de una 
tiza toda la historia religiosa del pueblo de Israel, a la vez que ejercitación de la propia vida bumana ateniéndose exclusivamente al mun- 
suscita y anticipa en alguna manera la historia de la Iglesia, El do exterior verificable; grandeza resultante de la relación o religación a 
cristianismo lleva a cabo una realización de la humanidad, com. Dios; grandeza resultante de la revelación de Dios. Un hombre puede 
prendiéndola como comprendió Jesús la suya delante de Dios vivir concentrado en su propio mundo; puede vivir tendiendo 
¿Cuál ha sido el lugar concreto que Cristo ha ocupado en el al encuentro y conocimiento de Dios; puede vivir al servicio de 
cristianismo? una misión para la que Dios le elige. La grandeza es experimen- 
tada antes que explicada: en ella encontramos un resplandor de 
la totalidad del ser, de la suprema posibilidad de lo humano y 
de la trascendencia. No es sólo eficacia, poder, saber, riqueza. 
Es, en medio de todo eso, la potencia, gracia y trascendencia de 
lo universal reflejado en una vida particular, que se convierte 
entonces en el centro donde convergen una idea y una subjeti- 
vidad, un absoluto y un concreto, una luz y una figura. Una per- 
sona, caracterizada por tal grandeza, es indeducible de nada 
anterior, irresoluble en ninguna idea universal, irreductible a 
ninguna causalidad inmediata. Es un resplandor del ser, un fru- 
to de su libertad, un milagro de Dios. Esos hombres son auto- 


ñ . : : 
£S, porque acrecientan la vida humana y, como consecuencia, 
Uenen autoridad 3, 


a) Medida y grandeza en el orden de la humanidad 


Los hombres descubrimos y realizamos nuestra humanidad 
escudriñando nuestra naturaleza: constitución bioquímica, evo 
lución estructural, contextos ecológico, social y político, tra: 
familiares, formación y acción. El hombre está determi 
por la materia en la que existe y por el tiempo en que vive, por 
lo que recibe de los demás y por lo que él mismo hace, pero 
sobre todo está constituido por la historia de las libertades ante 
riores y de las posibilidades contemporáneas que se le ofreced? 
su elección. El hombre es historia a la vez que naturaleza, El € 
encuentra con las realizaciones anteriores de la humanidad 1 
las que relumbran la grandeza de ser hombre, la profundidad de 
lo real, la decisión moral, la potencia intelectiva, el genio or 
zador, la sabiduría de la vida, la intuición de lo divino, la reali 


a cal distinguió tres Órdenes de realidad (material, intelec- 
, religiosa) y tres órdenes de grandeza (poder: Alejandro 


29 a 

dela a JASPERS, Die massgebenden Menschen..., o.c. El matiz de «normativo, que 

el título q a, que ofrece la norma», de la palabra alemana massgebend no aparece en 
e la traducción española Los hombres decisivos, O.c. 


28 C. H. Dopo, The founder of cbristianity, o.c.; trad. esp.: El fundador del cristi 
C£ Los hombres decisivos, O.C., 25-32, 


0.c., 22-26. 
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Magno; saber: Arquímedes; santidad: Jesucristo). Son tres géne. 
ros diferentes: los poderosos, los genios, los santos: 


«Jesucristo, sin bienes, sin producción alguna en el orden de 
ciencia, existe en su orden de santidad. No ha hecho invento a 
no, no ha reinado; pero ha sido humilde, paciente, santo, SAÑto 
para Dios, terrible para los demonios, sin pecado alguno. ¡Oh! en 


qué gran pompa y en una prodigiosa magnificencia ha venido a lp | 


ojos del corazón que ven la sabiduría» (Pen. 793). 


b) Figuras típicas de autoridad en el orden de la religión 


¿Cuáles son las formas equivalentes de grandeza y de autori. 
dad en el orden de la religión? No es fácil llegar a una tipifica. 
ción rigurosa que recoja todas las expresiones que de hecho han 
configurado la humanidad y que la historia de las religiones 
enumera. La tipificación puede ser hecha desde distintas pers 
pectivas: la cultural, la social, la específicamente religiosa, segús 
la repercusión que esas personalidades hayan tenido en la crea- 
ción de instituciones, símbolos y arte; en la modificación de la 
sociedad; en la intensificación de la vida espiritual, bien como 
reforma, profundización o extensión. He aquí algunos de los 
tipos religiosos decisivos: el fundador, el reformador, el profeta, 
el santo, el místico, el sacerdote, el sabio, el doctor ?!, 

¿En cuál de ellas encaja Jesucristo, tal como de hecho ha 
sido percibido y reconocido en la historia del cristianismo? Para 
una primera mirada, lo más significativo parece ser su obra 
externa, lo que ha surgido de él: fundador de religión 3. Él conr 
parte esta categoría con otras grandes figuras de la historia rel- 
giosa. Todos los fundadores tienen en común estar en el origen 


31 C£ J. Wacn, «Types d'autorité religieuse», en Sociologie de la Religion (Pads 
1955) 289-341; E. HEn.ER, «Der heilige Mensch», en Erscheinungsformen und Wesen der 


Religion (Stuttgart 1961) 365-433; G. MENSCHING, Soriologie religiense (París 1931). 7 | 


32 Este término junto con el de maestro de «la sublime simplicidad del evangk 
lio» (J. J. Rousseau), se hace común sólo a partir de la era moderna y de la Hlustor 


ción con Rousseau y Kant. Con ellos evitan tener que usar los títulos cristológicWÉ | 


que la fe en él le ha otorgado. Cf. H. GouHiER, Les méditations mótaphysi 
Jean-Jacques Rowsseau (París 1970) 185-219 (Une christologie rationnelle); J. MA 
VeLasco, «Jesús de Nazaret, fundador del cristianismo, y los fundadores de otras 
religiones», en O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL. (ed.), Salvador del mundo, 0.c., 215-2 
G. VAN DER LerUw, Fenomenología de la religión, O.c., 627-641. 
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un movimiento que ha conmovido, conformado y animado 
E sas. El fundador ha originado un movimiento con repercu- 
a históricas permanentes, ha hecho posible una forma de 
de unidad o incluso de sociedad. Todos ellos tenían conciencia 
eN misión que intentaron llevar a cabo sin que se propusie- 
ran directamente fundar una nueva realización de lo religioso, 
en el sentido jurídico que el término «fundar» ha adquirido en 
nuestra cultura. Con su palabra, acción y persona, más que fun- 
dar algo, en el sentido institucional en que hoy entendemos esta 

abra, suscitaron O desencadenaron la adhesión de muchos 
hombres y mujeres, dando así lugar a nuevos movimientos y 
nueva comunidad. La lógica de la fidelidad a la misión, de la que 
se sentían portadores, a la vez que la fidelidad y ejemplaridad de 
su vida, junto con la potencia divina que se percibía actuando 
en ellos, hizo nacer la adhesión colectiva de muchos seguidores. 
Éstos vieron en ellos una forma de vida que les mereció la pena 
vivir y que, articulada en ritos, prácticas, instituciones y formas 
de vida, constituyó luego una religión. 

Cada fundador representa una forma única de experiencia y 
vida religiosa, no reducible ni intercambiable, ya que expresa 
de manera peculiar la totalidad tanto de la vida humana como 
de la existencia creyente. Y sin embargo hay entre todos ellos 
analogías innegables. Éstos son los nombres más significati- 
vos entre los fundadores de religión: Zaratustra (mazdeísmo), 
Lao-Tse (taoísmo), Confucio (confucionismo), Siddharta Gau- 
tama (budismo), Varhamana, designado como vencedor —Jina 
o Mahavira— gran héroe (jainismo), Moisés (judaísmo), Jesús 
de Nazaret (cristianismo), Mahoma (islamismo), Mani (mani- 
queísmo), Nanak (sikhismo). Todos ellos son expresiones de la 
dimensión religiosa del hombre a la vez que de la manifestación 
ininterrumpida de Dios a lo largo de la historia, ya que nun- 
ca ha dejado solos ni sin su palabra a los hombres desde el 
comienzo hasta hoy. Por ello hay que matizar las dos afirmacio- 
nes: que, por un lado, haya religiones de búsqueda meramente 
humana de Dios, y, por otro, religiones de pura revelación de 

os saliendo al encuentro del hombre; que todas las religiones 
o sean formas relativas e indiferentes de una religión 
y universal, lo cual sería en el fondo lo único importan- 
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te. La historia es irreductible a la naturaleza y cada una de las 
religiones debe ser discernida en su peculiar estructura, a la yg, 
que identificada en lo que tiene de lastre o grandeza hum: 
por un lado, y lo que pueda tener de manifestación y don diy? 
no, por otro. En todas ellas cooperan la acción del hombr, 
siempre abierto a Dios, y la de Dios, siempre abierto al hom. 
bre. Todas las verdaderas religiones expresan la relación entre el hom 
y Dios, pero no todas son verdaderas en el mismo grado. La implica. 
ción personal, histórica y encarnativa de Dios como revelador, ¡ 
redentor y consumador en cada religión, da la medida de sy | 
pureza, verdad y definitividad. Í 

Tenemos así dos tipos distintos de religiones: las religadg 
a la historia anónima del pueblo y las que son instauradas por 
una persona, o nacen de su potencia originante: religiones sur- 
gidas del pueblo y religiones surgidas de la personalidad fun- 
dadora. Las primeras son la faz de la civilización de un pueblo 
vuelta al mundo sobrenatural. Están hechas de convicciones, 
costumbres e instituciones trasmitidas por la cultura, que vie: 
nen desde la prehistoria, se van modificando a lo largo de los 
siglos y no están ligadas a libros ni autoridades religiosas que 
aseguren una línea de pensamiento (ortodoxia). Las segundas 
son religiones fundadas en un momento del tiempo, contienen 
un conjunto de memorias, experiencias, representaciones y 
reglas de conducta elaboradas por el fundador o a su luz por el 
primer grupo de seguidores, que son trasmitidas por vía oral y 
que luego se han sedimentado en escritos. Éstos, por su auto- 
ridad interna y la confianza que les han otorgado los creyen- 
tes, se convierten en norma (canon) de pensamiento (ortodo- 
xia) y de conducta (ortopraxis). La religión de Babilonia es un 
ejemplo de las primeras; la religión de Israel, un ejemplo de las 
segundas. Aquéllas inclinan al antropomorfismo y al politeís- 
mo, mientras que éstas incluyen el monoteísmo y la trascen- 
dencia absoluta de Dios %. 

Junto a la figura del fundador encontramos, en la historia de 
las religiones fundadas por un individuo o en las surgidas del | 
conciencia del pueblo, otros hombres que han sido decisivof 


33 C£ J. Borrero, Babylone et la Bible, o.c., 251-253; ÍD., La religión más anti 
o.c. 
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onsolidación intelectual, institucional y moral de cada 

ligión. Hay una distinción que se suele introducir en este cam- 
re a la luz de dos figuras capitales: el profeta y el sabio, y, como 
consecuencia, se suele hablar de religiones proféticas y de religiones 
sapienciales 34. En las primeras, alguien, por vocación y encar- 

o divinos, trasmite al pueblo un mensaje que puede ser un 
mandato, UNA promesa, una amenaza o una manifestación de 
los designios divinos. El profeta es un trasmisor de la palabra 
oída, se queda detrás de ella para que sea la palabra misma la 

ue por su peso y origen divino se afirme ante el pueblo y logre 
toda su eficacia. Por el contrario, en las religiones sapienciales se 
trata del conocimiento que un hombre ha logrado para llegar a 
lo que se considera la meta de la vida humana, para superar las 
negatividades que padece y conquistar las positividades que 
necesita, abriéndose al misterio, que la llama y al que ella se 
siente orientada. 

Moisés y Buda son las dos grandes expresiones de esta 
doble figura: una la que cumple un encargo divino para el pue- 
blo y otra la que le comunica un saber personalmente logrado. 
Moisés no se presenta con autoridad propia, sino como enviado 
por Dios, tras haber vivido una teofanía en la que aquél se le 
manifiesta, le revela su nombre y le envía al pueblo. Todos los 
profetas tras él han recibido el encargo: «Ve y di al pueblo». Y 
ellos rubrican sus palabras con la firma: «oráculo de Yahvé». 
Remiten al Dios que los envía; con él dejan confrontados al 


ara la Cc 


3. Esta distinción tiene su equivalente en otra más usual: profetismo y mistica. Las 
religiones dominantes en los últimos treinta siglos en Occidente (judaísmo, cristia- 
nismo, islamismo) son designadas como religiones proféticas, mientras que a las 
orientales se las designa globalmente como religiones místicas. Las primeras acen- 
túan el elemento teológico, ético, activo, histórico, crítico, de la palabra y de la 
acción, mientras que las segundas acentúan el elemento antropológico, contempla- 


. “vo, del silencio y de la dejación, del mundo interior en distancia a las cosas y al 


Uempo. Podemos considerar como puntos extremos, por un lado, el radicalismo 

.os profetas del AT, donde la majestad santa de Dios y la justicia para con el 
is son elementos centrales; y, por otro lado, el budismo theradava, donde no 
ch Erro explicito de Dios y la experiencia religiosa no incluye el encuentro 
(G. 2 ln salvación en él. C£ las obras clásicas de fenomenología de la religión 
pri de ha Lecuw, G. Widengren, M. Eliade, C. Castro, J. Martín Velasco y otros) 
etc) Cf es de las religiones (H. Ch. Puech, M. Eliade, N. Smart, J. Delumean, 
Don Re - Co ZABHNER, Moysticism sacred and profane (Oxford 1957); 1D., Inde, Israél, 


¿Oxford o el révélations prophétiques (Brujas 1965); 1D., Concordand discord 
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pueblo y, dentro de él, al individuo. Y si se convierten en gu 
de ese pueblo es como prolongación del encargo divino, Ag 
Moisés es profeta enviado por Dios, guía del pueblo, fundado, 
de la religión de Israel. Buda, por el contrario, sólo remite a ), 
iluminación y al camino que él mismo ha descubierto, a la nece. 
sidad humana universal que ha identificado y a los hombres 
comunicándoles la sabiduría lograda. El no posee nada particy. 
lar, ni recibido de otro, sino que ha actualizado una posibilidag 
universal, que cada hombre puede descubrir en sí y actuar desde 
sí: salir del mundo de la dispersión y del sufrimiento hasta llegar 
al estado de la superación de la conciencia con la inmersión 
final en el estado de nirvana, en el que, desarraigado el deseo y 
superado el tiempo, es anulado el dolor. En el budismo tibeta. 
no, por ejemplo, no existe Dios en el sentido en que los occj. 
dentales hablamos de él. Su objetivo es liberar del sufrimiento y 
de la ignorancia, enseñando el camino del conocimiento hasta 
alcanzar lo que llama el Despertar, una vez disuelto el deseo y el 
apego al Yo. La comprensión apersonal de Dios y del hombre 
van unidas y se condicionan. El budismo es lo que más se pare- 
ce a una religión sin serlo 3, 


La figura del sabio o doctor también existe en las religiones 
proféticas, pero como momento adveniente a la palabra del pro- 
feta, al que interpreta, ensancha y actualiza. El sabio busca orien- 
tación para el vivir y confronta la palabra particular del profeta 
con la experiencia universal de los hombres o con una cultu 
concreta en la que tienen que ser aplicadas las palabras de la reve- 
lación divina. A su vez, el profeta puede ser instituyente o refor- 
mador: uno pone en marcha una religión, el otro da la existente 
por válida en su fundamento, pero, considerando falsas o degtk 
dadas sus formas actuales, la quiere conformar a sus orígenes 
normativos y reorientar desde las experiencias fundantes. 


En las religiones constituidas encontramos otras figuras que 
han sido de importancia decisiva: el santo, el místico, el sacer 


35 C£ JE Revri - M. Ricaro, El monje y el filósofo, o.c. Un padre filósofo y Y 
hijo, bioquímico convertido en monje budista, comparan la cosmovisión de Occ 
dente y del budismo. Los dos se mueven en un horizonte más allá de la religión 
lejos del cristianismo: en el de la sabiduría, como camino de salvación para la Y 
que cada uno encuentra en su mundo: ciencia y filosofía occidental (J. E ReveF 
en el budismo (M. Ricard). 
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El santo es aquel creyente en quien las realidades creídas 
do también realidades sentidas y vividas como fruto de 
al comunicación divina, antes que como resultado de 
un esfuerzo ascético permanente o de una perseverancia moral. 
Los santos pueden ser comprendidos como grandes exponen- 
tes de la virtud humana, actuada en obediencia y fidelidad a 
la voluntad de Dios a lo largo de toda su existencia, o como 
enviados de Dios y repletos de su presencia para recordarnos su 
existencia, Su amor y su promesa. En la primera perspectiva los 
santos son asemejados a los héroes morales (de ahí que en 
los procesos de canonización se hablase de virtudes en grado 
heroico) y comprendidos como expresión de lo que la naturale- 
za puede dar de sí cuando es actuada por la gracia. Esta es la 
concepción acentuada en la Iglesia occidental. En la segunda 
perspectiva los santos son iconos de Dios, hagiofanías divinas, 
instrumentos que él suscita para manifestar su divina grandeza, 
y reflejar su santidad en medio de los hombres, y, por contraste, 
su pobreza y pecados. En ellos la gracia impregna la naturaleza, 
Dios se inserta en la vida del hombre y este mundo comparte ya 
la futura gloria de toda la creación divinizada. Es la concepción 
acentuada en la Iglesia oriental %. 


El místico es aquel hombre en cuya vida Dios se deja sentir 
con tal intensidad que toda su experiencia humana está deter- 
minada por esa gracia de Dios, afectando a las potencias inte- 
riores (inteligencia, memoria, voluntad), a su psicología (cora- 
zón, afectos, sentimientos) e incluso repercutiendo físicamente 
sobre su cuerpo. En el místico las verdades creídas se convier- 
ten en realidades experimentadas, y los misterios, celebrados en 
acontecimientos de su vida personal, determinando sus deseos 
primordiales y orientando todo su conato de ser, vivir y morir 
hacia la unión indestructible y definitiva con Dios. Este mundo 
€s percibido como imagen del Otro definitivo, que para ellos se 
anticipa ya en los semblantes plateados, que son todas las crea- 
turas de este mundo, en las que se refleja el rostro del Ama- 

e A la luz de estas notas características de los místicos en la 
stonta del cristianismo, Jesús es en un sentido mucho más y en 


dote. 
han si E 
yna espect 


C£ Th. Siuik y otros, «Saints», en DSp XIV, 196-231. 
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otro menos que ellos *”, La intuición de Bergson (Cristo spy; 
«de Surmystique») es válida, pero necesita ser matizada y cop. 
pletada 38, 

Frente al místico, el sacerdote ocupa un lugar plenamente gjg 
tinto. Es el mediador de la relación recíproca entre Dios y y 
hombre, el que trasmite el oráculo de Dios, interpreta la ley y 
presenta las ofrendas de los hombres, vive en el templo y ve 
por el culto. Su figura está esencialmente determinada por y, 
naturaleza de cada religión y es la que más condicionada esp; 
por la experiencia religiosa fundacional y por la forma históric, 
en que cada religión se haya desarrollado. El sacerdote da cuer. 
po cultual, institucional y celebrativo a lo que constituye el fon. 
do mistérico de cada religión. Allí donde la religión se funde , 
apoye sólo en la palabra, el libro o la vida moral, el sacerdote 
apenas tendrá sitio, mientras que ocupará un lugar central en 
aquellas religiones que se fundan en hechos salvíficos, aconteci. 
dos de una vez para siempre, y que hay que «celebran», es decir, 
rememorar, actualizar y universalizar de forma que cada hom. 
bre encuentre en ellos la salvación que Dios ofrece. 

El cristianismo es religión histórica; en ella hay hechos salvi- 
ficos fundantes de la salvación universal a los que los creyentes 
tienen que abrirse para participar de ella. En este sentido la Igle- 
sia es una comunidad de celebración y de culto. En ella hay 
sacerdotes. Ahora bien, Jesús no es sacerdote en el sentido pro- 
fesional de las religiones antiguas ni como lo eran los sacerdotes 


37 «Para acceder al descubrimiento de la originalidad de Jesús, está indicado 
situarle por relación a los místicos, ya que éstos representan de manera ejemplar sl 
hombre que se aplica a proseguir y a vivir la experiencia religiosa. ¿Se de puede lame 
a Jesús rrrístico? Nuestras consideraciones primeras sobre el hombre Jesús de Nazz: 
ret no inclinan a una respuesta afirmativa, al menos si definimos al místico come 
aquel que vive continuamente en la presencia de Dios. Aparentemente, nadie ha 
realizado el estado de unión perfecta de unión con Dios como Jesús. Todo le habla 
de Dios y él mismo no habla nada más que de Dios y de su Reino. Sin embargo 
por poco informado que se esté sobre la psicología de los místicos, Jesús no perkil" 
verdaderamente a esta categoría de hombres religiosos» (A. VERGOTE, «Jésus de Nazatitb 
sous le regard de la psychologie religieuse», en Jésms Christ, Fils de Dieu [Bruselas 
1981] 115-174, cita en 124-125; 228 [da tres grande différence entre un my 


que et Jésus»]. Texto recogido en su volumen Explorations de l'espace théo el 


o.c., 3-34). e 

38 Cf. H. BerGsON, Las dos fuentes..., 0.C. A. Loisy, identificando «místicos * 
«extático», se preguntaba si Cristo había sido realmente un místico. Cf. H. Gol 
HI8R, Bergson el le Christ des Evangiles (París 1961). 
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¡ AT. Su misión era de otro orden: fundar una realidad nue- 
o relación nueva de amor que Dios instaura por él en el 
ya 2 anunciar un designio nuevo de salvación (el Reino de 
e llegando a sus contemporáneos), dar cuerpo en su per- 
es a esa relación y realidad divinas (reconciliación-diviniza- 
ed Al realizar en su existencia la oferta de Dios a la vez que 
la respuesta del hombre a ella, Jesús actuó en lugar de todos y 
en favor de todos con su vida entregada a Dios solidariamen- 
te por sus hermanos, convirtiéndose así en el oferente e interce- 
sor supremo. Con ello estaba realizando la última intención y 
logrando la suprema eficacia a la que todos los sacrificios y los 
sacerdocios tendían, sin percatarse del todo de su objetivo y sin 
conseguirlo. Jesús, a partir de su muerte y resurrección, pudo 
ser comprendido como sacerdote de la nueva alianza. Pero esta 
designación transforma y trasciende el sacerdocio anterior. La 
carta a los Hebreos ve la realización de su sacerdocio entrando 
en el cielo, viviendo allí delante de Dios, y realizando la ofrenda 
hasta consumar a todos los que le seguimos como pionero de la 
caravana hacia la tierra definitiva, que es el corazón de Dios. 
Por ello decimos que Jesús no fue sacerdote como los demás 
que le habían precedido en este mundo y, sin embargo, que su 
vida, muerte y pervivencia intercesora son la forma suprema de 
existencia sacerdotal, al ejercitar su entera persona y libertad 
desde Dios en favor de los hombres y desde los hombres como 
ofrenda a Dios, 


C) Jesús figura en el orden de la revelación 


! Jesús pertenece a la historia común de la humanidad, a la 
historia de la religión y a la historia de la revelación. Tiene, por 


. anto, inevitables semejanzas con todos estos tipos religiosos a 


la vez que diferencias fundamentales. Jesús es el fundador del 
doña en cuanto que de su experiencia, vida, mensaje y 
estino surgen unas convicciones, experiencias y esperanzas 
dl siguen dando nacimiento a una nueva comunidad 
En DoS esta. Esto lo tiene en común con los demás funda- 
las en cambio, es diferente de ellos por su relación con 

> Y Contenido de su mensaje, la autoridad que reclama para 
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sí, la implicación entre mensajero y mensaje, la novedad de 
resurrección personal y la conexión entre su destino y el des 
de todos los hombres. Dios está en una relación con Jesgy, 
Jesús está en una relación con Dios de naturaleza única, Exp; 
car la singularidad de esta relación es el objeto de la Cristolop, 
bíblica y sistemática. 

Jesús no se sitúa en el orden de los sabios de la humani 
ni ha sido reconocido en el cristianismo por esa razón, Es ye. 
dad que prolonga la tradición sapiencial del AT. Sus sentencia 
parábolas y oraciones pueden figurar en la misma línea que lo: 
Proverbios, Salmos y Libro de la Sabiduría. Sin embargo, él y 
presentó como profeta escatológico, anunciando los designios últ. 
mos y la acción decisiva de Dios para los hombres, intimando 
su voluntad y afincándose en su autoridad. Su palabra no surga 
de una experiencia propia o de una sabiduría que hubiera alcan. 
zado cotas nuevas, sino de una iniciativa divina. Jesús se sitúa en 
la línea del profetismo veterotestamentario, pero sólo en k 
medida en que habla desde Dios, de Dios y hacia Dios pan 
trasformar la historia conforme a su voluntad. 'Todo eso lo hace 
no como quien ha recibido el encargo de Dios en una teofanía 
ni propone su mensaje sellándolo con la fórmula final: «oráculo 
de Yahvé». Tampoco se identifica como un escriba remitiendoa 
la Thora, que comentaría; ni remite a una voluntad o revelación 
de Dios, que estarían fueran de sí y serían anteriores a su perso- 
na. Jesús no interpreta la Thora, sino que con autoridad propi 
presenta su afirmación, promesa y exigencia, otorgándoles l 
misma calidad que a la palabra divina. Actúa con autoridad y 
libertad divinas a la vez que con absoluta soberanía y distancú 
respecto de los poderes de este mundo. Los evangelios, después 
de haberle presentado como profeta que habla palabras de 
Dios, relegando ese título, terminan presentándole como d 
Hijo de Dios y la Palabra de Dios. 

Sus palabras, actos y persona hacen pasar la presencia d 
Dios a este mundo, en la medida en que inserta su propia perso 
na en él. La palabra de Dios y su propia persona son diferen% 
bles, pero no separables. Por otro lado, Jesús ha vivido en Je 
relación de permanente apertura a Dios: oración en soledad, ne 
midad incomparable manifestada en la forma de dirigirse 2 Dios 
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»Abba, obediencia absoluta, olvido de sí mismo y silencio 
bre sus experiencias religiosas, plena inserción en su 
al y atenimiento a las exigencias de la justicia, del pró- 
Z de la sociedad. Todo esto le hace plenamente distinto del 
et o del místico, aun cuando su adhesión a Dios, su comuni- 
da filial y su respuesta amorosa sean superiores a todo lo que 
hemos conocido después en la historia del cristianismo. 


con el 
gotal SODE 
medio soci: 


d) La persona de Jesús como centro del cristianisimo 


El cristianismo ha surgido como resultado de un proceso de 
identificación de Jesús, reconociéndole profeta, y por ello mani- 
festador de los designios divinos para la humanidad; sabio que 
ha penetrado en los secretos de la realidad y conoce el corazón 
del hombre; místico que ha vivido en permanente intimidad con 
Dios; maestro de vida que mediante sus parábolas nos ha mos- 
trado el camino hacia la plenitud de la vida consumada; santo de 
Dios en una forma única. Cuando Pascal dice que Jesucristo 
«está en su orden de santidad» no quiere definir su última natu- 
raleza, sino diferenciarlo por relación al orden del poder (gran- 
dezas materiales, orden de los cuerpos, los reyes, Alejandro) y al 
orden de la sabiduría (grandezas intelectuales, orden del espíri- 
tu, los sabios, Arquímedes), situándole en otro orden específi- 
co: el de la caridad, de la santidad, de la gracia, Dios. El último 
paso será comprenderlo no sólo como reflejo o partícipe de la 
santidad de Dios, sino como expresión personal de esa divina 
santidad, como la Persona de la santidad (Pen. 792). 

_ Todas estas categorías, necesarias en el comienzo, han ido 
siendo descartadas progresivamente para ver a Jesús en una 
relación única tanto con Dios como con el hombre. Todos 
los nombres y títulos han sido desbordados. Hay en él ras- 


80s sapienciales, rasgos proféticos, rasgos reformadores, rasgos 


Mmisti : ¡ 
ticos, pero el fondo de su persona no es identificable desde 
a 5 9: da . . e 
a a profética, reformadora o sapiencial y menos aún des- 
u ze . . . a £ . e “ . e 
Experiencia mística. El es único, el único ?. Moisés comu- 


ma bre Este título, «Der Einzige», nos dejó en triple redacción Hólderlin su pue- 
únich 


Pr y los dioses de Grecia. C£. E HOLDERLIN, Werke, Briefe, Documente 
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nica la palabra de Dios, pero queda fuera de ella; suscita ; 
judaísmo y unifica el pueblo de Israel, pero esa religión y corp, 
nidad quedan referidas a Yahvé y pueden perdurar sin él, Buda 
es el iluminado, ha encontrado el camino para llegar al dez. 
cubrimiento de la vaciedad y de la superación del sufrimieny, 
por anulación del deseo; pero el método descubierto, una Vez | 
aprendido, ya no necesita del descubridor; todo hombre de 
entonces un Buda. Moisés no es el judaísmo y Buda no es y; | 
budismo; en cambio, Cristo es el cristianismo %. 

El mensaje y el mensajero han sido considerados insepal ' 
bles, la sabiduría y la persona que la profería como idénticas y | 
verdad y el sujeto portador de ella como indivisibles. De esta for. | 
ma se consumó el proceso de identificación entre el medio y y 
mensaje, el revelador y la revelación, el testimonio y el testigo 
Jesús y Dios. En el cristianismo no son lo primero ni lo esenciy . 
la acción, la palabra y el ejemplo de Jesús, sino su propia persona 
Ahora bien, esa persona ha sido comprendida como viniendo de 
más allá de la esfera de surgimiento y de la realización humam. 
Su relación de reciprocidad de conocimiento, de autoridad y de 
amor entre Jesús y Dios llevó a la primera comunidad a identif. 
carlo como el Hijo de Dios, el Señor, el Salvador. Consiguiente- ' 
mente su persona es la realidad que constituye el centro del cris- 
tianismo. Ella es inseparable de Dios e incomprensible sin su 
historia en aquel tiempo, sin su repercusión a lo largo de la histo 
ria ulterior y sin su presencia viva en el presente. 

Los cristianos han admirado la figura de Jesús, han aceptado ' 
su doctrina, se han conformado a su destino y han seguido su - 
ejemplo. Admiración ante su persona, aceptación de su doctrina, confor 
mación a su destino e imitación de su ejemplo no agotan la hondura yl 
singularidad específica de la relación de los creyentes con él. Esta se llami 
fe y amor a su persona, en forma análoga a como los creyentes del 
AT creían en Dios y amaban a Yahvé *!. El bautismo y la euc* 
ristía son los signos que la fundan y renuevan permanentemer” 
te. Estos dos sacramentos instauran un intercambio de destif | 


40 Una breve pero sustanciosa comparación entre Moisés (figura del profe: 
Buda (figura del sabio) y Jesús, en R. GUARDINI, «A modo de diferenciación * 
esencia del cristianisimo, O.C., 23-33. ; 

41 Sobre esta diferenciación de actitudes de los cristianos respecto de Jo 
correspondientes a los niveles de su persona, cf. La entraña..., O.C., 438-458. 
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Cristo y fundan la salvación de los creyentes, posible en 
con ía y realizable en la práctica porque en Cristo se confor- 
e al Hijo de Dios y comparten con él la propia vida divina. 
la: divinización es el anhelo supremo del ser finito en la que 
encuentra el objeto saciativo y definitivo de sus deseos; por eso 
los hombres han tendido a ser como Dios, porque para eso fue- 
ron en verdad creados. En el relato del Génesis la serpiente no 
engaña al hombre por recordarle esta verdad, que es el presu- 

uesto y fin de la creación, sino al proponerle un camino que 
no conduce a esa meta: conquistar la propia divinización por 
rapto. El camino eficaz es recibirla de Dios, viviéndola como 
don. Cristo, revelando a Dios Padre y legando su Espíritu Santo 
a los hombres, ha hecho posible el descubrimiento del sentido 
divino de la realidad y la consecución de la plenitud humana en 
la divinización por configuración a él, que es el Hijo. Él es la 
entraña del cristianismo en cuanto forma de vida. Su diferencia 
con el resto de las religiones consiste en que identifica la Verdad 
con la Persona de Jesús y confiesa a Jesús como el Hijo de Dios 
encarnado en el mundo. Unir lo primero con lo último, Dios con el 
hombre, es el fin de la creación, y reconciliar lo máximo santo con lo mínimo 
pecador es el sentido del destino personal de Jesús. Él, al realizarlo, desvela 
el ser de la realidad y consuma el sentido de la historia. Jesús, por 
ser el Hijo, es el máximo y último Don posible de Dios a la histo- 
ria. Por esto el cristianismo es la religión escatológica. 


4. La centralidad de la persona de Cristo 
2)  Cristocentrismo y cristomonismo 


Hemos visto el lugar central que Cristo ocupa en el cristia- 


ni a A 
¿"Ismo. Pero que sea su origen histórico, centro permanente de 


sentido y principio suscitador de permanencia, no quiere decir 
Que él sea todo el cristianismo. Es necesario distinguir con clari- 
E dE O con la correspondiente referencia de 

cología cristiana a Cristo *, de un cristomonismo o 


Y Cow : 
D EM. THOSING, Gott und Christus in der paulinischen Soteriologie. 1: Per Cbristum in 


Ohm erdalinis der Christozentrik zur Theozentrikk (Minster 1986); H. KUNG, 
hristozentriko, en LTAR? 11, TN dd 
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angostamiento cristológico 4. Designamos como CriStOCentyja, 
mo el hecho de que toda la creación de Dios tiene en el Verbo 
eterno su fundamento, en cuanto participación en la expresjyy, 
dad, inteligibilidad y realidad del Hijo; participando en la reja. 
cionalidad, amabilidad y vinculación trinitaria del Espíritu Sap. 
to. Esta fundamentación metafísica de toda realidad creable gy 
el Hijo como Imagen, Logos e Hijo se afirma en el NT: todo ha 
sido creado por el Hijo, todo tiene consistencia en el Hijo , 
todo está ordenado hacia el Hijo (Col 1,16), que es el único 
mediador de la creación (Jn 1,3); el único que conoce al Padre , 
que puede revelarle (Mt 11,27; Jn 1,18); el único nombre er 
el que los hombres alcanzan salvación definitiva (Hch 4,11-1 2 
en quien estamos bendecidos para ser, elegidos para existir y en 
quien seremos recapitulados (Ef 1,3-14). En una inclusión que 
abarca a Dios primero y luego a Cristo, como lugar concreto de 
realización, el Ap repite: «yo soy el alfa y la omega, el primero y 
el último, el principio y el fin» (1,8; 21,6; 22,13). 

Los hombres hemos sido predestinados a ser conformes a 
la imagen del Hijo (Rom 8,29) que, en cuanto encarnado, es el 
primer pensamiento de Dios para el mundo, el priser predestina- 
do y por ello la forma de todo lo demás y el destino de todos los demás. 
Toda creación y toda gracia son crísticas en su fundamento e 
intencionalidad divinas. Y lo que está en el principio (protolo- 
gía) funda y llama a lo que está en el final (escatología). Quien 
es el formador será el reformador y el creador será el redentor. 
Ésta es la razón por la cual la encarnación es un acto propio 


del Hijo. 


b) Principio de concentración cristológica 


Con estas afirmaciones hemos anticipado lo que sólo seri 
plenamente comprensible al final del libro: Cristo principio metaft 
sico (protológico y escatológico) de la realidad; principio teleológicWs* 
teriológico para el hombre y el cosmos; principio histórico del cristian 


43 C£ H. J. IwanD, «Der Primat der Christologie», en .Antwort. FS KR. Bart 
(Zúrich 1956) 172-189; J. DÉ N. SENARCLIENS, La concentration christologigwó Cn 199 
190-207; H. U. von BALTHAsar, «Die Engfúhrung des gesamten Schópfungsw* 
kes in ein christologisches Schema», en Kar! Bartb..., 0.c., 253. 
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Cristo, a la vez que principio de consistencia, es principio de 
0 ón. Lo que es en el seno trinitario respecto del Padre y del 
Espíritu, €sO lo refleja en el mundo y en el hombre. Por ello su his- 

P abre al Misterio. Su persona en un sentido remite al Padre y al 
pee y en otro al hombre y al mundo. 


EJ Vaticano II estableció el principio del «orden o jerar- 
uía de verdades», normativo no sólo para el diálogo ecuméni- 
co, que es el contexto en que hablaban los padres conciliares, 
sino para todo quehacer teológico. «Al comparar las doctrinas 
recuerden que existe un orden o jerarquía de verdades de la 
doctrina católica, ya que es diferente el enlace de tales verdades 
con el fundamento de la fe cristiana» (Unitatis redintegratio 11). 
Este principio, así formulado, refleja una necesidad cada vez 
más sentida en el quehacer teológico de nuestro siglo: cada afir- 
mación cristiana, cada dogma cristológico y cada tratado necesi- 
tan situarse en un marco orgánico, donde la unidad confiera a 
cada parte su función y donde cada función reciba de un centro 
su fuerza y su sentido. Las afirmaciones aisladas sobre Dios, 
Cristo, el Espíritu, la Iglesia, la vida cristiana, el futuro del hom- 
bre necesitan un marco integrador, dentro del cual reciban y 
aporten inteligibilidad. 

Esta preocupación ha hecho surgir en nuestro siglo intentos 
sucesivos de esclarecer el fundamento y el contenido esencial 
del cristianismo, la lógica profunda de la fe *, Se ha preguntado 
por el centro de la Escritura, por los artículos fundamentales 
del Credo, por la esencia, idea, concepto, entraña del cristianis- 
mo. Se ha vuelto a comentar el Credo, como expresión no sólo 
sintética sino articulada de la fe cristiana —no en vano sus afir- 
Maciones se llaman artículos—, y se ha repensado la relación 
entre evangelio (mensaje) e Iglesia (comunidad). Se ha pregun- 


E «La teología del siglo xx está bajo el signo de una nueva reflexión sobre la 


al de Cristo, portadora y abarcadora de la totalidad. Responsable de este 
norma y Jen es l pregunta, que ha estallado de nuevo, por el fundamento, centro, 
170) Ada del cristianismo» (A. SCHILSON, «Christologie», en LTAR? l, 
29 a Una E ha animado también a la teología fundamental. En el prólo- 
Una misma, e de trabajos dispersos escribe H. Bouillard: «Una misma idea, 
pica de la ención los anima: hacer manifiesta la secreta correspondencia entre 
he tructura aria humana y la llamada del misterio cristiano, desentrañar así 
Ca, mamis nteligible del movimiento que conduce a la fe cristiana; en una pala- 
ar la lógica de la fe» (Logique de la foi, o.c.; 1D, Vérité du christianisme, 0.C.). 


ERE 
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tado por la confianza última que fundamenta la fe; Rahner 
intentado una fundamentación trascendental del CriStiamisp, 
que esclareciese su verdad de principio con anterioridad y 
verdad específica de cada uno de sus contenidos *. La figura de 
Cristo es repensada hoy en el horizonte de esos problemas 
necesidades: la proposición del cristianismo como un cue 
orgánico, donde cada parte o miembro reciba inteligibilidag 
aporte inteligibilidad al resto; como una totalidad donde cag, 
fragmento, aun cuando esté separado de ella, nos deje sentir y, 
proveniencia de origen y, en alguna forma, sea un reflejo y pre. 
sencia del Todo *. 


c) Principio de desbordamiento cristológico 


Una vez que hemos enumerado el principio de concentra. 
ción del cristianismo en Cristo, tendríamos que exponer ahor 
el principio de desbordamiento. 


a) Cristo rebasa de sí mismo hasta el Padre y hasta el Espí- 
ritu, de forma que no es pensable un cristianismo en el que k 
invocación a Cristo no sea vivida como ordenación hacia el 
Padre por la fuerza del Espíritu. No hay un Cristo que no sea 
el Hijo, al que Dios resucitó de entre los muertos, al que el 
Padre ha entregado la soberanía, la responsabilidad y el juicio 
del mundo. No hay tampoco un Cristo que no se desborde a sí 
mismo en el Don del Espíritu, en el que se hace presente ' 
mediante el cual actualiza su palabra, personaliza y universal 
su salvación. El Cristo del que habla el cristianismo, y del que 
hablaremos en este libro, es el Hijo enviado por el Padre y € 
donador del Espíritu. La confesión trinitaria, presente en los 
primeros escritos del NT, es principio de comprensión real f 
de regulación lingúística para toda la teología. Cristo vivió tods 
su existencia histórica desde el Espíritu, movido por él, y 
amorosa obediencia hasta consumar su destino entregándose 
Padre y entregándonos el Espíritu (Jn 19,30) Y. 


3. 
45 Cf. La entraña..., O.C., 189-245; W. KErN, «Théologie fondamentale», ac, $e 
46 Cf. H. U. von BaLrHasar, Das Ganze im Fragmen!..., O.C. 
41 C£. La entraña..., O.C., 683-691. 
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p) Una segunda forma de desbordamiento cristológico 

hace pasar de la historia, en la que Cristo está enclavado y 
per ificado, a la creación y a la consumación. No podemos pen- 
crucil a protología ni la escatología sin referencia a Cristo, pero 
ze qee no podemos pensar a Cristo sin tener ante los ojos el 
a q do, que es creado, y el hombre que es consumado, porque 
oda natural tiene su consistencia y autonomía justamente 
para poder orientarse y dirigirse hacia la consumación sobrena- 
tural que Dios le ha ofrecido. Si, como afirma Barth, la creación 
es el fundamento externo de la alianza y la encarnación el fun- 
damento interno, esto no quiere decir que la naturaleza y la his- 
toria reciban toda su inteligibilidad a la luz de la historia de Cris- 
to. Una creación que fuera pura función de la encarnación sería indigna de 
Dios. La encarnación es la forma suprema de realización de lo que estaba 
iniciado en el acto creador. Por ello hay una autonomía e inteligencia 
recíprocas: desde la encarnación comprendemos mejor la crea- 
ción y desde la realidad creada nos abrimos a la realidad recon- 
ciliada *, 

ce) La tercera forma de desbordamiento cristológico es 
análoga a la anterior: va del destino de Cristo al destino de los 
hombres, constituyendo a la Iglesia sacramento universal de sal- 
vación. La vida de Cristo no se agota en su propia realización 
personal ni en su circunscripción histórica. Ese desbordamien- 
to se da en el orden del ser y en el orden de la acción. Cristo 
hombre sólo es inteligible a la luz de la humanidad concreta que 
cada uno de nosotros vivimos; por eso podemos ir de nues- 
tra autocomprensión antropológica a la confesión cristológica. 
Una vez llegados a ésta, hacemos el camino de retorno: con- 
frontados con Cristo hombre, y desde el reconocimiento de su 
divina humanidad, sabemos para qué fue creado el hombre, 
como imagen imperfecta de Dios, anticipo y plano previo de lo 


"que en perfección realizaría el Hijo existiendo como hombre, 


an perfecta del Padre (2 Cor 4,4; Col 1,15). Cristo desbor- 
a hasta los hombres, porque su hacer es constitutivamente 
Proexistente, Redentor y consumador del hombre. La Iglesia es 
cuerpo del redentor y el ámbito concreto de esa redención 


pa 
hos KD 111/1, 103-258; 258-377. Cf. H. Bounaro, Kar Barth, o.c., 1, 


A 
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- «io de gracia y cabeza de la nueva humanidad, la teología 
pe como principio de una vida mueva y forma de existen- 
mo dimida, la teología sacramentaria como origen de toda 
A sacramento primordial, la escatología como el hombre 

o último Adán y espíritu vivificante, consumador tanto 
a hombre como del mundo, y mediador de nuestra eterna 


inmediatez 2 Dios. 


hecha signos, personas, instituciones, palabras, que no la CONE 
tuyen por sí mismos, pero por voluntad de Cristo la explic; 

interpretan y actualizan. El no vive para sí, sino para nosotro 
su hacer recibe de la situación de pecado del hombre su inte, 
bilidad concreta. Si los hombres no hubiéramos sido pecador, 
el destino de Cristo en el mundo hubiera sido otro y su my 

distinta. Por tanto, Cristo tiene que ser entendido también ah 
luz de la situación pecadora de la humanidad, a la vez que ést 
es entendida desde su persona y obra *. 


d) Principio de trascendimiento cristológico 


El cristocentrismo encuentra su sentido exacto a la luz q, 
este triple desbordamiento de Cristo: hacia adentro en sí mis 
(relación al Padre con el que vive en unidad de acción y de vida 
a la vez que al Espíritu, por el que es conducido y consumado 
en su humanidad); hacia atrás en el ser (el origen de la realidad, 
donde siendo su principio es constituido su fin) y hacia adelank 
en la historia (dándose a sí mismo como cabeza de la Iglesia, su 
cuerpo, en quien y por quien realiza la Plenitud de Dios que 
está en él y es destinada a plenificar la conciencia, el ser y el 
futuro del mundo). 


e) La cristología como tratado propio y la cristología operante en 
otros tratados teológicos 


A la luz de lo anterior hay que distinguir una cristología con: 
centrada y una cristología dispersa. De Cristo hay que hablar en 
todos los tratados teológicos y al hablar de Cristo hay qu 
hablar de todas las realidades teológicas, ya que de él recibeg 
sentido cristiano específico. Así, la teología fundamental habl 
de él como testigo y revelador del Padre, la eclesiología com0 


49 Estos datos determinan la circularidad hermenéutica entre trascendente BS 
ría: El ser del hombre se entiende desde la historia de Cristo y Cristo es ente 
desde el hombre (cristología trascendental de Rahner); y entre la misión de Ci 3 
persona. Su ser está determinado por lo que tiene que hacer al servicio de los hot 
bres que están bajo el pecado, en lejanía y aversión a Dios (cristología dramásiló 
Balthasar). 


CAPÍTULO 111 


LA FE EN JESÚS COMO MESÍAS 
¡CRISTO)-HIJO-SEÑOR, Y LA RUPTURA DE LA 
SÍNTESIS ORIGINARIA A LO LARGO DE 

LA HISTORIA 


1. La confesión cristológica en el NT 


En el principio está el acontecimiento de Jesús de Nazaret: 
la vida, la muerte y la resurrección confesada por sus seguido- 
res, que a la luz de ella le reconocen Mesías, Señor e Hijo. Esa 
resurrección le acredita como profeta auténtico del Reino, justo 
y santo, victorioso sobre la muerte, viviente en Dios, presente 
de una forma nueva entre los hombres, soberano de los pode- 
res del mal y del pecado, introductor del poder del Reino en el 
mundo y con ello mediador de la definitiva relación de Dios 
con los hombres, a la que seguirán la libertad y liberación defi- 
nitiva de todo miedo, al no estar ya sometidos a la servidumbre 
de la muerte y del diablo. «Cristo participó de la carne y de la 
sangre, para destruir por la muerte al que tenía el imperio de la 
muerte, esto es al diablo, y librar a aquellos que por el temor de 
la muerte estaban toda la vida sujetos a servidumbre» (Heb 
2,145). La resurrección confirma a Jesús como pretendiente 
mesiánico, fiel mensajero de Dios y de su Reino, mediador defi- 
nitivo de la salvación en el mundo. 


2) Los dos Polos que la sostienen: muerte de Jesás infligida por los 
bombres-resurrección realizada por Dios. Lógica de contraste entre 
lo que los hombres hacen con él y lo que Dios hace 


a pa Por la historia concreta que vivió y la reivindicación 
n Po : , 
€cta de su autoridad mesiánica, fue reconocido como partí- 
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cipe del poder y de la gloria de Dios, al que él había ÍnVO(, 
do como Padre y que le fue fiel no dejándolo abandonado 
poder de la muerte. Historia de Jesús y gloria del Padre, fidej, 
dad del Hijo al encargo recibido y fidelidad del Padre a la Obe 
diencia del Hijo, humillación de la muerte por crucifixión y E 
rificación a la derecha del Padre: he ahí los dos polos que SOStieMey, 
NT, como relato normativo del origen del cristianismo y cy, 
tenido del mensaje de la Iglesia. La unión de esos dos polo | 
extremos, la reconciliación de esos dos órdenes aparentement, 
opuestos, constituye el meollo del cristianismo, como religjg 
de Cristo, que comparte nuestro destino de pecadores-y nos q, 
a compartir su destino mesiánico, filial, glorificado. 


— Jesús de Nazaret, crucificado por los hombres, es acreg 
tado por Dios como Mesías mediante la resurrección de entre los 
muertos. 


— El que pereció la muerte de los esclavos es asumido a ha 
soberanía que ejerce el creador del mundo y dado a los hom. 
bres para que le adoren como Señor. : 


— El que pereció en la debilidad bajo los poderes de este | 
mundo como maldito de Dios y excluido de la sociedad de los 
santos, es acogido por Dios en su comunión y es constituido 
principio de la nueva comunidad de salvación. 


— El que, condenado por blasfemo, fue expulsado de , 
mundo en la muerte, por la resurrección le es devuelto al mun- | 
do y revelado como el Hijo de Dios. 

— El que siendo Hijo de Dios, y enviado por él, nació de 
una mujer, y redimió a los que estábamos bajo la ley, siendo é | 
considerado un maldito por pender de la cruz, nos ha hecho posibk | 
ser hijos de Dios, recibir el Espíritu en nuestros corazones y participar 
su herencia de Hijo. 

Si la resurrección no hubiera tenido lugar, el movimiento de 
Jesús no hubiera trascendido los límites de Galilea y de Jude2 
El encuentro con Jesús resucitado, con quien habían comido! 
bebido anteriormente y con quien vuelven a comer ahora, reco 
nociéndole en identidad de persona aun cuando en diferent. 
condición de existencia, funda la fe de los discípulos (¿yó ap 
avróo» [Le 24,39]; cf. Hch 10,41; 1,22). La fe en Jesús resucitado 
hace necesaria la notificación a los cercanos y el anuncio 2 los 
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sí nace la Iglesia. La muerte de Jesús es puesta en rela- 
7. con nuestros pecados como su destrucción y la resutrec- 
con es considerada como fundamento de nuestra existencia 
ñe om 4,24). «Tenga, pues, por cierto toda la casa de 
que Dios le ha hecho Señor y Cristo a este Jesús a quien 
tros habéis crucificado» (Hch 2,36). «Si confiesas con tu 
An a Jesús como Señor y creyeres en tu corazón que Dios le 
O de entre los muertos, serás salvo» (Rom 10,9). Los cris- 
tanos lo somos porque «creemos en (Dios) que resucitó de 
entre los muertos a Jesús, el Señor nuestro, quien fue entregado 
r nuestros pecados y resucitado para nuestra justificación» 
Rom 4,24-25). «Al llegar la plenitud de los tiempos envió Dios 
a su Hijo, nacido de mujer, nacido bajo la ley, para redimir a los 
que estaban bajo la ley, para que recibiésemos la adopción. Y 
por ser hijos envió Dios a nuestros corazones el Espíritu de su 
Hijo, que grita: “Abba. De manera que ya no eres siervo, sino 
hijo y, si hijo, heredero por la gracia de Dios» (Gál 4,4-7). 


lejanos. A 


ció 
nueva 
Israel 


b) Las tres dimensiones del hecho: historia de Jesús, revelación 
de Dios, salvación de los hombres 


Estos elementos forman la realidad de Jesús como un áto- 
mo indivisible, constituido por su historia propia, la acción de 
Dios en él y su significación salvífica para todos los hombres. 
No hay en el NT una historia de Cristo que no sea narrada, 
creída y comprendida desde la resurrección. No hay una identi- 
dad personal de Jesús que no venga interpretada desde la reve- 
lación de su ser y misión, que el Padre ha llevado a cabo al 
devolverlo a los hombres como Mesías y Señor. No hay un 
Jesús que no sea comprendido como Hijo de Dios. No hay un 


, Jesús, Mesías y Señor, que no sea todo él relativo a la justifica- 


ción, filiación y santificación de los hombres. Historia personal, 
relación con Dios y salvación de los hombres son los tres elementos constitu- 
Jentes de la identidad de Jesús. Éste es situado con todo realismo: 
Primero en su rincón galileo de origen (Nazaret), luego en la 
"egión donde se fue decidiendo sucesivamente el destino del 
Pueblo de la alianza (Judea) y, dentro de ésta, en la ciudad don- 

* todo profeta acreditó su mensaje (Jerusalén), porque desde 


UU 
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ella debía alumbrar la luz de Yahvé a todas las naciones (Is 1 
2,3; 28,16; 60,1-6). 

Esta inseparabilidad de aspectos se explicita con la fusión 
entre el nombre personal (Jesús) y el nombre funcional (Cristo 
formando uno nuevo: Jesucristo. Persona y misión se han Unido 
de manera inseparable; de forma que desde ésta se nOmbra 
aquélla y desde aquélla se entiende ésta. Cristo en origen es yy 
participio verbal (Mashiah, Xprotóc, ungido) y designa en prime 
lugar al rey, luego a los sacerdotes y en algún caso a los profetas 
que eran ungidos como mediadores de la salvación en el AT 
Este título, aplicado a Jesús, le identifica por relación a la histo. 
ria de la promesa y esperanza mesiánicas. Jesús es reconocido 
como «eb» Mesías esperado (Mt 16,16; Mc 8,29; Lc 9,20). Este 
título después se convierte en nombre personal, con la misma 
valencia que Jesús. La misión ha identificado al personaje hasta 
darle nombre nuevo. Al unirse formando una palabra sola: 
«Jesucristo», Jesús no es pensable sin su función mesiánica ni la 
salvación mesiánica sin Jesús. No hay otro Jesús que el que es 
Cristo. Y el Cristo de tal manera es identificado con Jesús de 
Nazaret, que la salvación prometida y esperada sólo es encon- 
trable en ese sujeto concreto. Cristos de los hombres, forjados 
por ellos a la medida de sus esperanzas o necesidades, habrá 
muchos; Cristo de Dios sólo hay uno: Jesús de Nazaret. 


El título «Mesías», «Cristo», ha prevalecido para identificara 
Jesús de Nazaret y la religión derivada de él ha sido designadh 
como «cristianismo», es decir, el mesianismo con Jesús como su 
agente de la salvación, revelación y propuesta escatológica en 
nombre de Yahvé. Pocas cosas hay más complejas y difíciles 
que precisar la categoría de mesianismo en el Antiguo Testa- 
mento. Primero, definir el contenido de esa categoría y, luego, 
determinar su lugar y peso en la historia de Israel, con la sucesk 
va identificación de personajes que darían cuerpo a esta catego 
ría, unas veces referida al presente con sujetos reconocibles (18% 
dinastía, pretendientes, sucesores) y otras orientada hacia uN 
futuro, en el que se realizaría aquello que los sujetos mesiánico 
conocidos no habían realizado o incluso profanado u olvidado 
Figuras regias, sacerdotales, proféticas, sapienciales, Dios mis" 
mo como agente de la salvación, el pueblo como tal. Y todo 


26, 
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csió desde la época de la monarquía sacral, al exilio, al período 
sa, al período helenístico, a los días mismos de Jesús, a los 
a os de esenios y Qumrán. 
gru “Cómo se sitúan Jesús y el cristianismo respecto de todo 
esto? Basta hojear las grandes monografías de Coppens, Cazelles, 
Grelot, Trevijano... para comprobar la casi irreductible fronda de 
ideas, personajes y Esperanzas existentes a lo largo del AT y en 
tiempo de Jesús. El NT no procede desde lo previo para deducir 
ue Jesús realiza uno de esos modelos, sino a la inversa. La totali- 
dad de su persona, acción y mensaje con el final de muerte y 
resurrección, lleva al convencimiento de que él en persona «es» la 
salvación que Dios ofrece. Entonces comienza a funcionar lo 
ue llamaríamos principio de atracción, de reducción, de identifi- 
cación y de interpretación. Jesús atrae, descarta, identifica e inter- 
preta desde su persona todo lo anterior. Ningún esquema es res- 
petado del todo por el NT en sus contenidos; ningún título es 
elegido como suficiente para definirle. Todos son asumidos y 
todos relativizados. Algo de cada uno desemboca en Jesús y, por 
ello, es posible leer la historia como esbozo y fermento en una 
mirada ascendente, con los ojos y oídos de los lectores contem- 
poráneos. Es una lectura prospectiva propia de la exégesis del AT. 
Pero a la vez hay que hacer una lectura retrospectiva: desde el cuerpo 
entero al miembro suelto, desde la obra de arte completa al frag- 
mento o esbozo que la precedieron. Ésta es la lectura que la fe 
hace del AT' desde Cristo. 

E. Scheweitzer abría en 1968 su libro sobre Jesús con un 
capítulo que llevaba este título significativo: «Der Mann der alle 
Schemen sprengb» = «El hombre que rompe todos los esque- 
mas». Esto vale para las propuestas mesiánicas para los llama- 
dos títulos cristológicos, y también para el obsesivo empeño 
contemporáneo por buscar una figura social de aquel momento 


. histórico, como clave para interpretar el mensaje y la persona de 


Jesús. También aquí vale el imperativo bíblico: «No te hagas 
imagen de Dios; no te hagas imagen del hombre». La persona 
no es subsumible bajo ninguna categoría o imagen, y menos 
Jesucristo. La fe se dirige hacia la realidad personal, más allá de 
SOnceptos teóricos o de figuras históricas !. 


1 
C£ E, ScHwrrTzER, Jesus Christus (Minchen-Hamburg 1968) 18-54; J. COPPENS, 
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c) Los tres títulos identificadores de Jesús: Cristo, Señor, Hijo 


En torno al año cincuenta, cuando San Pablo escribe ba 
cartas a los Romanos, Filipenses y 1 Corintios, tenemos ya cr. 
talizada la plena comprensión de Jesús en torno a los tres títulp, 
que se le dan: «Fiel es Dios por quien habéis sido llamados a 
comunión con su Hzo, Jesús Cristo, Señor nuestro» (1 Cor 1,92, 

Realidad histórica, condición divina, función soteriológica univer 
constituyen la identidad de Cristo en el NT, al que anuncia y 
para el que vive la Iglesia. La historia originaria, constituida por 
«todo lo que Jesús hizo y enseñó» (Hch 1,1; cf. Le 24,19-24) y 
por lo que el Padre hizo con él mediante la resurrección y q] 
don del Espíritu, es propuesta a los hombres invitándolos a la 
conversión de los ídolos al Dios vivo y verdadero, esperarafido 
del cielo a Jesús, su Hijo, a quien resucitó de entre los muerto 
el cual nos libra de la ira venidera (1 Tes 1,9-10). La fe en Jesús 
resucitado, Hijo de Dios, lleva consigo la integración a la comu. 
nidad de discípulos, logrando en ella el perdón de los peca. 


La reléve apocalyptique du messianisme royal. 1. La royanté, le régne, le royaume de Diem, cadn 
de la reléve apocalyptique (Leuven 1979); lb., 11. Le Fils de l' homme vétéro e intertestama. 
faire (Leuven 1983); Ib., IIL. Le Fils de l' homme néotestamentaire (Leuven 1981); H. Ca 
ZELLES, Le Messie de la Biblie (Paris 1978), quien en un Excursus l analiza 25 autores 
según la diferente concepción que tienen de mesianismo y cómo leen a partir de 
ahí los textos del AT; P. GrkLoT, Llespérance juive d l'heure de Jesús (Paris 1978); 
R. TREVIJANO, Orígenes del cristianismo. El trasfondo judío del cristianismo primitivk (Sala- 
manca 1995) 325-363 (Mesianismo y cristología); E. PuecH, «El mesianismo», en 
J. VAZQUEZ ALLEGUE (coord.), Para comprender los manuscritos del Mar Muerto (Estela 
2004) 119-141; G. SchoLkm, Uber emnige Grundbegriffe des Judentums (Frankfurt 1970) 
121-170 (Zum Verstándnis der messianischen Idee im Judentum. Mit einer Nac 
bemerkung; Aus einem Brief an einen protestantischen Theologen.); E. LoHs, 
«vió», en TWNT VIIL, 358-363; «viós Aavió», en ibíd., 482-492; O. Cul 
Cbhristologie du Nouvean Testament (Neuchátel 1958) 95-117; N. FOGLISTER, «El m 
dor salvífico-regio, salvífico-sacerdotal, salvífico-profético, di a 
MS 1/1, 123-243. 

2 Cf. 1 Jn 1,3; Flp 2,6-11. En relación con Flp 2,6-11, al que considera un al 
mo a Cristo», M. Hengel escribe: «El texto ofrece el camino completo de Cristo 
desde su ser preexistente en el Padre hasta su plenificación escatológica. Tiene $ 
modelos en los salmos; sin embargo, está escrito en griego ordinario [...] A dife 
rencia de otros “salmos a Cristo”, que encontramos en el NT, se habla sólo, per 
esto de una manera radical, sobre la humillación y glorificación de Cristo, 1 
explicitan las consecuencias soteriológicas, que, sin embargo, van implicad 
citar y oír el texto tal como ocurre con 1 Tim 3,16. Este salmo es importante paP 
la historia de la cristología precisamente porque es el testimonio más temprand de 0 
eristología de la preexistencia y de la kénosis plenamente desarrolladas» (M. HENGEL, «De 
Christuslied im frúhesten Gottesdiensb», a.c., 357-404, cita en 402). : 
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ibiendo el don del Espíritu Santo y preparándose a la 

iauración de todas las cosas, inaugurada por su resurrección 
7 o inicio y germen de la resurrección universal (Hch 2,38; 
0-21 26). En el NT no existe el dilema fe-bistoria, sino el trilema his- 
7 ria de Jesás-acción de Dios en él y por medio de él-salvación de los hom- 
bres. De eso habla el evangelio y para hablar de ello están los 
apóstoles primero (Hch 4,18-20) y luego toda la Iglesia. No hay 
evangelio cuando se pierde uno de los tres elementos. La Iglesia 
deja de existir cuando no mantiene unidas esas tres realidades: 
el Jesús que vivió y pervive; el Dios que actuó en él dando el 
Espíritu Santo 2 los apóstoles primero y después a cuantos 
creen en él (Hch 5,33); la bendición con la alianza definitiva y 
el perdón de los pecados, prometidos desde Abrahán (Hch 
3725-26). Hay salvación donde es anunciado ese evangelio y 
esús es reconocido como Cristo, Señor, Hijo de Dios; donde es 
recibido el bautismo y celebrada la eucaristía que constituyen la 
[glesia y otorgan el Espíritu Santo. 


dos, TEC 


2. De la polémica pagana a la herejía intraeclesial 
del siglo XVI 


El cristianismo es una religión histórica, que se comprende 
a sí mismo como revelación de Dios, implicada en la persona y 
el destino de Jesús, con toda su incorporación biográfica, histó- 
rica y religiosa 3. Los hechos y palabras, por medio de los cuales 
acontece la revelación, tienen que ser anunciados por aquellos 
que han sido videntes de los hechos y oyentes de sus palabras. 
El anuncio de unos y de otras funda la fe: suscitándola, en 
cuanto don de Dios que se ofrece al hombre y en cuanto Hama- 
da al hombre para que responda y se adhiera. «La fe es por 


¿A audición; la audición, por medio de la palabra de Cristo» 


E e términos con los que Zubiri comprende la encarnación como proceso 
EN propos ade Dios a la creación en la persona del Hijo. Jesús va realizando 
sde Ple ios en tanto que Hijo de Dios por experiencia interna, Y el conte- 
ciando asi la rt interior es lo que trasmitió a sus discípulos inmediatos, ini- 
masmisión de] ición viva en la Iglesia: «En esta trasmisión no solamente había la 
O que cra; había también la trasmisión de lo que efectivamente en él 


COnsistí . 
00 as vida eterna en la intimidad del Padre» (X. Zusir!, El problema teologal..., 
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(Rom 10,17). La TOB traduce: «Por consiguiente, la fe sy 

IAN E ] Be 
por la predicación y la predicación es el anuncio de la palabra q, 
Cristo». 


a) -Adversus ludaeos, nationes et mauros 


Este anuncio es hecho primero a los judíos. Ellos fueron lo 
destinatarios privilegiados de la salvación * Naciendo de ello, 
(Jn 4,22) se dirigía ante todo a ellos. Eran el pueblo de la aliany 
y, por ser Dios fiel a su promesa, ellos recibían las primicias qe 
su consumación en Cristo, quien también nació de ellos (Rom 
9,4-5). El anuncio de la salvación a los judíos, ya en los días q 
Jesús mismo, se convierte en diálogo y finalmente en polémica; 
¿cumple las promesas?, ¿qué signos hace y qué testimonios le 
acreditan como el verdadero Mesías? La expresión «los judíos, 
tiene ya en ciertos textos del evangelio de San Juan un sentido 
peyorativo y polémico; judíos son quienes no creen en Jesús 
sus adversarios (2,18-20; 6,41; 10,31). En su Diálogo con Trifin 
(ca. 160) San Justino inicia un milenio de literatura polémica. El 
anuncio se hace después a los griegos, quienes desde su com- 
prensión metafísica y antropológica tienen grave dificultad para 
aceptar la encarnación de Dios, la crucifixión, muerte y resu- 
rrección de Cristo (Hch 17,32; 1 Cor 1,7-20). Según su com- 
prensión previa, Dios no se puede insertar en la historia de los 
hombres, no puede compartir la carne y menos todavía el dolor 
y la muerte 3. Surge otro género literario en la polémica: Adwr 
sus Paganos o Contra los Griegos. El tercer género de polémica sur- 
ge en el encuentro con el Islam, que rechaza la comprensión tó 
nitaria de Dios y sitúa a Jesús en la línea del profetismo. Así, €N 
la Edad Media española encontramos juntos los dos tipos de 
literatura polémica: contra los mahometanos y contra los judíos 
Un libro símbolo es la obra de Ramón Martí (1220-1284): Pap 
fidei adversus Mauros et Indaeos, y bajo su influencia Ramón Llul. 


4 Mt 5,24; 10,6; Hch 13,26; cf. Mt 8,5-13; 21,33-44; 28,16-20. 
5 Cf. R. CANTALAMBSSA, «Las objeciones contra la divinidad de Cristo en el corr 
texto helénico», en Cristo, ayer y hoy. Actas del VIII Simposio internacional de 


Trinitaria (Salamanca 1974) 93-117; O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Jesús de Nazart- 


o.c., 504-517, 
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«undo de Peñafort, a la vez que Ramón Sibiuda (Liber crea- 
surarir, sive Theologia naturalis) en un sentido, Santo Tomás de 
Aquino ber de veritate catholicae fidei contra errores infidelium, sive 
suma contra Gentiles [1265)) en otro y luego Luis Vives (De 
veritate fadei cbristianae, Obras Dóstumas [1543]) s. Se iniciaba así 
la presentación unificada de la religión, del cristianismo y de la 
Iglesia, con la consiguiente demostración de cada una de esas 
realidades. La demonstratio religiosa estaba dirigida a los no creyen- 
tes; la demonsiratio christiana iba dirigida a personas que ya tenían 
una religión para presentarles a Cristo como revelación de Dios 

objeto de nuestra adhesión; la demonstratio catholica intenta- 
ba mostrar que la Iglesia católica, con su cabeza más visible en 
el obispo de Roma, es la legítima portadora e intérprete del cris- 


tianismo ?. 
b) Adversus haereses (San Ireneo) 


A la polémica con los que no reciben a Cristo seguirá luego 
la polémica con quienes dentro de la Iglesia desfiguran su per- 
sona o su mensaje. La filosofía y la herejía son consideradas por 
San Ireneo como las dos fuentes supremas de la deformación 
de Cristo. La gnosis, prefiriendo la especulación privada a la his- 
toria originaria trasmitida por los apóstoles e interpretada públi- 
camente por sus sucesores dentro de las comunidades apostóli- 
cas, sustituye el conocimiento o gnosis verdadera por otra de 
falso nombre, el que reclaman como propiedad privada ciertos 
grupos de iniciados o agraciados 3, 

La verdadera gnosis o conocimiento de Cristo es subsi- 
guente a la fe y al amor, se da en la Iglesia apostólica, y no se 


6 
C£ L. Y. BararD - K, G. Sreck, «Apologetik. 1-I», en TRE IL, 371-424; 


M. Se Si a 
+M. SECKLER, «Apologetik», en LT4K3 1, 834-842; E J. NiEMANN, Jesus als Glaubens- 


grund..., 0.c. 


dsp] división ternaria de la apologética primero y de la teología fundamental 

luego de al encontramos ya en ]. Savonarola (1452-1498), Triumpbhus crucis (1497) y 
a a sistemática en Pierre Charron (1541-1603) en su obra Les Trois 

deos 1 tre tons Atbées, Idolatres, Juif, Mabumetans, Hérétiques et Scbismatiques (Bur- 

obras Tr ), quien polemiza con el hugonote Philippe Duplessis-Mornay en sus 
8 ale de PEglise (1578) y De veritate religionis christianae (Amberes 1583). 

lec Imoteo!, guarda el depósito confiado, evitando las palabrerías impías y 
Ones de una falsa ciencia (gnósis)» (1 Tim 6,26). 
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apoya en testimonios secretos, particulares, que no se Pueden 
verificar en su origen ni se dejan discernir por los sucesores de 
los apóstoles. Su obra Adversus haereses es el exponente ejempla, 
de una teología que remite a los hechos del origen, narrados ey 
los relatos fundadores e interpretados por los testigos fundado. 
res ?. Unidad de la historia, publicidad de los testigos apostó; 
cos, autoridad de la sucesión en el ministerio. Hay un único 
Jesús, el Cristo, que incluye AT y NT, que es fruto de la prome. 


sa profética y del testimonio apostólico, el mismo crucificado y 


resucitado, el que vivió en Galilea y pervive en la Iglesia por q 
evangelio, los sacramentos y el apóstol. No hay un Cristo par 
simples y otro para sabios, uno para los iniciados (gnósticos) y 
otro para la masa de la gran Iglesia (hílicos o psíquicos). 

La síntesis cristológica, que encontramos ya iniciada en el 
NT, fue después articulada sistemáticamente dentro de las cate. 
gorías del espíritu griego y tomó su forma racional a partir de 
las definiciones de los concilios de Nicea y Calcedonia. Cristo 
fue reconocido como Hijo de Dios, consustancial o de la mis- 
ma esencia que el Padre, perfecto en su divinidad y perfecto en 
su humanidad, formando ambas una sola persona. La naturale- 


za divina y la naturaleza humana no son dos partes de una real 


dad divisible, sino dos dimensiones de la única persona del Ver- 


bo encarnado. Él es el Hijo eterno hecho hombre por nosotros ' 


y por nuestra salvación. Esta relectura cristológica de los conc: 
lios fue la norma reguladora de la fe, expresada en el NT y enh 
tradición apostólica, formulada en la regla de fe y en la liturgia 
Los siglos posteriores forjaron sistemas teológicos para expl- 
carla, manteniendo la articulación ofrecida fundamentalmente 
en Nicea respecto de la divinidad de Cristo, en Constantinopk 
sobre su verdadera humanidad completa, en Efeso sobre S 
persona divina y en Calcedonia sobre la forma de unión de las 
dos naturalezas en el único sujeto personal (unión hipostática) 


2 En esta obra se propone exponer la doctrina de los gnósticos desenmastatil” 


dola, luego manifestar su contradicción interna y finalmente exponer a partif Eb 
Escritura cuál es la fe verdadera («Sola vera et vivifica fides, quam ab apos 
Ecclesia percepit et distribuit filiis suis»: 4dw Haer. VI, praef: SC 211, P. 
Sacar a la luz y refutar la falsa gnosis es el objetivo de su obra (9pms espro! 1 
eversionis falso cognominatae agnitionis): Adv. Haer. VW, 41,4 (SChb 100 p.994); 11, 
(SCh 211 p.20-30). 
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y E | principio de sospecha: el Evangelio contra la Iglesia (Lutero) 
c 


El siglo XVI supuso una innovación imperceptible en su 
momento, Pero de consecuencias decisivas para el futuro. La 
del olución radical que Lutero introduce en la historia del cris- 
danismo deriva primordialmente de la perspectiva o punto de 
mira en el que se sitúa para hacer sus afirmaciones. La cuestión 
nueva no es qué se dice, sino quién do dice, desde dónde lo dice, en qué se 
funda para decirlo y qué autoridad tiene do así dicho. La conciencia del 
individuo, apoyada en su saber teórico o en su experiencia reli- 

josa, pasa a primer plano convirtiéndose en órgano interpreta- 
tivo de la revelación divina. Lo decisivo en la cristología de 
Lutero no son sus afirmaciones concretas, que, con unos u 
otros matices discutibles dentro de la sistemática escolar, son 
plenamente católicas, sino que el individuo se sobre-pone y 
ante-pone con su interpretación del evangelio de Cristo a la 
comunidad eclesial presidida por los sucesores de los apóstoles 
de Cristo. 

Con Lutero comienza a actuar en la Iglesia el principio de sospe- 
cha individual, desplazando al principio de confianza eclesial. Su actitud 
nace de una insatisfacción profunda al no encontrar en la cristo- 
logía que le enseñaron, condicionada por la metafísica aristotélica 
y la lógica nominalista, la respuesta a su angustia de salvación. Él 
no necesitaba tanto saber la forma en que se relacionan la natura- 
leza divina y la humana cuanto percibir en su conciencia que 
Dios le es benévolo en Cristo, que le ha perdonado sus pecados, 
que Jesús es para él Jesús. En medio de teologías escolares, prác- 
Ucas religiosas, legislación, incluso libros bíblicos y autoridades 
eclesiásticas, él quiere encontrar una realidad salvífica que dé paz 
a su vida y le haga sensible el perdón de sus pecados, sea la clave 
religiosa de la teología y criterio para la acción; en una palabra: 


, Para ser cristiano. Cristiano es todo y sólo «was Christum treibt», 


do que comporta a Cristo», lo enseñe quien lo enseñe; y lo que 
no ofrece el consuelo, el perdón y el beneficio de Cristo no es 
eristiano, lo enseñe quien lo enseñe *. 


 «Christu 
el Criterio de 
Quiere decir 
Y Banada po 


m predigen et treiben» = «predicar y llevar consigo a Cristo». Éste es 
Lutero para determinar lo que es evangelio y cristianismo. «Evangelio 
nada más que un anuncio y grito de la misericordia de Dios, merecida 
r el Señor Jesucristo con su muerte» (WA 12,259,5). «Lo que no enseña 
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Ante la insistencia de la cristología anterior en los pregy; 
puestos metafísicos y el olvido de la inmediatez de los dato, 
bíblicos, Lutero abre una sima en la conciencia creyente, al afip. 
mar que el Jesús que la Iglesia ha interpretado con la ayuda q, 
Aristóteles no es el Jesús de los evangelios. No le interesa y 
Jesús que es un portento metafísico al unir lo divino y human, 
en unión hipostática, sino únicamente el que es «poder y sabj. 
duría de Dios» (1 Cor 1,24), el que «en nombre de Dios se hi 
para nosotros justicia, santificación y redención» (1 Cor 1,30), g 
que asume pecados, los lleva a la cruz, los padece «por mí» (Gy 
2,20) y así me ofrece consuelo y salvación. Las naturalezas de 
Cristo no son lo esencial; lo esencial es el beneficio de Cristo 
para mí, pecador. Melanchton sintetiza esta actitud en su frase 
ya citada de la introducción a los Lodi communes (1521): «Hoc est 
Christum cognoscere beneficia ejus cognoscere, non quod isti 
docent eius naturas, modos incarnationis contueti». 


Aquí comienza un camino de vuelta al origen y de salto 
hacia atrás, para recuperar el Cristo de los evangelios, anterior a 
toda interpretación. En Lutero no se trata sólo ni principalmen- 
te de una reforma moral de las costumbres, sino de la recupera- 
ción de la verdad evangélica y de la salvación que Dios nos 


ofrece en Cristo. La veritas evangeliz (Gál 2,5) M1, el verbum saluts 


(Hch 13,26) son lo que está en juego ahora. La sospecha se con- 
vierte en programa: el Cristo que ofrece la Iglesia actual, al no 
ser el verdadero Cristo del evangelio sino otro falsificado por 
ella, hay que saltar sobre esta Iglesia, resultante de la Edad 
Media, para volver a la Iglesia patrística que todavía vivía en la 


a Cristo no es apostólico, es igual que sea Pedro o Pablo quien lo enseña; mientra 
que si enseña a Cristo, es apostólico, es igual que lo hagan Judas, Anás, Pilatos 0 
Herodes». Lutero excluye la carta de Santiago del canon de las Escrituras, porque 
en su opinión no contiene el evangelio de Jesús, que él identifica con la justifice: 
ción sin las obras, mientras que esta carta reclama las obras. Lutero se erige 2 5 
mismo en canon para decidir cuál es el contenido del evangelio y qué libros 
contienen, en lugar de la Iglesia, que desde siglos tenía fundamentalmente fija 
los libros que forman el canon. Ésta es su innovación radical. Cf. E. MUSSNERy* 
juicio de Lutero sobre la carta de Santiago», en Der Jacobusbrief (Friburgo 1981 
42-47. ] 

11 Cf. JJ. BarTOLOME, La verdad del evangelio. La justificación por la fe y su vivencia 
común. Un estudio exegético de Gál 2,5.14 (Roma 1988); . NUÑEZ REGODÓN, El eanto 
lio en Antioquía: Gál 2,15-21 entre el incidente antioqueno y la crisis gálata (Sal 
2002). 
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fidelidad. La Iglesia romana, el Papado, los clérigos corruptos 
e degradado todo, decía Lutero: volvamos al Cristo del evan- 

elio, 2 la Sagrada Escritura leída con fe y con Cristo como úni- 
co contenido y clave de todo el resto. Solus Christus, sola fides, sola 
Seriptura. Por primera vez son contrapuestos: el evangelio de Cristo y la 
Iglesia de Cristo. El creyente individual tendrá que discernir en 
adelante dónde está y quién es el Cristo que salva. Se plantea el 

roblema de las «fuentes» de las que mana la fe verdadera, y con 
ella del conocimiento teológico, o de los «lugares» donde pode- 
mos encontrarla. Este es el contexto histórico en que nace la 
obra de Melchor Cano (1509-1560) De locis theologicis libri duode- 
cim (Salamanca 1563). En ella establece los principios metodo- 
lógicos de la teología en su vertiente positiva e inaugura así la 
reflexión explícita sobre la doctrina del conocimiento teológico. 


¿Dónde y cuándo comienza, según Lutero, el proceso de 
degradación del evangelio, de metamorfosis de Cristo, de 
corrupción del cristianismo original? Ahora se pone en marcha 
el dinamismo de retorno a lo auténtico (Zarick gu Jesms), que él 
suponía era lo anterior a la Edad Media. Otros después de 
él afirmaron que ya en la patrística estaba presente casi todo lo 
que Lutero consideraba errores dogmáticos o degradaciones 
morales de la Iglesia posterior. El evangelio habría sido trasfor- 
mado, de gozoso y sencillo anuncio de la paternidad amorosa 
de Dios y de su perdón generoso para el hombre, en complica- 
do dogma sobre Jesús, consustancial con el Padre, única perso- 
na en dos naturalezas. La Iglesia habría sido trasformada, de 
grupo libre de seguidores de Jesús, dispuestos a revivir su ejem- 
plo y a predicar su mensaje, en una comunidad de culto, de 
Sacramentos, de ritos y de legislación. 


En continuidad con la ruptura de Lutero se afirmará en ade- 


¿ante el criterio de la subjetividad individual frente a la autori- 


dad apostólica y la comunión eclesial. El protestantismo liberal 
E E. Schleiermacher, R. Sohm, A. Ritschl, A. Harnack, etc.) 
de Ei la figura de Jesús en clave de fidelidad a su ministe- 
a religiosa o de ejemplaridad moral, y la Iglesia 
R E e comunidad de acción, sin dogmas que impliquen 
E o metafísicas, sin autoridad que religue la conciencia 
uo y sin sacramentos que materialicen la salvación. A 
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un Jesús sin divinidad divina sigue una Iglesia sin autoridad Áltimay Un 
exponente y programa de la comprensión moral y antimetafig;. 
ca es el opúsculo de A. Ritschl, Theologie und Metaphysik, 2,, 
Verstándigung und Abwehr (Bonn 1881). 

Se iniciaba la era de un optimismo derivado de la idea gy 
progreso; un pacifismo confiado que consideraba renovado dl 
corazón del hombre e imposible ya la guerra; un individualismo 
que confiaba todo a la bondad del hombre y al perdón de Dio; 
Es conocida la afirmación de H. R. Niebuhr para caracter, 
tal optimismo liberal o tal liberalismo teológico: «Un Dios sin 
ira conducía a los hombres sin pecado a un Reino sin juicio por 
medio de servicios-ministerios de un Cristo sin cruz» !2, ], 
experiencia de la primera guerra mundial puso fin a tal opti. 
mismo progresista y la teología dialéctica, con K. Barth a h 
cabeza, pronunció sentencia de culpabilidad contra el liberalig 


mo teológico. 
y 


1 
d) De Lutero en el siglo XVI a Harnack en el siglo XX 


A comienzos de nuestro siglo Harnack lleva hasta el límite 
la lógica desencadenada por Lutero. Para él el evangelio es sólo 
la palabra de Jesús y no implica cristología alguna. Todo lo 
demás es adveniente y falsificador del evangelio. El cristianismo 
como confesión de fe en Cristo lo considera una deformación 
del mensaje original, fruto del espíritu griego introducido en la 
Iglesia. Estaríamos ante un proceso de degeneración por hele- 
nización. Harnack intenta redescubrir el sentido primitivo del 
evangelio, a la vez que explicar el origen del cristianismo dog; 
mático, sacramental y autoritativo, que de hecho ha surgido 
Este cristianismo dogmático sería el resultado de la helenize 
ción del evangelio y en cuanto tal fue su desnaturalización. Har- 
nack legitima su intento apoyándose en la innovación radical 
que constituye el principio luterano: 


«En su revisión del cristianismo la Reforma ha a 
sólo tras el siglo XI, tampoco sólo tras el 1Y o el K, sino hasta los 


12 H. R. NIEBUHR, The kingdom of God in Armerica (Nueva York 1937-1959) E 
autor se refería al cristianismo americano como «un movimiento que encue: 
centro en la fe en el reino de Dios». Cf. p.IX. 1 
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comienzos de la religión misma. Más aún, sin sospecharlo ha 
modificado o eliminado formas que ya habían existido en la era 


ica» 13 
apostólica» ; 


La gesta de Harnack consiste en retornar tras el dogma y la 
doctrina transmitida (evangelio de la Iglesia sobre Cristo) a la 
redicación originaria - (evangelio de Jesús sobre Dios). En el 
evangelio, Cristo, según él, no es contenido u objeto de fe, sino 
sujeto y ACtor; NO €S el predicado, sino exclusivamente el predi- 
cador. En el evangelio no hay cristología, sino exclusivamente 
anuncio del Padre y del valor infinito del alma humana: 


«No el Hijo sino solamente el Padre pertenece al evangelio, tal 
como Jesús lo ha predicado [...] El es el camino hacia el Padre y él 
es, en cuanto el instituido por el Padre, también el juez [...] El no 
pertenece al evangelio como una parte esencial, sino que es la rea- 
lización personal y ha sido la potencia del evangelio y como tal 
sigue siendo percibido» '!. 

«El evangelio es el conocimiento y reconocimiento de Dios en 
cuanto Padre, la seguridad de la redención, la humildad y alegría en 
Dios, la voluntad de acción y el amor a los hermanos» "5, 


Desde este presupuesto tiene que explicar cómo ha surgido el 
dogma con el que se ha interpretado y presentado a Cristo. La 
respuesta es tajante: el dogma no es evangélico ni cristiano, sino 
helénico y pagano. En su Manzal de historia de los dogmas se propo- 
ne como cuestión fundamental esclarecer el origen y constitu- 
ción del dogma en el cristianismo. Ésta es la respuesta clara y 
tajante: «El dogma es en su concepción y en su elaboración una 
Obra del espíritu griego sobre el suelo del evangelio» ', Esta fór- 
mula podría ser aceptable en su contenido positivo, si no implica- 
ra las negaciones que antes hemos encontrado en su obra. 


-€) Los místicos españoles o la unidad de experiencia cristológica 


En el siglo XVI encontramos otros dos elementos decisivos 
Para la pervivencia de la síntesis cristológica: los místicos espa- 


Bas 
ía A. VON Harnack, Das Wesen des Christentums, O.c., 168. 
Ibíd, 92s 


1 Bid, 176, 
to, Lebrbuch der Dogmengeschichte, o0.c., 1, 20. 
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ñoles y la doctrina de los Socinianos. La escuela francisc 
San Ignacio, Santa Teresa, San Juan de la Cruz..., sin vivir A 
diálogo explícito con Lutero y las nuevas interpretaciones teo. 
lógicas, representan la afirmación de la unidad compleja que 5 
el misterio de Cristo. Frente a la teología escolástica vuelven a la 
lectura directa del evangelio, reviviendo la figura de Jesús en Su 
lugar y tiempo, haciéndose contemporáneos de él y situándos 
entre los oyentes de su palabra. Véanse los Ejercicios de San 
Ignacio y su deseo supremo de ir a tierra santa y allí rehacer jo, 
pasos de Jesús, lo mismo que el pueblo cristiano revive en cad, 
Semana Santa los «pasos» de la Pasión. Desde Ludolfo de Sajo. 
nia en su Vita Christi la espiritualidad ha ejercitado un proceso 
doble para vivir la contemporaneidad con Cristo, en la que con. 
siste la salvación: trasponernos nosotros al tiempo de Cristo, 
viéndole y oyéndole trasponer a Cristo a nuestro tiempo para 
que él nos vea y hable: «Aplícate de corazón y considera con 
solicitud y atención todo lo que el Señor Jesús ha dicho y hecho, 
y hazlo presente como si lo escuchases con tus oídos y lo vieses 
con tus ojos» 1”, 

Estos grandes místicos llevaron a cabo la unificación entre 
historia originaria de Jesús (aplicación de sentidos a los hechos, 
contemplación de su humanidad, etc.) y la propia experiencia ¡ 
personal; entre la teoría de la unión con la divina esencia, tal 
como la proponían los místicos del Norte, y la primacía de la 
humanidad de Jesús (en Santa Teresa fue el problema central de 
su vida); entre la afirmación de su individualidad y la sincera 
obediencia a la Iglesia; entre fidelidad a la palabra recibida y 
creación de una nueva palabra para decir las realidades cristia- 
nas. El retorno a la Biblia, a la literatura mística y a la lírica 
popular les permitió tener una palabra significativa para tras 
tir su experiencia de Cristo, en la que van unidas la historia of- 


Y Vita Jesu Christi e quattuor evangeliis et scriptoribus orthodoxis concinnata (1348- 
1368), 11. «Quamvis multa ex his tanquam in practerito facta narrantur, tu tamel 
tanquam in praesenti fierent mediteris» (Prol). Cristo se hace presente a quien k 
contempla de esta manera. «Ita enim et ipse Dominus in spiritu tibi praesens € | 
sicut a te cogitabitur praesens esse» (TI, 58). La contemplación de la vida y perso 
del redentor es el camino para llegar al misterio de Dios: «Ad quam contemp% 
tionem nemo raptim potest pertingere, nisi proficiendo per istam vitam nos% 
Redemptoris» (Prol.). Trad. cast. de Fray Ambrosio de Montesinos: Vita Crishi (47 
tuocano romangado, 1-1V, o.c. 
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«sa la realidad de Dios y la comunidad de la Iglesia. Junto a 
e tores citados, Fray Luis de León es la máxima expresión 
los nd nismo y del retorno a las fuentes bíblicas en su texto 
del inal (la veritas hebraica más allá de la Vulgata y de los LXX), 
2 su voluntad ética y estética sumadas. La Biblia, los Padres 
ae Iglesia, Erasmo, Horacio, Virgilio y la teología medieval se 
A para hablar de Cristo en su obra máxima, Los nombres de 


Cristo **. 


Los Socinianos o la alternativa a la raíz del cristianismo 
(Trinidad, encarnación, redención) 


Con Lelio Sozzini (1525-1562) y su sobrino Fausto (1539- 
1604) tiene lugar en el siglo XVI una ruptura hermenéutica de 
significación más profunda, ya que con ellos aparece una nueva 
forma de comprender el cristianismo que subvierte sus funda- 
mentos esenciales: encarnación, redención, Trinidad. Jesús es 
visto como nuda figura histórica, sin divinidad, sin preexisten- 
cia, sin personal acción redentora. Su punto de partida es una 
reinterpretación del texto clave en la historia de la cristología 
hasta entonces: Jn 1. Para ellos, con el término ápxí de Jn 1,1 
no se designa el origen eterno de la Palabra en Dios, sino el 
comienzo de la predicación de Jesús. Esto significa que no ha 
tenido una existencia anterior a la creación, ni es consustancial 
con Dios. De esta forma Jesús es resituado en el plano de los 
hombres. Al ser negada la eternidad y consustancialidad de 


Jesús con el Padre, pierde todo fundamento la afirmación de su 
divinidad. 


l8 Publicado en su primera edición en 1583 (con 9 nombres) es ampliado en la 
segunda de 1585 (10 nombres) y se completa en la tercera de 1587 (13 nombres), 
. Para añadir uno en la edición póstuma de 1595 (14 nombres). El último nombre 
Fxpuesto, «Jesús», ha sido considerado por todos los críticos como la verdadera 
cima de la obra, Así expresa la identidad y originalidad de Cristo frente a otras 
guras de grandeza humana: «Que sería negocio de lástima que, caminando a 
Os, por haber parado antes de tiempo o por haber hecho hincapié en lo que sólo 
Sra paso, se hallasen sin Dios a la postre y, proponiéndose llegar a Jesús, por no 
entender qué es Jesús, se hallasen miserablemente abrazados con Solón o con Pitá- 
Fai O, cuando más, con Moisés. Porque Jesús es salud y la salud es la justicia secre- 
Sn compostura del alma que, luego que reina en ella, echa de sí rayos que res- 
ejer secen de fuera y serenan y componen y hermosean todos los movimientos y 
“icios del cuerpo». C£. ed. de C. Curvas (Cátedra, Madrid 1984) 640. 
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En 1594 Fausto Socino publica su obra De Jesu Christo 5 gp, 
tore, en donde somete a dura crítica tanto las posiciones SOterio, 
lógicas de San Anselmo como las de Calvino. Para ambogs 
naturaleza del pecado original y el resto de los pecados del 
hombre, la ofensa que ellos significan a Dios y la reacción divi. 
na (llámesela ira, cólera, o de otra forma), reclamaban una satis. 
facción. Cristo en la cruz habría sido la víctima adecuada a bh 
necesaria satisfacción que los hombres tendrían que ofrecer 4 
Dios para rehacer su gloria y honor heridos. Socino rechaza 
esta teoría, que se presta a ser tomada de manera burda y sip 
matices, para deducir de ella que ofrece una imagen indigna de 
Dios, por establecer unas relaciones «económicas» más que rel. 
giosas entre él y los hombres. Niega que alguien tenga capag. 
dad para sustituir a otro en el orden moral, anticipando expre. 
siones que encontramos literalmente en Kant, y finalmente 
afirma que no se ve cómo un hombre podría llevar a cabo a] 
satisfacción de un Dios irritado. La muerte de Cristo, por consi: 
guiente, no es un sacrificio, sino la propia de un hombre excep- 
cional, que le ha valido méritos excepcionales. De esta forma ha 
vencido a la muerte y por esta victoria ha recibido los poderes 
de sacerdote y rey respecto de todos los que creen en él. A 
quien ha llevado a cabo tal gesta en favor de los hombres le es 
debida la veneración y el agradecimiento, pero no la adoración 
en sentido estricto ??, 


Con la separación de Jesús de Dios, queda puesta en cues- 
tión la naturaleza trinitaria de Dios. Por ello los Socinianos han 
sido identificados como unitarios y antitrinitarios. Ellos const- 
tuyen el puente de paso entre el cristianismo tradicional y él 


19 Las otras dos obras de E. Sozz1n1 son De statu primi hominis ante lapsum y el la: 
mado Rakauer Katechismus, Catecismo de Rakón, publicado tras su muerte en una eb 
tio maior y otra minor en polaco (1608), en latín y alemán (1609). Con ellos se inician 
los grupos llamados después socinianos, antitrinitarios, unitarios, arrianos. 
autoridad de E Sozzini en esos grupos fue grande y en perspectiva dogmática ÍX 
subversiva de los fundamentos, tal como aparece en este dístico: «Alta ruit Baby 
lon, destruxit tecta Lutherus / Muros Calvinus, sed fundamenta Socinus». Sus obras 
Bibliotbeca Fratrum Polonorus, 1-YX (Amsterdam 1656-1692), reedición en E SociNi5 
Opera, 1-11 (Amsterdam 1964); Opere. Ed. a cura di A. Rotondo (Florencial 1986: 
A. Wiszowary, Religio naturalis (Amsterdam 1684), reedición en Varsovia (1960). Par 
la relación de estos autores con Miguel Servet y su pensamiento antitrinitario, V4 
se la edición de las Obras completas de éste, iniciada por A. Alcalá Galve: 1 (Zar 
2003). Ll 
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ne viene; no son deístas todavía porque no se apoyan 
ligión natural ni apelan a la naturaleza del hombre, 
* queserefieren a la historia particular de Jesús, pero ya anti- 
snen n su seno las convicciones fundamentales del deísmo. 
E Naigeon en el correspondiente artículo de la Enaclope- 
do frnasa los considera sus antecesores: «Del socinianismo al 
deísmo nO hay nada más que un matiz y un paso que dar». Son 
deístas ocultos. Voltaire dice que es «una nueva especie de cris- 
tianismo» 2. La obra de Andreas Wiszowaty (| 1678), nieto de 
Fausto Socino, Religio naturalis muestra hasta qué punto estamos 
ante una reforma radical del cristianismo. Por eso no extrañará 
que medio siglo después Pascal (1623-1662) vea una línea direc- 
a entre socinianismo, deísmo y ateísmo, todos ellos igualmente 
contrarios al cristianismo, que tiene su centro en el misterio del 
redentor, desde el que descubrimos la encarnación y a partir de 


la cual reconocemos la vida trinitaria de Dios. 


deísmo 4 
en una re 


«Se imaginan que la religión cristiana consiste simplemente en 
la adoración de un Dios considerado como grande, potente y eter- 
no. Esto es propiamente el deísmo, casi tan alejado de la religión 
cristiana como el ateísmo, que le es totalmente contrario... Pero 
concluyan lo que quieran contra el deísmo, no concluirán nada 
contra la religión cristiana, que consiste propiamente en el misterio del Reden- 
tor, que, uniendo en sí las dos naturalezas humana y divina, ha 
arrancado los hombres a la corrupción del pecado para reconci- 
liarlos con Dios en su persona divina» (Pen. 556). 


La fe en Cristo se encontrará en adelante con la «religión de 
los deístas»; término que encontramos por primera vez en P. 
Viret, Instruction Chrétienne (Ginebra 1564): «Hay algunos que se 
llaman deístas, con una palabra totalmente nueva, que quieren 
Oponer a «ateísta». Creen que hay un Dios, pero de Jesucristo 
sólo saben su existencia». Las Quatrains du Déiste, aparecidas en 
1622, rechazan que Dios sea juez y toda comprensión de la 
«virtud mercenaria», es decir, la que se ejerce por temor del cas- 


de Pe Socinianos no reconocieron la divinidad de Jesucristo. Sostienen lo mis- 
Ed e o de la antigiedad, que los judíos y los mahometanos, que la 
mbre se los-hombre es monstruosa, que la distancia que media de Dios al 
ESO s infinita, y que es imposible que el Ser infinito y eterno se haya encerra- 
nario fi cuerpo mortal y perecedero» (VOLTAIRE, «Divinidad de Jesús», en Diccio- 
Osófico, | [Madrid 1995] 6045). 


ra 
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tigo O por premio de la virtud en la vida futura. A los def 
seguirán los llamados libertinos y finalmente, con H. de Ch 
buty, aparece la «religión natural» (De la vérité en tant qu'elle es; E 
tincte de la révélation. Texto latino 1624. Trad. 1639), que CALC. 
rizará todo el siglo XVIH. 

Deístas, socinianos y arrianos aparecen unidos para Male. 
branche (1638-1715), que presenta el cristianismo como «fund, 
do por la Razón soberana» y a Cristo como mediador, intercegy 
reparador. Su principio fundamental es que entre el ser finito y q 
Infinito no hay punto alguno de relación. «Todo depende de esp, 
principio incontestable». Para socinianos y deístas «Jesús no y, 
más que una pura creatura. Ellos encuentran que hay una rela. 
ción entre lo finito y lo Infinito y pronuncian este juicio falgg, 
injurioso a la divinidad, cuando adoran a Dios por Jesucristo 
¿Cómo es posible que el Jesús de los herejes les dé acceso a ha 
divina Majestad, si él está infinitamente alejado de ella?» Cristo 
no ha venido para hacer de nosotros filósofos, sino para revelar- 
nos el amor de su Padre y comunicarnos la vida eterna ?!, 


3. La escisión cartesiana de la realidad y su efecto 
en la cristología 


Todos los planteamientos cristológicos del siglo XVI aún se 
mueven dentro del horizonte de la historia y de la comunidad 
eclesial, aun cuando se den rupturas, que objetivamente alejan 
de ambas. El siglo XVI va a realizar el giro radical decisivo par 
la orientación espiritual hasta nuestros días: cambio de la mira- 
da, de la religión de la historia a la religión de la naturaleza, del 
universo exterior al universo interior, de la confianza en la tradi 
ción anterior a la reclamación de la verificación personal, de las 
cosas pensadas al yo pensante. La verdad se decide en adelante 


21 NN, MALEBRANCHE, Conversations cbrétiennes, o.c., V, 1055; ÍD., Entretiens sur 5 
métaphysique et la religion, XIV article X, 510. En XIII afirma categórico: «Es evider 


te que la encarnación de Jesucristo pronuncia, por decirlo así, al exterior este juice | 


que Dios hace de sí mismo: que ninguna realidad finita puede tener relación con 


él» (ibíd., p.17). He ahí un síntoma incipiente de la posterior comprensión exi 


secista de la revelación y del dogma cristianos. Cf. Comversations, o.c., En 
VII, 157. 
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no fuera del hombre. La certeza nacida de la propia 
y de la propia experiencia es el valor supremo, la 

ema necesidad y el último fundamento de la verdad. Todo 
supr e no pase por el filtro del sujeto, consciente de sí mismo y 
lo EN el sí mismo soberano de la naturaleza, no ha alcanzado 
Ena la dignidad de lo exigible y aceptable por el hombre. Es 
e del universo del ser al universo del hombre, del obje- 


el tránsito : ; 
to al sujeto; en adelante éste es «la» realidad. 


dentro Y 
existencia 


a) La división de la realidad: «res extensa»-«res cogitans» 


Descartes (1596-1650) es el héroe de esta revolución, que 
para nuestro planteamiento cristológico supone el retorno de la 
historia a la naturaleza, de la comunidad al individuo, de la ilu- 
minación de la fe que funda una forma de certeza a una eviden- 
cia racional, de la que sería capaz y está necesitado todo hombre 
que piensa con método, sin sucumbir a la precipitación y a 
la fascinación que crean las sensaciones exteriores. Descartes 
escinde la realidad en dos órdenes: la res cogitans y la res extensa. 
El sujeto pensante se convierte en el punto sobre el que se apo- 
ya todo el resto. Él reclama la existencia de Dios como funda- 
mento del propio pensamiento y de su certeza, a la vez que 
como idea que bajo la categoría de Infinito precede a todo 
nuestro pensamiento. Esta idea, que no puede ser forjada por el 
hombre, es el fundamento de todo pensar ulterior, de toda cer- 
teza y de toda realidad. «Yo soy, luego Dios existe» 22. Descartes 
no es teólogo; no tiene formación ni ejerce profesión teológica 
y crece en un momento en que la verdadera teología especulati- 
va está en crisis, sintiéndose insegura y desplazada por una teo- 
logía positiva, que se ocupa de hechos, y una teología mística, 


.Que se ocupa de experiencias 2, 


1 953 les Pour la direction de Pesprit», XII, en Oexvres ef Lettres (Plétade, París 
DoEsciaa 

o en otro orden también: entre una vida cristiana como acción sin 
Necesito E ala y una salvación, que es don de Dios, sin que el hombre 
dc a. La filosofía y la ciencia, la praxis religiosa y la moral pública 
siderados e Da experiencia espiritual profunda y al quehacer teológico, ambos con- 
intencion nciales en los místicos españoles. Texto revelador de actitudes e 

ES profundas: «Profesaba una gran reverencia por nuestra teología y, 


¡0 
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Con Descartes prevalece una preocupación apologética 
lleva a centrar la atención del creyente en aquellas realida 
des que pueden ser demostradas racionalmente. La razón esq 
órgano común a todos los hombres y, por ello, queda CONStini. 
da en el medio de entendimiento común entre todos, ya 
implícitamente se presupone que toda verdad tiene que ser yp; 
versal o universalizable. Descartes era un cristiano real, que dio 
por supuesta la fe de la Iglesia y que se sintió con una vocación 
personal para llevar a cabo la fundación de una ciencia muey, 
La experiencia vivida en Alemania en la noche del 10 al 11 de 
noviembre de 1619 le dio la conciencia de haber sido investido 
por el «Espíritu de la verdad», y haber recibido una misión diy;. 
na, que exigía de él una purificación total de su vida. La ocupa. 
ción central; más aún, la preocupación sagrada de su vida, fue 
demostrar la existencia de Dios y la distinción real entre el a 


ellas quiere ofrecer «demostraciones exactas», «que ¡gu 
superan en certeza y evidencia a las demostraciones de la geo- 
metría» 2, 


b) Las dos únicas cuestiones: existencia de Dios-inmortalidad 0 
del alma, o desalojo del cristianismo y de la real teología 


En la carta al decano y doctores de la Facultad de Teologí 
de París sitúa así sus objetivos y sus motivaciones: 


cosa muy cierta, que el camino de la salvación está abierto para los ignorante 
como los doctos, y que las verdades reveladas que allá conducen están muy PO 
encima de nuestra inteligencia, nunca me hubiera atrevido a someterlas a la flaque 
za de mis razonamientos, pensando que para acometer la empresa de exami 
y salir con bien de ella era preciso alguna extraordinaria ayuda del cielo, y ser, po 
tanto, algo más que hombre» (Discurso del Método, 1; parte [Austral, Madrid 1 
40). Cf. H. Gounirr, La pense religiense de Descartes (París 1972); V. CARRAUD, “ 
cartes et la Bible», en J. R. ARMOGATHE (ed.), Le Grand Sitcle et la Bible (París 1 
277-291. e 
24 «Méditations métaphysiques», en Oeuvres ef Lettres, 260-261 = Meditacar 
Metafisicas (Madrid 1976) 104, 


| 
| 
| 
| 
| 
y el cuerpo, con la inmortalidad correspondiente de aquélla, Dg 


«Siempre he estimado que las dos cuestiones de Dios y dé 
alma eran las que principalmente requieren ser demostradas má 
por razones de filosofía que de la teología: porque, aun cuandoi 

como cualquier otro, pretendía yo ganar el cielo. Pero habiendo aprendido, com 
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nosotros creyentes nos baste por la fe creer que hay un Dios y que 
el alma humana no muere con el cuerpo, ciertamente no parece 

Y posible poder persuadir nunca a los infieles de que acepten una 
religión, Ni incluso siquiera ninguna virtud moral, si en primer 
Jugar no les probamos estas cosas por la razón natural» 2, 


Con Descartes encontramos anticipada la posterior evolu- 
ción en cristología. En primer lugar, porque él se retrotrae a lo 
ue es anterior al cristianismo y a sus contenidos específicos, 
dejando de pensar éstos y aislando a Cristo de la historia, de la 
vida de la Iglesia y de la experiencia de la fe. Se queda sólo con 
los elementos que él considera comunes a otras religiones o 
esenciales para toda vida humana. Existencia de Dios e inmor- 
talidad del alma se convierten ahora en «las» cuestiones. La fe 
no cuenta como principio purificador, iluminador y extensor de 
la propia razón. Descartes no opera con ella, aun cuando la pre- 
suponga, pero sin que le atribuya ninguna fecundidad intelecti- 
va. La fe permanece así en una situación extrínseca respecto del 
pensamiento. 

Pero más decisiva todavía es su división de la realidad entre 
res extensa y res cogifans, que anticipa la posterior entre hechos y 
sentido. Ella da el fundamento para escindir la figura concreta, 
visible y significativa de Jesús en un hecho de historia y en un 
postulado de fe. Lo primero sería lo verificable; lo segundo, en 
cambio, quedaría a merced de la ilusión, el deseo, la ficción o el 
poder. Se dividirán las ciencias en ciencias de la naturaleza y 
ciencias del espíritu. Con ello la realidad queda degradada a sola 
materia y la verdad situada en la sola conciencia. De esta forma 
no hay posibilidad para la revelación de Dios en la historia. Si se 
la situa en la extensión (materia) será objeto de la pura ciencia; 
A Por el contrario, se la sitúa en la conciencia quedará a merced 
o O de la voluntad de poder. El dualismo antropológi- 
cia Dio nd a arrastra consigo la escisión entre fe y cien- 
ele Os llósofos y Dios de Abrahán con los profetas, 

; e la historia y Cristo de la fe. Pascal tenía razón en 

Su simultánea admiración y recriminación de Descartes. Éste 
efendió sobre todo | de Dios, mi 

o la causa de Dios, mientras que Pascal 


la d : 
efendió o , Ñ 7 
ndió pero a partir de Cristo, en quien únicamente cono- 


Ñ Ibid, 257 = 101. 
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cemos de verdad al verdadero Dios, que es el Redentor y Sang 
ficador 2, Estos son los dilemas de la conciencia nueva: CONO; 
miento-salvación; miseria del hombre manifiesta en el Pecado 
soberanía del hombre sobre el universo; Dios primera ver, 

manifiesta en su dominio y desde la que se conoce todo el rey, 
to-Jesús redentor, desde el que podemos vivir cOn paz por teng ' 
en él el perdón de los pecados y poder morir con esperanza, 


c) Raíces de la modernidad y lugar del cristianismo en ella 


Éstos son algunos de los presupuestos desde los que y, ¡ 
modernidad va a pensar y a encontrarse con el cristianismo, 
Ahora bien, la historia es la unidad indivisible de realidad obser. 
vada y de conciencia interpretadora. La realidad de Jesús 10 €s ni yy 
«hecho bruto» ni una «idea construida»; es ante todo una «figura». la 
figura requiere ser observada y aceptada, respetada y pensada 
No se la puede dominar como un objeto ni construir como um 
idea: hay que acogerla y si es una figura personal hay que dejar. 
la expresarse sin violentarla, sin imponerle nuestras categorías 
como condición de su palabra y manifestación. La incipiente 
conciencia moderna escinde la realidad de Jesús entre objeto 
por un lado e idea por otro; niega en el fondo la unidad interna 
de la historia, al requerir que todo lo que en ella ocurre sea ven: 
ficado con categorías de objetividad cuantitativa, y relegar a 
pura arbitrariedad la decisión de la conciencia ante ella. La: 
cuestiones de fondo son: la apertura de la conciencia al Absolw | 
to y la manifestación del Absoluto en la historia; la apelabilidad | 
de aquél a partir de un signo de su presencia o voluntad queél | 
pueda poner en nuestra historia; la trascendencia posible de ua 


26 «Yo defiendo la causa de Dios», decía DESCARTES, «Carta (11-11-1940), € 
Oeuvres, 1094, En cambio, Pascal: «Jesucristo es el objeto de todo, y el centro 
que todo tiende. Quien le conoce, conoce la razón de todas las cosas [...] Yo 
intentaré aquí probar por razones naturales, bien sea la existencia de Dios, la Tao 
dad o la inmortalidad del alma, ni otras cosas de esta naturaleza; no solamente por 
que no me sentiría con fuerzas suficientes para encontrar en la naturaleza algo co 
lo que convencer a los ateos endurecidos, sino más todavía porque este cos Ñ 
sin Jesucristo es inútil y estéril. Aun cuando un hombre estuviera persuadido de que 
proporciones de los números son verdades inmateriales, eternas y dependientes 
una verdad primera en la que subsisten, y que se llama Dios, yo no encontrarla $ 
con ello había avanzado mucho en su salvación» (Pen. 556, la cursiva es nuesto” 
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ad o persona sobre su medio; la necesidad y validez del 
srimonio como mediación de la revelación divina. E/ problema 
pe decisivo para la teología y cristología es la posibilidad de la revela- 


nuevo y Ñ ; OS a 
ción escatológica de Dios en una bistoria particular. 


A partir del siglo XVIL se inicia la Ilustración, que ha sido 
definida como una victoria de la naturaleza frente a la historia, 
de la evidencia frente al testimonio, del sujeto individual frente 
a la comunidad como lugar de acceso a la verdad y de perma- 
nencia en ella. El cristianismo ha hecho surgir el concepto de 

rsona, justamente yendo más allá de la noción de individuo 
de una especie o número de una masa. La persona es un absoluto 
relativo. Es un sujeto soldado a un origen y solidario con aque- 
llos con quienes tiene común suerte. Absoluto de conciencia, de 
voluntad y de dominio de sus actos frente a agentes externos. 
Relativo a la naturaleza desde la que surge; relativo a la historia 
en la que cuaja; relativo al prójimo mediante el cual le es posible 
acceder a su propia conciencia; relativo a la comunidad que le 
extiende hasta donde su inteligencia, voluntad y corazón no 
pueden llegar; relativo sobre todo a Dios que la crea y sostiene, 
llama, envía y espera; relativo a la responsabilidad y misión que 
tiene en el mundo. Creación, vocación con nombre propio y 
misión propia en el mundo, compartiendo la responsabilidad de 
Dios con él, son la matriz de la experiencia de ser alguien, tener 
un papel; en una palabra: ser persona. La experiencia personal 
se origina en la historia bíblica. El concepto filosófico de perso- 
na tardará siglos en ser elaborado. 


realid 


La fe ha sido siempre personal en el doble sentido: como 
fruto de la libertad de un sujeto consciente de ser llamado por 
Dios y como oferta de una comunidad que, mediante la confe- 
sión de la fe recibida, la celebración sacramental, la predicación, 

«*l ejercicio de la caridad y del pensamiento, ofrece las condicio- 
nes necesarias para reconocer como vivible y amable la verdad 
ES ofrece en propuestas conceptuales. El cristianismo 
pies 0 nunca religión de individuos separados de su prójimo y sólo ha 
de be comunidad y como Iglesia. La secesión de la inteligencia 
Ea pas del testimonio, de la tradición y de la vida 

€ la Iglesia, abriéndonos a un tiempo que nos prece- 


de ( 


rel : , E 
ato en la memoria) y a un tiempo que nos sigue (esperan- 
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za escatológica), ha tenido como consecuencia la absolutizagz 
del presente a la vez que la absolutización de la inteligen, 
dejando en silencio las otras dos facultades del alma (memo; E | 
voluntad), las otras dos dimensiones del tiempo (pasado y fup; 
ro), las otras dos personas divinas (el Padre y el Espíritu), E 
hombre resultante queda en situación difícil, casi imposibje 
para poder creer y permanecer en la fe. La fe, justamente por ;, 
personal, no es posible sin historia, memoria, esperanza, tradición, comp, 
dad y prójimo. El ideal de Descartes, lo que él llama »is design, 
es «edificar sobre un terreno que me pertenece a mí solo» 27 jp. 
gar a la verdad sin prójimo: 


poner en evidencia las verdaderas riquezas de nuestras al 
abriendo a cada uno los medios de encontrar, en sí mismo y sy 
tomar nada de otro, toda la ciencia que es necesaria a la conducta de 
su vida, y adquirir casi por su estudio todos los conocimientos más 
curiosos que la razón de los hombres es capaz de posecp» 2, 


| 
| 
| 
«Las cosas que me he propuesto enseñar en esta Obra soy 


Al ideal del hombre cristiano ha sucedido el ideal del hom. 
bre razonable y moral («un honnéte homme»), que será con- 
siderado en adelante protagonista de la historia. El libro que 
acabamos de citar se abre con esta expresión. El ideal, que len- 
tamente se va forjando a partir del Renacimiento hasta la Revo- 
lución francesa, es el hombre humano. El Cristo que aparezca 
en ese horizonte corresponderá al sucesivo ideal de humanidad. 
Si Lutero había pensado a Cristo desde el individuo más allá de 
la Iglesia, ahora se situará a Cristo en la razón más allá de h 
revelación, en la naturaleza más allá de la historia, en la propi 
evidencia más allá del testimonio del prójimo, en la conciencí 
crítica de la universidad más allá de la celebración litúrgica deh 
Iglesia. "Todo esto sin ninguna voluntad iconoclasta, sino como 
legítima manera de ser hombres, antes que cualquier otra cos 
ya que si la fe nos viniera sólo desde fuera nos quedaría mer 
mente exterior y por ello resultaría enajenadora. Estamos ahon 
ante la necesaria superación de una comprensión extrínseca de 
la verdad, que si nos puede aparecer fuera tiene que correspof” 
der a nuestra intrínseca realidad y responder a nuestras nece 


27 Oeuvres et Lettres, 135 = Discurso del método. 2.2 parte (Madrid 1976) E 
28 «La búsqueda de la verdad por la luz natural», en Oemores et Lettres, 880. 
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Entre la ironía de Erasmo y la sorna de Voltaire, el mun- 
derno tendrá una comprensión de Cristo, que se quiere 
aun cuando no ve ya las realidades teológicas, cristoló- 
: soteriológicas desde la fe y la Iglesia, tal como las habían 
ee a generaciones anteriores. El historiador L. Febvre, des- 
ess de haber afirmado «su indiscutible nobleza», concluye así 
P estudio sobre el problema de la increencia en el siglo XVI: 


dades- 
y MO 
eligiosa, 


«En total, la religiosidad profunda de la mayor parte de los 
creadores del mundo moderno: esta fórmula que vale para un 
Descartes, yo quisiera haber mostrado que vale ante todo, con un 
siglo de distancia, para un Rabelais. Y para todos aquellos de quie- 
nes supo traducir admirablemente la “fe profunda”, ?, 


En adelante la novedad de la era moderna es la voluntad de 
su recuperar a Cristo por parte de la filosofía. Esta decide «pen- 
sar a Cristo y comprenderle como ejemplo de humanidad, 
como expresión de racionalidad, como concreción del proble- 
ma metafísico máximo: la unión del Absoluto con la finitud. 
Por eso encontramos elogios incondicionales de él p.e. en Spi- 
noza y Rousseau. Pero ya todo está situado en otro plano de 
realidad. Cada uno de los filósofos que ahora citamos ve en 
Cristo la expresión suprema de lo que su propia filosofía recla- 
ma como consumación del hombre, realizada desde dentro de 
sí mismo y por sí mismo. Spinoza, Rousseau, Kant, Hegel, 
Nietzsche, Bergson, todos se ocupan de Cristo desde su filoso- 
fía y a la luz de su filosofía. «Desde la mera razón», dirá Kant. 
Ello hace difícil enjuiciar su empresa, porque puede ser recono- 
cida como válida y necesaria en cuanto que es el ejercicio que la 
razón humana lleva a cabo por sus propias fuerzas y para sus 
Propios fines. Pero la razón filosófica, ¿se conforma con eso 
dejando abierta la posibilidad de otra lectura? O desde su pre- 


«tensión de ciencia, universalidad y naturalidad, ¿excluye cual- 


quier lectura que no entre por los cauces y exigencias que 
dea o dó La razón filosófica, ¿debe ser comprendida 
Le del rias de todo pensar posible o sencillamente como 
oa Ormas, usos y ejercitaciones de la razón? Tal es el 

a central para el futuro de la cristología. Estas cuestio- 


LF 
Fiaver, Le probléme de lincroyance au 16%" siócle..., O.c., 428. 


y 
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nes filosóficas son las que están detrás de muchas lecturay, 
géticas. La historia y la exégesis no crean ningún problem y y 
cristología. Los problemas surgen cuando planteamos las SN 
tiones hermenéuticas, antropológicas y metafísicas que están 
fondo. Quien no atiende a éstas, no sabe qué está haciendo 
más radical que parezca su método histórico-crítico, Tambié, 
aquí vale el principio: ¡Más radicales querría yo a €SOS autora : 
que se creen tan radicales! ( 


4. La nueva comprensión de Cristo y la 
Leben-Jesu-Forschung 


a) La diástasis: bechos-sentido, verificación-testimonio 


La diástasis materia-conciencia, hechos exteriores-idex 
interiores, constituye el presupuesto histórico de algo que va; 
determinar la historia de la cristología en adelante: la escisión ; 
dualidad irreconciliable entre el Jesús existente en su mundo 
judío y el que es confesado Cristo por la conciencia creyente, en 
la Iglesia. La historia en su unidad de facticidad y sentido, de 
figura e intención, de constitución y capacidad significativa dej | 
de ser considerada como medio posible de la revelación divim. 
Se afirma que un hecho particular no puede ser fundamento de 
una verdad universal y que ninguna realidad finita puede ser 
mediación del Infinito. Con estos planteamientos aparece claro 
cómo la cuestión de la cristología pone en juego los problemas 
metafísicos, antropológicos y teológicos primordiales. Lo qu 
ahora hay que dilucidar es si el Dios creador puede hacerse pte: 
sente en la historia y cómo. ¿Es el ser finito capaz de percibt, 
acoger y expresar consciente y libremente al Ser Infinito? ¿Qu 
connaturalidad originaria tienen que tener el Creador y la cres 
tura para que aquél pueda expresarse en ésta y ésta pueda reco 
nocer y responder a aquél? Éstas no son preguntas históricas Y 
científicas, sino estrictamente metafísicas y como tales hay 9% 
responderlas. La posibilidad de la revelación y de la encarnación de Da 
en la historia, con la consiguiente referencia ulterior de todo* 
esos hechos fundantes y al testimonio interpretativo de sus P'” 
tagonistas o de los que ellos han autorizado para mantentt pd 
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iven Y actualizarlo interpretándolo, son las dos cuestiones claves 
el in y de la cristología. De la respuesta a ellas depende su 
del cris autocomprensión y el diálogo con la ciencia y cultura de 
cea oca. Malebranche inicia así su Entretien VI: «La ver- 
¿e religión cristiana se prueba por otras dos razones: 
era es matafísica y la segunda es dependiente de los 
hechos» 30, Metafísica e historia: he ahí los dos pilares del cris- 
janismo CON la tentación de absolutizar el primero (idealismo 
srascendental) O el segundo (positivismo histórico). 


cada 
dad de 
la prim 


by Laf sometida a sospecha: Jesús contra Cristo 


Abandonada la comprensión dogmática que confiesa a 
Jesús como Cristo, Señor e Hijo, la filosofía inicia un largo 
camino para comprender su figura en otras claves. A la luz de la 
escisión anterior se abren fundamentalmente dos vías: 1) La 
que lo reduce a hecho particular del pasado judío e intenta 
comprenderlo como historia particular pasada (positivismo, 
empirismo). Su respuesta: Jesús es un mero hecho judío pasado, 
agotado allí. 2) La que lo piensa como idea universal, con signi- 
ficación permanente, bien por su ejemplaridad personal o bien 
porque en él se manifiesta el sentido de la historia, de la vida 
humana, del ser o del Absoluto (racionalismo, idealismo). Su 
respuesta: Jesús es el paradigma de realización del hombre, una 
idea universal, la expresión de algo que acontece en todo lugar y 
tiempo. En él se expresa de manera suprema un mito: el mito 
de la deihumanidad. 

Ahora comienza la llamada investigación sobre la vida de 
Jesús (Leben-Jesu-Forschung), cuyo presupuesto es la utilización de 

fuentes neotestamentarias sólo en la medida en que ofrecen 
datos científicamente controlables y racionalmente aceptables; 
Por ello son rechazadas cuando a la vez que narran los hechos 
cin su sentido a partir de la fe en Jesús como Cristo. Los 
ia son leídos como fuentes de información histórica y 
bola SS ne de los creyentes en él. Información sin testi- 

O que buscan los nuevos intérpretes. Se presupone que 


Conversation; chrétiennes, 121. 


y 
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esos textos fueron construidos por una comunidad de fe al se... 
cio de sus ideas e intereses, sin interés por la historia y la verg,, 
que nacieron ligados a una comprensión del mundo, de la 122%, 
y de Dios, que responde a una fase de la humanidad sup. 

la que nosotros ya no podemos asentir. Se parte por tanto de de 
presupuestos que determinan la nueva interpretación de Jesig.. 

1. La fe no es garantía de seguridad en la informacjg, : 
sino principio de mutación, ya que sitúa los hechos en el hor, : 
zonte de sentido que ella crea. y 

2. La precomprensión que sostiene a esos textos es pr, 
científica y se convierte en principio de deformación de pp, : 
hechos. La consecuencia es doble: hay que superar la fe por, 
razón histórico-crítica y sustituir la comprensión precientífic, 
por una visión científica de la realidad. 

He ahí los presupuestos de los sucesivos programas de des. 
mitificación del cristianismo. La razón no se quiere total, sin 
«mera razóm»; no se atreve a negar, sólo quiere interpretar. Kant 
Feuerbach, Strauss, Nietzsche, Bultmann realizan cada uno es 
programa a partir de su peculiar contexto y sensibilidad. 

Kant, con su obra La religión dentro de los límites de la mer 
razón (1793), está en el origen de ambas lecturas de Cristo (pos 
tivismo y desmitificación) con la identificación de su figun | 
como «fundador no de la Religión pura de todo estatuto escrita en 
el corazón del hombre, pero sí de la primera Iglesia verdadera: 
la interpretación sapiencial y moral de su muerte; de su destinc 
como suprema realización posible del Reino de Dios que tras, 
ciende a todo, es decir, «del único hombre agradable a Dios que 
está en él desde la eternidad»; en una palabra, con sus dos prin- 
cipios, que implican una reducción moral y naturalista del ens 
tianismo, en la que revelación e historia son sólo maneras P” 
mitivas de interpretar la naturaleza y la moral: 1) «La religión € 
(considerada subjetivamente) el conocimiento de todos nué* 
tros deberes como mandamientos divinos», y 2) «La religión cr 
tiana como religión natural» *!, 

El objetivo de la investigación de la vida de Jesús será E” 
adelante recuperar a Jesús entre un supernaturalismo, que 0%: 


. j e 
31 1, Kant, La religión dentro de los límites de la mera razón (Alianza, Madrid 1% 


155, 83-85, 65, 150-153. 


“da 
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as de la Trinidad, encarnación, revelación milagros, 

los aa cruz, venida del Espíritu Santo y nacimiento de la 
muerte como si fueran hechos con el mismo espesor y exigen- 
l a los de este mundo; y un racionalismo, que considera defi- 
sE amente agotada la posibilidad de la fe. Este objetivo, legíti- 
ada su intención, no siempre fue consciente de todos los 
eS uestos previos que arrastraba, y de las consecuencias que 


arrastraba consigo. 


e) Fases y formas de construcción del llamado 

«Jesús histórico» 
Se han distinguido cinco fases en la Leben-Jesm-Forschung des- 
de su inicio con Reimarus hasta nuestros días, y dentro de ella 
tres búsquedas del Jesús histórico: la que va desde Reimarus a 
Schweitzer; la que inician los discípulos de Bultmann con Káse- 
mann a la cabeza; y la que llevan adelante actualmente los ame- 
ricanos, otorgando primacía a las fuentes no canónicas para el 
conocimiento de Jesús %. En juego están siempre dos proble- 
mas que hay que distinguir con claridad: 1) La significación e 
importancia de la historia para la fe en Jesús como Cristo, Señor 
e Hijo de Dios. 2) La posibilidad de construir una imagen o bio- 
grafía científica de Jesús al margen de las fuentes evangélicas, 
no aceptando como históricamente fidedigno su testimonio 
creyente. La primera cuestión es sagrada: la historia es irrenun- 
ciable para la fe, ella nos garantiza la realidad de Jesús en nues- 
tro mundo frente a toda mitificación, ideologización política y 
gnóstica O reducción espiritualista de Jesús; por tanto hay que . 
responderla positivamente. La segunda, en cambio, es un inten- 
to artificial e históricamente fracasado. 

El Jesús terrestre existió, fue real y nunca puede ser olvi- 
do, desfigurado o desjudaizado, pero el así llamado «Jesús 
stórico» nunca ha existido y no es real. Es sólo una construc- 


5 , 
ción PENES Scwrrrzer, Von Reímaras zu Wirede..., 0.c. A partir de la segunda edi- 


; e lleva el título Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, o.c. Cf. G. THEISSEN- 
os l Jesús histórico, o.c.; O, GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «La figura», en La entra- 


Po 347-461; BEN WITHERINGTON UL, The Jesus Quest..., o.c.; J. P. MIER, Un 


Ad . 
Marginal, o.c., L 


[A 
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ción, llevada a cabo por cada autor, grupo, escuela o ideolop: 
mediante sustracción de lo que cada uno considera creación 

la fe, a la luz de lo que él considera hechos realmente SUCedid 

La cuestión grave es ésta: ¿quién respalda la interpretación Ln 
yente de Jesús como Cristo, Señor, Hijo de Dios? La Iglesia des 
de el origen hasta hoy, con la entera y completa existen, 
durante veinte siglos de testimonio, fe, creación moral e insin, 
cional, santidad y martirio. Ella ha nacido de Jesús y está An 
servicio con todo lo que ha sido, es y espera seguir siendo; q, 
ella y desde ella puede un hombre intentar verificar esas Afirma. 
ciones. Por el contrario, la imagen que cada autor se forja y, 
Jesús, y lo llama «Jesús histórico», sólo tiene el respaldo de y, 
razones que en cada caso dé quien la elabora. Se han sucedig, 
series de interpretaciones que se contradicen y anulan unas ; 
otras y de las cuales no ha nacido algo similar a lo que es la rez, 
lidad positiva del cristianismo e Iglesia. La interpretación eck. 
sial ofrece signos que nos permiten pensar en un origen divino 
en una garantía divina; la segunda, en cambio, tiene sólo un o. 
gen y garantía relativos, al romper con los testigos del origen: 
al no otorgar confianza a los creyentes actuales. Los resultado 
de esas construcciones del tal «Jesús histórico» presuponen w 
inmenso esfuerzo y voluntad de verdad, pero semejan a barcos 
que quisieran navegar en tierra O a peces que quisieran vivir; 
volar fuera del mar. Los resultados de tan inmensos esfuerzos 
¿no nos dejan la impresión de pecios en un terrible naufragio 


Ésta ha sido la cosecha de la investigación de la vida d 
Jesús: sin los evangelios como testimonio de fe no es cogno 
cible y sobre todo no es creíble Jesús, quedando reducido: 
un peculiar judío de su tiempo, convertido en un anticipo de 
modelo de humanidad propio de nuestro tiempo, o símbolo d 
los propios ideales, Ésta es la conclusión sobrecogedora a 9! 
llegó Schweitzer en su libro clásico. La «Consideración finabo 
el documento más ilustrativo y crítico de lo que es el intento 
querer comprender a Jesús al margen de la fe, en lo que 0% 
de teóricamente legítimo y de prácticamente imposible ?. ES 


1 
1 


ia E col Y 

33 Después de afirmar que no ha existido el Jesús histórico y que tal gal 5 
sido esbozada por el racionalismo, vivificada por el liberalismo y revestida y 
manto histórico por la teología moderna», añade: «A la Leben-Jesu-Torsd 
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lusión reducida a fórmula teórica quiere decir lo siguiente: 
conclu osible conocer la última realidad de Cristo, es decir, la 
No es P y no sólo la «facticidad», y acogerle viviente hoy sin 
édito a quienes le conocieron, nos hablaron de él y 
hasta ahora noS siguen ofreciendo el autotestimonio de Jesús 
, creyendo en él. Lo mismo que no es posible el encuentro de la 
y E d humana sin diálogo, comunicación, testimonio y crédito, 
apoco es posible el reconocimiento de la revelación divina, 
realizada en Jesús, sin otorgar crédito a los testigos del origen. 
La persona no es un objeto; el conocimiento de la persona sólo 
es posible si ella se manifiesta y si damos crédito a esa manifes- 
tación, es decir, con revelación por una parte y fe por otra. El 
conocimiento científico y la certeza científica son una cosa; el 
conocimiento personal y la certeza moral son otra bien distinta. 
La fe nace del testimonio apostólico y de la fe nace el conocimiento teológico. 
Si por hipótesis Jesús es la revelación de Dios, si es algo más 
que un trozo de historia humana, será necesario acoger primero 
su propia palabra y después la palabra interpretativa de quienes 
fueron sus testigos cualificados y autorizados. 

Éste es el supremo reto que la fe plantea al hombre, cuando 
éste hace derivar su realidad y hace consistir su plenitud en la 
sola autonomía propia: el conocimiento de la revelación divina 
y con ella de la salvación humana sólo es posible mediante el 
crédito otorgado al testimonio de sus apóstoles en primer lugar 
y finalmente mediante el crédito, confianza y fe en el pro- 
pio Jesús. Además de la actitud creyente, a lo largo de estos 
siglos encontramos tres actitudes fundamentales en relación 
con Jesús: 1) La que le fija y lo considera agotado en la historia 
como hecho particular judío. 2) La que reconoce su ejemplari- 


ocurrido algo sorprendente: partió al encuentro del Jesús histórico, y pensó que 
Dl rd en nuestro tiempo tal cual él es, como maestro y salvador. 
Haca EE con las que desde hacía siglos estaba atado a la roca de la dog- 
venir hacía sí e alegró cuando dicha figura recibió vida y movimiento y así vio 
5 de ombre histórico Jesús. Pero él no se quedó parado ahí, sino que 

5y sompr dd en nuestro tiempo para volverse al suyo. Y precisamente esto extra- 
a E 1Ó a la teología de los últimos decenios, que ella, a pesar de todas sus 
en nuestro o y la violencia que ejerció sobre él, no lo pudo retener 
Húsma Decad: e sino que tuvo que dejarle irse. El retornó a su tiempo con la 
la libre, A con que un péndulo vuelve a su posición inicial una vez que se le 

. SCHWEITZER, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, O.c., 6205). 
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dad moral, su verdad magisterial y la eficacia social de su mig, 
histórica. 3) La que ve en él un hecho universal, que trascie 
el lugar y el tiempo, entiéndase esta significación como ig 


(Kant), mito (Strauss) o existencia (Bultmann). Estas son be 


distintas formas de búsqueda de Jesús, según las motivacion 


vida. La búsqueda racionalista, descartada toda intervención mj 


grosa, reduce los evangelios a maneras de decir algo de Este 


: Es 
el punto de partida y el aspecto central que descubren en 5 
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hecho real de la historia real, está abierto y dado a todos, 

es un osesión de nadie. La fe que reconoce en él una dimen- 
es e esiánica, filial y glorificada, presupone, como base de la 
Es AL su realidad, acción histórica y significación personal. 
en es tan difícil el juicio sobre autores como Kant, Hegel, 
Schleiermacher que, reclamando hablar sólo como filósofos y 
niendo entre paréntesis el dogma, reconocen en Jesús, bien al 
mensajero Y 2 la vez paradigma del Reino (Kant: idea o anhelo 


mundo y desde este mundo; /a búsqueda liberal descubre un ing. 
rés en la ejemplaridad del hombre Jesús considerado comy 
rabbí, maestro de moral, profeta, reformador social; la búsqueda 
apocalíptica sitúa a Jesús dentro de los movimientos contempor;. 
neos que contaban con el inmediato fin del mundo, la venid, 
del Reino de Dios y el juicio sobre la historia; /a búsqueda existe 
cial, más allá de la biografía de Jesús, encuentra en su mensaje 
una llamada a la autenticidad de la existencia, la provocación 
divina (el Dass), que acontece con ocasión de su contenido 
positivo (el Was); la búsqueda judaica que, dejando otros esque. 
mas de lado, quiere entenderlo a la luz de los tipos humanos de 
aquel momento (hasid, sadik, rabbí, profeta, carismático, etc.) 4 

Analizamos a continuación algunos exponentes clásicos de 
este intento de reconstruir la vida de Jesús en su tiempo 1 
de recuperar su valor universal permanente. El presupuesto 
común a todos ellos es la aceptación real, o sólo metodológica 
de que es posible comprender a Jesús sin fe y sin Iglesia. Este 
presupuesto tiene su parte de verdad y legitimidad, ya que Jesús 


universal de unión de la divinidad y humanidad), bien la figura 
del Absoluto y Su realización histórica (Hegel), bien al hombre 
en quien la conciencia de su relación con el universo y de la 
absoluta dependencia del Absoluto lo ha convertido en ser 
esencialmente religioso (Schleiermacher). Estas afirmaciones, 
¿son una negación implícita, una alternativa a la comprensión 
cristológica de la Iglesia o legítimas formas de explicitar la signi- 
ficación universal de este hecho particular? No hay que verlos 
necesariamente como una lectura de Jesús contraria a la que 
hacemos desde la fe. Son intentos legítimos aunque fragmenta- 
rios, ya que en Jesús convergen la santidad y la universalidad de 
Dios con la contingencia y la particularidad del hombre, consti- 
tuyendo en Jesús un sujeto personal, con una vida interior uni- 
ficada, con una historia plena de sentido, de ejemplaridad y 
de eficacia, de donde deriva la salvación de todo el hombre y de 
todos los hombres. 


Éstos autores esbozan una cristología en torno a la «idea- 
Cristo», que puede ser legítima y fecunda. Esa cristología filosó- 
fica tiene una larga historia en Occidente desde Nicolás de 
Cusa, Leibniz, Kant y Hegel hasta Blondel y Rahner en nues- 
tros días. Ella se propone elaborar la significación metafísica, 
antropológica y escatológica de Jesús, sin negar, sino más bien 

5 , Pensando a partir de su historia particular, presuponiendo en 
como Sanders comprenden a Jesús a la luz de las diversas figuras que el judaísi UNOS Casos deiand p : ] 2 
ofrecía entonces. La segunda corriente, la neoliberal, ve a Jesús lejos de toda eS LY Pando EAtte parentesis DErOS, . EOPranión 
cia apocalíptica, más bien cercano a la cultura de las ciudades helenizadal y de a propia de la cristología teológica. Jesús es un capítu- 
filosofía cínica, considerándolo proponente de un mensaje de fraternidad elgl lO de la filosofía, no sólo porque se le considere como sujeto, el 
tarismo (J. D. Crossan, B. Chilton, G. A. Evans, etc.). La tercera corriente, la 5 “Sunmus phil ; ] A 
fítica, lo sitúa en la crisis social y cultural de Palestina, y lo ve como un refo tod Philosophus», tal como le designa Spinoza, sino sobre 
frente a la sociedad de su tiempo. Junto a los exponentes de la ano lec '9 Porque él mismo como hecho personal contiene, realiza- 
i j z OS e 
marxista o neomarxista (E. Bloch, R. Garaudy, M. Machovec, L. Ko pol Y Pensados, los hechos que fundan la metafísica y la antro- 
Ogía: 13 eÍS y : 
8!a: unidos lo divino y lo humano, el vacío y la plenitud, la 


34 En nuestros días quedan tres interpretaciones de Jesús en la línea de b 
Leben-Jesu-Forscbung. La primera corriente se centra en la judeidad de Jesás, o la 1 
gración de Jesús en la historia anterior y en la situación contemporánea del pu 
judío. Aparte de los autores judíos clásicos (J. Klausner, M. Buber) o de los mode: 
nos (Shalom ben Chorin, P. Lapide, D. Flusser, G. Vermes, etc.), otros autor 


V, Gardavski, etc.), en nuestros días la siguen manteniendo por ejemplo nd 
Horsley y G. Theissen. 
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positividad y la negatividad, la muerte en cruz y la resurrer: 
en gloria, la conciencia absoluta y la religación al tiempo, 
cuestiones cardinales de la filosofía están implicadas en la «, 
tología y resueltas no en teoría, sino de hecho. Jesús las mio 
con su destino y las conjuga en su persona 3, 


5. Protagonistas de la Leben-Jesu-Forschung. De fin 
del siglo XVIII al fin del siglo XX 


a) Hermann Samuel Reimarus (1694-1768) 


Con este nombre da inicio el proceso de recuperación qe 
Jesús con claves decididamente nuevas y contrapuestas a las ante 
riores. Donde antes estaba la fe en la persona de Jesús como 
Cristo, Mesías e Hijo de Dios, ahora se propondrá la investiga. 
ción de la trayectoria del Jesús judío. Reimarus, profesor de Lep. 
guas Orientales en Hamburgo, dedicó todo su empeño a la af. 
mación de la «religión natural» y del «culto racional» frente 4 
ateos, por un lado, y supernaturalistas, por otro. La filosofia 
racionalista de Wolf, los deístas ingleses y Spinoza son sus fuen- 
tes a la hora de criticar la idea de una revelación sobrenatural con 
base histórica. Su primera gran obra fue: Die vornehmsten Wiabrhi 
ten der natúrlichen Religion (Hamburgo 1754), en la que dibujaba ls 
grandes líneas de una pura religión de la razón, subrayando k 
autonomía de los principios de la razón y su aplicación práctica. 

La obra que le hará famoso después de muerto, ya que en 
vida fue desconocida su paternidad, es: Apología o escrito de defee 
sa de los adoradores racionales de Dios, comenzada en 1735 y cor 
cluida en 1767/1768. A. Schweitzer concluye el capítulo que 
dedica a Reimarus con esta afirmación: «La magnífica obertun 

| 


35 Sobre la cristología filosófica, cf. la trilogía de X. TiLL1ETTE, Le Christ de la púa | 
sophie, o.c.; La Semaine Sainte des philosophes, o.c., y Le Christ des philosopbes..., 0.Cs anpo: 
pada en muchos estudios, Una síntesis hecha por él mismo: «¿Es posible una cris? 
logía filosófica?», en R. LATOURELLE - G. O'CoLLiNs (eds.), Problemas y perspecini N 
teología fundamental, o.c., 199-221; 1D., «Cristología filosófica», en R. LATOU 
FISICHELLA - $. PIÉ 1 Ninor, Diccionario de. teología : fundamental, O.c., 232-237; T. ProrE 
Der Jesus der philosophen..., O.C.; R. PANIKKAR, La plenitud del hombre. Una a 
(Madrid 1999); P. GirE (ed.), Philosophies en quéte du Christ, o.c.; M. HENRY, 10 50) b 
dad..., 0.c.; 1D., Encarnación, 0.c.; 1D., Palabras de Cristo, 0.c.; M. ÁLVAREZ, «Cristo 
exigencia de verdad», en Pensamiento del ser y espera de Dios, o.c., 495-525. 
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e resuenan ya todos los motivos de la futura investiga- 
en la poe e la vida de Jesús» 36, La paternidad sólo le fue pública- 
ción SO conocida en 1814 y la obra completa fue publicada por 
mente $e vez en 19727. Su difusión, parcial y decisiva para el 
Oe nuestro problema, se debe a G. E. Lessing, quien 
1774 y 1778 publica los siete Fragmentos de un desconocido, 
en 


uscrito supuestamente encontrado en la Biblioteca de Wol- 
man 
fenbúrtel % ES . 

La sola enumeración de los títulos de estos fragmentos reve- 


a intencionalidad y características de la obra: 

1. Sobre la tolerancia de los deístas. 

2. Sobre el descrédito de la razón en los púlpitos. 

3. Imposibilidad de una revelación en la que puedan creer 
todos los hombres de una forma fundada. 

4. El paso de los israelitas por el mar Rojo. 

5. Que los libros del AT no fueron escritos para revelar 
una religión. 

6. Sobre la historia de la resurrección. 

7. Sobre los objetivos de Jesús y sus discípulos. 

Aquí encontramos enunciadas con una dura radicalidad 
todas las ulteriores sospechas, críticas y negaciones que encon- 
traremos hasta nuestros días. La idea común de fondo, en todas 
las objeciones hechas a la interpretación que el NT y la tradi- 
ción cristiana hacen de Jesús, es que han llevado a cabo una 
transvaloración de la realidad concreta, judía y política de Cris- 
to, transformándolo en un sujeto sobrenatural, que presentaba 
una religión de salvación con contenidos espirituales y trascen- 
dentes. En una palabra, que de un hecho histórico particular y 
de un capítulo de política judía han elaborado una religión con 
pretensión de origen sobrenatural, de contenido soteriológico y 
de destinación universal. El fragmento clave es el último: Von 


ll 


dem Ziwechor Jesu und seiner Júnger (1778). Reimarus afirma que 


Se A ÁcHwErTZR, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, L, o.c., 68; trad. cast.: Investi- 
Aicones sobre la vida de Jesús, o.c., L, 77. 
Cf H. S, REIMARUS, Apologie oder Schuteschrifi fúr die vernúngftigen Verebrer Got- 


FC, 


Pe El texto de los Fragmentos que edita Lessing corresponde a una redacción 
5 2 la final de Reimarus. Cf. G. E. Lessinc, Werke, dir. Hg. von H. G. 


t e 
“ptert (Múnich 1976) 311-604. 
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existe discrepancia entre el mensaje del Jesús terrestre y la pr 
dicación de la comunidad pospascual; entre el carácter eSCatolg 
gico-político del «Reino de Dios» tal como lo predicó Jesús y 
posterior comprensión teológico-religiosa de la Iglesia; Cote 
una religión de liberación nacional y una religión de redención 
universal del pecado por la muerte de Cristo. 

En el fragmento Sobre la historia de la resurrección (1777), tngo. 


tiene justamente, intentando apoyarse en Mt 27,62- 66; 28,11.7 5 


que la resurrección es un engaño inventado por los apóstoles 


quienes realmente robaron el cadáver e hicieron desapareof'sy, 
huellas para poder así construir el mito del Resucitado. Fina. 
mente concluye afirmando que la espera de la parusía, tanto por 
Cristo como por sus discípulos, y su no acontecimiento muestran 
el error original del cristianismo, Es el argumento supremo cop. 
tra su pretensión de verdad. La falsificación de los hechos por los 
discípulos, pobres pescadores e incapaces de volver a la vulpari 
dad de su trabajo tras el tiempo de gloria y popularidad vivido en 
torno a Jesús, es el origen del cristianismo histórico. 

La posteridad de Reimarus va ligada a varios nombres que 
se convertirán en sus dialogantes, popularizadores o sucesores 
hasta nuestros días. Sus «Fragmentos» encuentran una primera 
respuesta significativa en la obra del profesor de Halle ]. S. Sem- 
ler, Beantwortung der Fragmente eines Ungennanten, insbesonderq vo 
Zwecke Jesu und seiner Júnger (Halle 1779). Respuesta a los fragmenta 
de un anónimo, especialmente al titulado «Sobre el objetivo de Jesús y d 
sus discípulos». Quien le otorgó importancia, porque se percató 
como buen pensador de su significación radical, fue Lessing El, 
a pesar de todo, los publica, consciente de tirar una tea encend: 
da que propagará un incendio en la casa del cristianismo trasm 
tido. Schweitzer, después de hacer un elogio, sin duda excesiW , 
del estilo y de la actitud crítica de Reimarus, afirmando su seré: 
dad y dignidad, y que no era un simple panfleto, escribe: 


«Lessing no podía estar de acuerdo con la obra de Reimarsé 
Su concepción sobre la revelación y su imagen de la persona 
Jesús eran mucho más profundas que las del fragmentista. Less 
era un pensador; Reimarus, un simple historiador. Pero era la pa 
mera vez que una mente de historiador, plenamente familiacil 
con las fuentes, emprendía la crítica de la tradición. La grandeza 


z ñ ] ígica $ 
Lessing estuvo en haber captado la importancia de esa critica 
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haberse percatado de que podía conducir a la destrucción o la 
= igansformación del concepto de revelación. Lessing se dio cuen- 
* la de que lo histórico contribuiría a transformar y a profundizar 
al racionalismo. Impresionado por la importancia del momento, 
haciendo caso Omiso de los escrúpulos de la familia de Reimarus, 
los reparos de Nicolais y de Mendelsohn, temiendo, incluso angus- 
tiado interiormente, por las realidades que para él eran sagradas, 
Lessing arrojó la tea incendiaria» *, 


La alternativa de Reimarus era tan radical que no logró eco 
inmediato. Alternativa existente entre la conciencia e intencio- 
nes de Jesús, por un lado, y la acción y pretensiones de los após- 
roles, por Otro; entre el movimiento social político de Jesús y la 
religión de redención del pecado por la muerte de Cristo; entre 
la facticidad histórica del judaísmo del siglo 1 y la autocompren- 
sión posterior del cristianismo; entre la religión natural de la 
razón y la fe en la revelación sobrenatural %. Ante Reimarus no 
era suficiente una respuesta que limara asperezas y corrigiera 

ueños errores, como en parte intentó Semler con su escrito 
de réplica. Sólo una lectura de la totalidad con otros criterios, 
horizonte de fondo y sentido religioso del hecho cristiano, 

día ser una respuesta eficaz a Reimarus y proporcionada a 
su desafío. El silencio siguió casi durante un siglo hasta que 
Strauss se hizo eco con su obra Hermana Samuel Reimarus und sei- 
me SFcbutzschrift fúr die vernsintftigen Verebrer Gottes (1862). La res- 
puesta histórica, exegética, hermenéutica y teológica sólo ha lle- 
gado en el siglo xx. Barth, Bultmann y Kásemann; Schlier, 
Schnackenburg y Schirmann como exegetas; Pannenberg, Jún- 
gel, Rahner y Balthasar como sistemáticos, han sido la real res- 
Puesta a Reimarus. 


b)  Gorthold Epbraim Lessing y la Unstración (1729-1781) 


" —El contexto 


Si a tuviéramos que escoger un personaje de la era moderna 
él que se anticipan y explicitan casi todos los problemas cris- 


PA ¿corrrzr, Geschichte..., o.c., 1, 58 = Investigaciones..., O.C., 1, 67. 
'embarer e de los textos claves de Reimarus en E J. NIEMANN, Jesus der 
% 1: Frúbe Neuqeit bis Gegenmart (Graz 1990) 42-62. 


o 
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tológicos de raíz, elegiríamos a Lessing. Él no era teólogo 
filósofo, ni exegeta profesional. Era un pensador, biblioteca mu 
de Wolfenbúttel. Y, sin embargo, va a ejercer una influeng; 
decisiva en la medida en que recoge una serie de ideas que ¡le 
ron a madurez histórica, sin haber recibido de la teología la E 
puesta teórica a las reales interrogaciones que provocaban, Mil 
correspondiente integración sistemática en la medida en 
aparecen como fragmentos en búsqueda de un cuerpo tota] en 
el que puedan ser miembros operativos y expresivos. 

El siglo que precede a Lessing ha visto aparecer los deísta, 
ingleses (E. Herbert de Cherbury, J. Toland, M. Tindal), que han 
separado lo que era la comprensión tradicional, filosófica en yy 
sentido y cristiana en otro, las llamadas «notiones communes, 
de su conexión histórica con la revelación positiva de Cristo 
para concentrarlo en la triple constelación: Dios, virtud, ¿inmortaj. 
dad, en cuanto constitutiva de la religión natural. Mientras que 
todavía allí no se manifiesta un ateísmo claro, en Francia apare. 
ce un escepticismo materialista que antes o después termina en 
la posición atea. Entre tanto, pequeños grupos o sectas cristiz. 
nas han desleído las afirmaciones trinitarias y cristológicas 
Aunque parezca extraño, algunos de los personajes con los que 
dialoga Lessing serán los socinianos, los antitriniarios, y el espa- 
ñol M. Servet *!. C. Wolf populariza esa visión racional para el 
mundo escolar y Kant formula categóricamente: «Crítica de 
toda teología fundada en principios especulativos de h 
razóm» Y, A partir de este momento, tres palabras se convierten 
en trinidad sagrada: «Racional», «natural», «moral». Todo lo que 
reclame dignidad, valor, significación, legitimidad tendrá qu 
acreditar esa triple cualificación: la religión, el derecho, la filoso 
fía, la política, el régimen, el cristianismo *. 


41 C£. G. Pons, Gotíhold Epbraim Lessing et le christianisme, O.C., 204, 259-267, 3% 
397, 442. d 

42 «Kritik aller Theologie aus spekulativen Prinzipien der Vernunfb», en A 
der reinen Vernunfi B 659», en Kant Werke, o.c., IV, 556-563; trad. cast.: E, KAN" | 
tica de la razón pura, O.c., 524-430, e 

43 Cf. P. Hazar, «El deísmo y la religión natural», en La crisis de la concite 
ropea 1680-1715 (Madrid 1950) 229-242. El reverso de esta propuesta: «Había 4% 
edificar una política sin derecho divino, una religión sin misterio, una MO 


dogmas» (p.X11). 
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lejidad del personaje 
—La comp'e) Pp ) 


Lessing se encuentra ante dos caminos y permanecerá toda 
vida perplejo en esta encrucijada: el que llega de un raciona- 
su o y moralismo puros y duros, junto con el que llega de una 
e dad nueva para el mundo del sentimiento, para el alma 
olotida y dolorosa, para el amor y el corazón. El viene detrás 
E Kant, autor de La religión dentro de los límites de la mera razón, 
zo también detrás de J. J. Rousseau, autor de la Profesión del 
vicario de Saboya. Lessing no sólo reclamará «razón, sino tam- 
pién corazón. No sólo necesitará contar con historia prece- 
dente como argumento exterior, sino con experiencia personal 
interior como fundamento permanente. Sobre ese fondo hay 
que situar su actitud ante la revelación, ante la historia y persona 

de Cristo $ 
En Lessing encontramos una complejidad tal que existen 
interpretaciones no sólo diversas sino incluso contrapuestas de 
su pensamiento: quienes lo reducen a un filósofo racionalista en 
la cercanía del deísmo negador del cristianismo, y por supuesto 
de la divinidad de Cristo; y quienes lo sitúan como un sutil inte- 
grador de la revelación cristiana y de la novedad de Cristo en la 
lógica progresiva de una historia humana que va llegando a su 
plenitud, encuentra en Cristo su punto cumbre y avanza hacia la 
era del Espíritu que consumará la revelación del Logos en el 
Amor *, El ha avistado todo, pero no ha tenido la voluntad, la 
capacidad o el coraje de preferir y decidir. Todo le ha parecido 
válido y valioso; para él todo en el fondo deriva de revelación, 
pasa por la razón y avanza hacia una fraternidad entre ambas, 
en donde no se preguntará qué pertenece a cada una. Eso 
sería la divina pedagogía por la que el Señor de la historia educa 
a la humanidad y la lleva a su plenitud. En ella Cristo sería «el 
Ogo mejon», «el primer maestro auténtico» %, La función 


ce Cristo aparece patente pero su persona queda como una 
incógnita. 


“ . 
y ¿Ces Barris, Die protestantiscbe Theologit..., O.C. 
er tóntese la interpretación global y final de G. Pons, Gotthold Ephrain Les- 
Danisme, O.c., y la de O. Mann, «G. E. Lessing», en RGG IV, 327-330. 
- E, LessinG, La educación del género humano, 1.53-58. Citamos la traduc- 
ana de A. ANDREU, G. E. Lessing, Escritos filosóficos y teológicos, 0.c., 5858. 


ción Castel], 


E 
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— La anticipación de las preguntas radicales 


Lo que ha entrado en crisis en el siglo XVIN es la verdad c,, 
posibilidad y necesidad del hombre. Vimos ya la triple CONStela. 
ción de los deístas (Dios, virtud, inmortalidad) a la que Pode. 
mos añadir la de Kant: Dios, la libertad, la inmortali 
Parece como si entre la evidencia de Dios y la evidencia de l 
libertad humana, con su voluntad de moral, no hubiera nad 
¿Dónde queda la verdad? La cuestión se hace compleja al reco. 
dar las diferenciaciones que se han hecho de ella. Leibniz hab 
de vérités de raison y de vérités de fait. En la secuencia de Kant y 
distinguirá «verdades de libertad» y «verdades de autoridad, 
(religión moral-religión estatutaria). Posteriormente se hablar 
de verdades privadas o del individuo y verdades públicas o de la 
sociedad *. Para Lessing el problema se sitúa en este orden: 
Verdades de realidad que la razón verifica y establece-verdade: 
de revelación que la historia propone y relata la Biblia. Esta 
últimas, ¿son posibles? ¿Son recognoscibles? ¿Cómo podemos 
acceder a esa revelación los que no fuimos contemporáneos de 
los hechos, en igualdad con las personas que fueron sus test 
gos, tanto de las profecías cumplidas como de los milagros 
acontecidos? Porque nosotros no tenemos ya milagros presen: 
tes, sino sólo relatos de milagros pasados. 


Lessing había publicado los Fragmentos de Reimarus *, pero 
no se había identificado con el contenido de manera expresa y 


47 «Dios, libertad e inmortalidad del alma son los problemas a cuya solución 
tienden, como a su ultimo y único fin, todos los preparativos de la metafisiefil 
tik des Urteilskraft, par. 91, en Kant Werke, o.c., VIII, 604). 

48 «Les vérités de la raison sont de deux sortes: les unes sont ce qu'on app 
les vérités éternelles, qui sont absolument nécessaires, en sorte que Popposé imp 
contradiction; et telles sont les vérités, dont la nécessité est logique, mécphyia 
ou géométrique, qu'on ne saurait nier sans pouvoir étre mené a des absurdités %! 
en a d'autres qu'on peut appeler positives, parce qu'elles sont les lois quíil pla 
Dieu de donner á la nature, ou parce qu'elles dépendent. Nous les appreno 
par expérience, c'est-a-dire a posteriori, ou par la raison et a pron, c'est-á-dire PU 
des considérations de la convenance qui les ont fait choisir» (G. Y. Leon Est 
de théodicée, Prol., 2, o.c., 51). Hoy diferenciamos la verdad de los hechos, lav 
de los textos, la verdad del hombre, la verdad de Dios y la verdad de Dios encara 
do. Cf. M. HENRY, Yo soy da verdad..., O.C. Gus 

49 Cf. H. S. ReiMARUS, Apologie oder Scbuzschrifi fúr die vernunftigen verebreh Les 
o.c. Los textos fueron entregados por la hermana del autor Elisa Reimaral 2 
sing. El los fue publicando en 1774, 1777 y 1778. 5 

1 
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mal. Más aún, los había acompañado con unos «contrastes» 
e ontraposiciones 50, Sin embargo, una profunda sintonía le 
debe a reconocer que las verdaderas preguntas estaban allí. 

ue el racionalismo latente, por un lado, la ortodoxia luterana y 
¡etismo, por otro, entraban en conflicto. Lo sibilino de su 
nal situación es que se siente referido permanentemente a 
los tres; que MUNca consentirá a fondo a ninguno de ellos; que 
se mofará tanto de los deístas y de los reclamadores de un cris- 
tianismo racional como de los ortodoxos que se aferran a la ins- 

iración verbal de la Escritura. 

En continuidad con los papeles de Reimarus, Lessing expli- 
cita las cuestiones de fondo, las eternas, a las que debe respon- 
der la cristología fundamental. Como preguntas con él y a él 
enumeramos las siguientes: 

1. La posibilidad y la positividad de la revelación divina. 

2. La historia como constitutiva del ser humano y media- 
ción permanente para descubrir y acoger esa revelación. 

3. La transmisión de esa revelación por medios humanos 
y la consiguiente autoridad que ellos reclaman. Lugar de la 
Biblia e Iglesia en el cristianismo, con la consiguiente contrapo- 
sición entre protestantismo y catolicismo. 

4. La conexión entre los hechos exteriores que se presen- 
tan como argumentos de la revelación divina y la experiencia 
espiritual interior. 

5. La función del Espíritu Santo en la constitución de la 
conciencia cristiana, junto con las palabras exteriores de los 
hombres o los hechos de la historia. 

6. El lugar del corazón, del sentimiento y de las obras del 
amor en el cristianismo. 

7. La verdad, ¿es fruto de la búsqueda permanente y nun- 


el p 
rso 


c ' ; ñ 
, 2 concluida o, a la vez que del caminar, es fruto de elegir, deci- 


dir, seguir y servir? 


ño rl Gegensátze zu den Fragmenten 11, VI (1777). A las objeciones plan- 
ea N pee Goeze de Hamburgo, responde en «Una parábola» y en «Ánti- 
Aba 78 redacta un papel, no publicado en vida, sin duda como prólogo a 
Entero que Suya que no conocemos, en que dice: «Quiero declarar ante el mundo 
o 6] un momento me he arrepentido de haber editado los famosos 
lentras sj 5” y que mo alcanzo a ver cómo podrá llegar semejante momento, 
Iga yo en mis cabales». Escritos..., 517, 519-522. 
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8. El cristianismo, ¿es sólo religión de ilustración, cy, 
un capítulo más de la pedagogía divina, en línea continua q, 
tro de la historia humana, o es ante todo una religión de Eco 
nación, de redención y de santificación por la autodonación a, 
Dios al hombre y por trascendimiento del hombre hacia Digg) 

9, Cristo, ¿es el máximo pedagogo que la humanidad/ div; 
namente dirigida, ha suscitado, desde dentro de sus POsibilida, 
des ínsitas, o es una irrupción de realidad divina, InsOSpechah, 
e indeducible por la razón del hombre pero que, una vez rea, 
zada, hace patentes y muestra cumplidas las posibilidades , 
esperanzas de nuestra naturaleza humana? , 

10. El cristianismo, ¿puede relegar al silencio la compre. 
sión trinitaria de Dios, como otra manera de nombrar la infp; 
ta complejidad de la unidad divina a diferencia de la simple 
del ser creatural? ¿Puede remitirse y contentarse con el hecho 
racional de la inmortalidad, olvidando la afirmación iniciador 
del cristianismo: la resurrección de Cristo como principio y 
causa de la resurrección universal? 

11. ¿Encaja dentro del cristianismo la preferencia por h 
metempsicosis o reencarnación como más respetuosa con d 
carácter abierto e indefinidamente perfectible de la naturalen 
humana? 

12. El cristianismo, ¿tiene capacidad, necesidad u oblige 
ción de despojarse de sí mismo hasta comprender que lo qe 
hasta ahora ha considerado como revelación era sólo la fast 
preparatoria para un descubrimiento racional de todo lo creíde 
y, por tanto, para desembocar en un poscristianismo? 

13. La tolerancia a la que por razones propias está obligr 
do el cristianismo, ya que considera sagrada la libertad del hom: 
bre, ¿lo ha de llevar, como proclama Lessing en «Nathas 
Sabio», a reconocer que todas las religiones son revelación; ol 
que es lo mismo: que ninguna de ellas es revelación; que, SP 
dolo cada una de las tres en juego (judaísmo, cristiamisMo 
islam), tenemos que comportarnos como si dicha revelació 
fuera indiscernible? 

Éstas son las preguntas de Lessing y las que el cris 
plantea a la Ilustración, a Lessing y al liberalismo teológico e 
preguntas inevitables para todo aquel que mantenga la pre” 


1100 
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na de una revelación divina, consumada en Cristo, 
a en los textos bíblicos, transmitida e interpretada 
del Espítu Santo por la Iglesia. En una palabra, la 


sión cristia 


bajo | 
verda 


_Verdad e historia 


Después de largos siglos de conformación filosófica de la 
teología a Partir de Platón, Aristóteles, San Agustín, Santo 
Tomás Y Descartes, estalla con violencia subversiva una percep- 
ción religiosa que lo inmuta todo. Pascal es el primero en for- 
mular esta referencia de la fe y de la teología consiguiente al 
hecho profético, a la vida y muerte de Jesucristo en contraposi- 
ción a la razón abstracta de los filósofos. Spinoza había iniciado 
la crítica bíblica radical y considerado como expresión de una 
fase ingenua, prerracional, la foma en que la Biblia y la tradición 
cristiana habían hablado de revelación 5!, Sitúa a Cristo en el 
tránsito de la imaginación infantil a la reflexión intelectual, 
del conocimiento de Dios en visiones y revelaciones al cono- 
cimiento por la inteligencia y el concepto. Cristo es considera- 
do el supremo conocedor de Dios (a diferencia de Moisés y 
los profetas), supremo pedagogo y salvador de los ignoran- 
tes (él ofrece sabiduría y camino de vida en acceso a la ver- 
dad, dominio de las pasiones, y vida en serena paz sin temor ni 
esperanza) 52, 

¿Se puede religar la razón universal a una revelación particu- 
lar y la revelación del Eterno, destinada a todos los hombres, a 
un pueblo y a un tiempo? Y caso de que esta revelación hubie- 
ta existido, ¿qué podemos deducir de ella? ¿Podemos aceptar 
como revelación para nosotros aquellos hechos que no nos han 


si : : > É 
ido destinados sino que tenemos que aceptar sólo por testimo- 


nio? ¿Cuál es el camino por el que la verdad llega al hombre: 


51 
Ak eS a Tratado teológico- político. Trad. esp. y edición de A. Domínguez 
de Spinoza adrid 2003), con introducción y bibliografía, p.7-55. Sobre la influencia 
"25, 148 en Lessing, cf. G. Pons, Gottbold Epbraim Lessing et le christianisme, O.C., 
se Ce) 18555, 2705; 427-436, 

¿ME des io, CROIX, Spinoza el le probléme du salut, O.c.; A. MATHERON, Le Christ et le 
o rorants chez Spinoza, o.c.; X. TILUIETTE, «Le Christ selon PEsprit - Le Christ 


P=lesophe 
Par excellence», en Le Christ des philosophes, O.c., 44-57. 
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sólo el interior de su razón o también el exterior del testimo»; 
de quien tiene autoridad personal o institucional para trasmjs; ; 
y atestiguarla? De nuevo estamos ante la vieja cuestión que 
manera definitiva formuló San Agustín para siempre: pag, A 
auctoritas 5. 

La respuesta de Lessing es transparente: no es posible Salta 
de la particularidad a la universidad, de los hechos temporal, ; 
realizados por Cristo a su verdad personal eterna. «Las verdada 
históricas, como contingentes que son, no pueden servia! 
prueba de las verdades de razón como necesarias que son, Y! 


Su pregunta clave es cómo saltar de esos hechos verificable 
a lo que es absolutamente inverificable: por ejemplo, cómo sa. 
tar del hecho de la resurrección de Cristo a la confesión de y, 
filiación eterna. 


«Si no tengo nada que oponer históricamente al hecho de que 
este mismo Cristo haya resucitado de la muerte, ¿he de aceptar 
ello como verdadero que ese mismo Cristo resucitado es el Hijo de 
Dios? Yo creo bien a gusto que el Cristo, a cuya resurrecd 
puedo poner una objeción histórica importante, ha dicho ser e 
Hijo de Dios y creo que por ello sus discípulos lo tuvieron por tl 
Pues estas verdades, como verdades pertenecientes a una y la mis 
ma clase, se siguen naturalmente unas de otras. 

Pero saltar de esta verdad histórica a una clase de verdadeg tota 
mente distintas y exigir de mí que forme, según aquélla, todos ms 
conceptos metafísicos y morales; exigirme que modifique todas m: 
ideas fundamentales sobre la esencia de la Divinidad según aquél 
porque no puedo oponer ningún testimonio creíble a la resurrec: 
ción de Cristo; si eso no es una perófacis eig AO YÉvoS (paso a ot 
esfera conceptual), no sé lo que entenderá Aristóteles por ellor?. 


De ahí deriva una conclusión, que muestra la hondura de st 
planteamiento. Ella le debe llevar al cristiano a redescubrir, p!- 
mero, que los hechos son siempre vistos y deben ser interpttÚ: 


53 ¿Quamobrem ipsa quoque animae medicina, quae divina providentia el ind 
fabili beneficentia geritur, gradatim distincteque pulcherrima est. Distribuitur 0% 
in auctoritatem atque rationem. Auctoritas fidem flagitat et rationi praeparat h 
nem. Ratio ad intellectum cognitionemque perducit. Quamquam neque auc 
tem ratio penitus deserit, cum consideratur cui sit credendum, et certe sumin- É 
ipsius jam cognitae atque perspicuae veritatis auctoritas» (De vera religion XA" 
[BAC 1V, p.111]. “e 

54 «Sobre la demostración en espíritu y fuerza (1777)», en Estritos., 0.6 

55 Ibíd., 448. 
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s como signos, Y segundo, a reconocer la fe como gracia de 
se s, qué adviene al espíritu humano. Ella crea una razonabili- 
Dn a ue una mera razón científica no es capaz de engendrar ni 
ys sostener por sí sola. «Ese, ése es el repugnante gran foso con 

s edo, por más que intente bien en serio saltármelo. 
el que Do pue 5 
Si ien puede echarme una mano, hágalo; se lo ruego, se lo 
¡alguien | 4 56 
suplico. Dios se lo pagará» %, 
Las respuestas tradicionales no le valen o no le son suficien- 
tes: milagros realizados y profecías cumplidas. Unos y otras 
están referidos a una historia anterior y a una experiencia de la 
realidad y de la existencia que no son las nuestras. Y la Biblia 

r sí sola lo único que hace es remitirnos a aquel tiempo y a 
aquella experiencia. Frente a un extrinsecismo positivista (aquellos 
hechos entonces como causa de una evidencia universal y per- 
manente), frente a un biblicismo literalista propio del protestantis- 

ue remite sólo a los textos o a un autoritarismo católico, que 
mo q te sólo a los text torit; fólico, q 
remitiera sólo a la autoridad de concilios y de papas, la interro- 
ión de Lessing es legítima. ¿Dónde y cómo encuentra el 
gac Cc 
hombre dentro del horizonte de su cultura y experiencia histó- 
rica los motivos que afecten a su razón y a su corazón, a su sis- 
tema mental y a las obras de cada día, a partir de las cuales aquel 
asado se le pueda hacer transparente como revelador de Dios 
P 
y posibilitador de su fe? 

La verdad exterior es manipulable por pícaros y poderosos, 
mientras que la verdad interior, por más sutil y frágil que parezca, 
no es doblegable. «La verdad interior no es una nariz de cera, que 
cada pícaro pueda moldear, según sea su rostro, como quiera». El 
hombre queda remitido a su conciencia y en ella debe poder 
reconocer las pruebas de la revelación divina: «¿De dónde va a 
obtener el conocimiento de la verdad interior de la religión cris- 


> . . . . , 
_ Yana? De sí mismo. Por eso se llama precisamente verdad ¿nterior; 


verdad que no requiere acreditación desde fuera» *”. 
- Aquí nos aparece la complejidad del acceso a la revelación 
vina: el camino pasa por la exterioridad y por la interioridad, 
Por el prójimo y por la propia conciencia, por la comunidad y el 
Vidwo, por la autoridad y la libertad. El protestantismo da 


E Dr 449, 
*lomata (1778)», en Eseritos..., o.c., 495. 


186 Fundamentos de Cristología C.3. La feen Jesás como Mesías-Hijo-Señor 187 


primacía a las dimensiones interiores, individuales, inspir Testamento de Juan es su precepto nuevo del amor, 


(la propia conciencia del sujeto y el Espíritu Santo), Mienty, pro de una identificación con Jesucristo, de fidelidad a 
que el catolicismo acentúa también las mediaciones exterjz O de que nos amáramos los unos a los otros como él 
intersubjetivas y eclesiales, referidas y actualizadoras de la auto su paa como condición para que los demás creyeran en él. 
ridad de Dios. En la Iglesia reconoce presentes y eficaces la en nos os ante la cuestión radical: ¿Qué ofrece la Iglesia, al invi- 
cia y el juicio de Dios. ERA fe en Cristo, para fundamentarla: los meros recuerdos 

La respuesta implícita, que Lessing da o espera, está inclui da pasado como hechos externos inverificables o una dynamis y 


tanto en el fragmento «Sobre la demostración en espíritu y fi roforía presentes, anunciando confiadamente ese evangelio, 


za» (1777) como en la conclusión. El título es una cita implica e opera Como oferta de la justificación del hombre por la 
de la primera carta que se nos conserva de San Pablo, dirigida, recepción de la justicia de Dios ASmoA la vez que por la aten- 
la comunidad de Tesalónica. El contexto es una invitación a ción interior y la docilidad al Espíritu Santo? Esta es una cues- 


ción fundamental a la hora de hacer creíble y amable la fe en 


Cristo. 


recuerden cómo reconocieron verdadero y salvífico el evangel 
que él, Pablo, les predicó: «Porque nuestro evangelio se reali 
(Eyevión = aconteció, se acreditó) en vosotros no sólo en pal. 
bra (Aóyo), sino en potencia (Svvápel) y en Espíritu Santo y en 
mucha persuasión (rinpogopia)» (1 Tes 1,5) 5, 

El evangelio aparece aquí como un poder de realidad que po 
su propia fuerza enciende en el corazón del oyente, la luz y k 
crea la fuerza necesaria para adherirse a él como a una buena; 
bella noticia. No es éste el único lugar donde el evangelio es def. 
nido como palabra e idea, como potencia y ámbito en el que e 
hacen presentes la justificación de Dios y la acción santificadgh 
del Espíritu Santo (Rom 1,16). Si, para apelar a la fuerza interm 
propia del evangelio, Lessing se remite a San Pablo como autor 
dad, para exponer los caminos concretos por los que esa poter 
cia o dimensión pneumática llega hasta los hombres apela a 9 
Juan. La frase con la que concluye será objeto de otro fragmento 


—Razón y revelación % 


Hay problemas cuya solución sólo es posible mediante un 
previo replanteamiento y recta formulación. Uno de ellos es 
el que enuncian estas dos palabras. Ellas presuponen que el 
hombre vive en apertura a lo real, que es conocedor, soberano y 
responsable del mundo, a la vez que le dejan entender que la 
soberanía de Dios, siendo fiel a su creación, no se limita a man- 
tenerla en el ser, sino que por medio de ella pueda establecer 
una nueva comunicación y realizar una nueva comunión con el 
hombre. Ni a razón está cerrada a una revelación posible, ni la revela- 
ción histórica arrolla, niega o desplaza a la razón. El lugar de encuentro 
entre una y otra es la historia, no el vacio del concepto o la ambigiedad del 


«Acabo y expreso un deseo: Ojalá todos aquellos a quicns 
separa el evangelio de Juan sean reunidos por el Testamento 
Juan. Ciertamente que es apócrifo el testamento ése, pero no po 
ello es menos divino» *, 


eo de realidad como acreditadores del Cristianismo: la belleza y el 

. Alina | mí la máxima claridad fue siempre la máxima belleza». Aparecen en 

«Practicas a ortodoxia (confesar las doctrinas de la fe cristiana) y la ortopraxis 

Ciencia escri A eristiano). Se trata de una dialéctica imposible de superar. Una 

diablo rística sin amor como el de Cristo equivaldría a un saber como el del 
to (en alusión a Mt 4,4-7). 

+. Pons, «De la croyance en la révélation á la foi dans le triomphe final de 


2 Talson», . A 
Memánto en Gotthold Epbraim Lessing et de cbristianisme, O.c., 370-436; W. SPARN, 


58 La TOB comenta así este texto: «La potencia, en griego Súvayic, que S€ me 
fiesta en la predicación del evangelio no hay que comprenderla obligatof 
como si se tratase de milagros, aun cuando el mismo término, pero En mi 
—dynámeis—, tenga frecuentemente el sentido de milagros. Con él (1 Cor +". 
Rom 1,16) Pablo quiere decir que en el mismo acto de predicación del er: a 
está operando el poder divino. Y como en el AT es el espíritu de Dios, 2qU 
ESpleta Santo el instrumento privilegiado de esta acción». de 

39 Escritos..., 449, y el breve escrito El Testamento de Juan (1777). En él apela1 
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deseo interior. Sólo la facticidad y transparencia de la hist. 
externa y social permiten el acceso y la verificación por + 
Hay una diferencia, por tanto, a la vez que una coordinacióp. 
mismo Dios ilumina la razón, guía y espera al único hombre 
dentro de la única historia. El problema teórico CONSiSte q 
establecer al tiempo diferencias y conexión. Dios ha creado. 
hombre en camino y lo ha ordenado a una plenitud que sie, 
pre le aparecerá como gracia plenificadora de su natural, 
humana, pero nunca sustraíble a la soberanía divina y sólo viv 
ble en la libertad del amor. 

En 1780 Lessing publica su escrito programático: La ed 
ción del género humano. Nada es comprensible en Lessing y ey 
Kant si no recordamos que ambos están movidos por uy 
voluntad liberadora: sustraer la religión al poder político, asegy. 
rar frente a éste la libertad del individuo, superar de una vez 
para siempre las guerras de religión entre los cristianos a la vez 
que el odio entre las tres comunidades vivas en Occidente 
(judaísmo, cristianismo, islam); instaurar la tolerancia y para ello 
hacer una relectura de las pretensiones religiosas de cada una de 
estas religiones, que las reduzca a la estricta intimidad, sin plan- 
tear la cuestión pública de la verdad. Su respuesta, a la vez que 
propuesta, es comprender todas las religiones positivas como 
fases O formas del curso sucesivo conforme al cual la inteligen 
cia humana ha ido desarrollándose “!. Para ello es necesarño 
reducir su pretensión de «revelación» a un elemento natural de 
la historia de la divina pedagogía, de forma que la categoría de 
educación divina del género humano englobe a ambas. He aqu 
sus cuatro principios programáticos: 


«1. Lo que es la educación para el individuo, es la revelado 
para el género humano. e 

2. La educación es una revelación que acontece al individen 
y la revelación es una educación que aconteció y acontece t 
al género humano. 


6! «¿Por qué no nos limitamos a ver en todas las religiones positivas el ue 
conforme al cual pudo, sólo y únicamente, desarrollarse en cada sitio la int 
cia humana y deberá seguir desarrollándose aún, en vez de reírnos O IM 
nos contra alguna de ellas?» La educación del género humano (1780), prol., en E 
o.c., 590. 
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3, Éste no es el lugar de entrar en averiguaciones sobre lo útil 
ne pueda ser en pedagogía considerar la educación desde este 
unto de vista. Pero en teología es seguro que puede ser de gran 


P lidad y resolver muchas dificultades el concebir la revelación 
como educación del género humano. 


4. La educación no le da al hombre nada que no pueda alcan- 
zar éste por sí mismo; le da lo que podría alcanzar por sí, sólo que 
lo tiene más fácil y rápidamente. Igualmente, la revelación no le da 
al género humano nada que no pueda alcanzar también la inteli- 
gencia humana librada a sí misma; al contrario, le dio y le da las 
más importantes de esas cosas, sólo que con anticipación» %, 


Lessing parte de una comprensión progresiva de la historia 
(todavía estamos lejos de una visión evolucionista). Proceso y 
rogreso son las dos grandes categorías. Lessing, como Kant, 
no tiene sensibilidad para las grandes quiebras de la vida huma- 
na (dolor, sinsentido, fracaso, culpa, dificultad para descubrir la 
verdad y realizar el bien, incertidumbre ante el futuro, muerte). 
Tampoco descubre la relación de la revelación con el sufrimien- 
to y el pecado, la necesidad de la expiación como desplazamien- 
to del poder del pecado humano por la misma vida divina. 
Todo esto no está en el horizonte de Lessing. Analiza el poli- 
teísmo, monolatría, monoteísmo, judaísmo y cristianismo como 
fases de ese proceso-progreso. Dios utiliza un pueblo para lue- 
go educar a los demás. Así, explica el lugar del pueblo judío y 
del AT tal como se presentan o se dejan sin explicar en unos 
libros infantiles ciertas realidades o principios que sólo después 
serán comprensibles. Cristo viene al final como el pedagogo 
mejor, como el único maestro auténtico y práctico de la inmorta- 
lidad del alma. Lo que se ha considerado específicamente cristia- 
no (encarnación, resurrección, redención, Trinidad) desaparece 
del horizonte, La revelación es subsumida en el proceso de edu- 


. “ción del hombre por Dios. Aún no se dice que la fase siguien- 


SS será sospechar que es el hombre quien se ha 
a Ubierto, y que por fin sabrá que se ha ido encontrando 
se pei con la ayuda de otra palabra: «Dios». Y cuando el 

rumiento haya sido completo, ni la palabra ni la reali- 


de D 


e Di A ñ E 
lOs serán ya consideradas necesarias. Feuerbach nace a 


% Ibid, 574, 
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los 25 años de la muerte de Lessing, Él llevará a cabo la re 
ción de la teología a la antropología. Con ello creyó haber 
cubierto el secreto o «La esencia del cristianismo», título de sy 
principal (1841). 


du 
des 
Ob, 


— Biblia, verdad, Iglesia 


Lessing se encontraba entre dos abismos: un cristiamism, 
racional por un lado y un biblicismo luterano por otro, entre ¿ 
espíritu del hombre que se abre a lo universal y la letra de yy 
texto del que se afirma con la inspiración verbal que en todas; 
cada una de sus aserciones es palabra de Dios y su verdad es 
garantizada por el Espíritu Santo. Aun cuando Lessing no e 
exegeta profesional, se abrió a las cuestiones técnicas (origen q; 
los evangelios, fuentes diferentes, relación existente entre ellas 
y sobre todo a las cuestiones hermenéuticas. Él se ha percatad; 
de la conexión entre Biblia y tradición anterior, entre palabg 
escrita y vida comunitaria, y por ello de la inexorable conexión 
entre la interpretación bíblica y la autoridad eclesial. Con ell 
remitía la Biblia a una Iglesia anterior y a la conexión entr 
aquélla y la regula fidez. Aquí se expresa en unos términos que 
suenan plenamente católicos. ¿De dónde surge el canon y cómo 
se sostiene frente a la razón del historiador? ¿Qué valor tiene d 
testimonio del Espíritu Santo que percibe cada lector? 


He aquí los ocho primeros enunciados de sus Axiomak 
(1778): 


«1. Es evidente que la Biblia contiene más cosas que las pt 
tenecientes a la religión. 

2. Es pura hipótesis el que la Biblia sea también infalible % 
ese plan. 

3. La letra no es el espíritu y la Biblia no es la religión. y 

4, En consecuencia, las objeciones contra la letra y cont 
Biblia no son de suyo también objeciones contra el espíritu y % 
tra la religión. 

5. También había religión antes de existir la Biblia. , 

6. El cristianismo existía antes de que escribieran los €Y 


, £ ., . . 5Cí 1 
listas y el apóstol. Transcurrió un cierto tiempo antes de que * 


biera el primero de ellos, y un período considerable de emp 
antes de que se constituyera todo el canon. 
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7, Por mucho que sea lo que depende de esos escritos, no es 
osible que se apoye en ellos toda la verdad de la religión cristiana. 
p g. Hay que explicar las tradiciones escritas desde su verdad 
interior, y todas las tradiciones escritas juntas no pueden darle nin- 
guna verdad interior si no la tiene» $. 


Cristo y el cristianismo 


De Reimarus había retenido Lessing lo más radical y deleté- 
reo: la separación entre lo que Jesús pensó, dijo e hizo, por un 
lado, y, POr Otro, lo que pensaron y dijeron los apóstoles, sus 
sucesores; entre Jesús, el cristianismo histórico y la Iglesia. Por 
un lado quedaba la historia de Jesús y por otro la fe de la Iglesia. 
El pensamiento de aquél, la religión de aquél y las intenciones 
de aquél no coinciden con el pensamiento, el dogma y la reli- 
gión de los cristianos. Con ello, sin palabras pero con hechos, 
tenemos instaurada la más mortal de las alternativas que ha 
padecido el cristianismo: «Jesús de la historia - Cristo de la fe». 
Hemos repetido que esta formulación puede tener un sentido 
no sólo legítimo sino necesario, pero en su génesis y presupues- 
to de fondo es el signo del desgarro radical entre historia e Igle- 
sia, particularidad judía y confesión cristiana, razón humana y 
revelación divina, comprobación científica y pretensión eclesial. 

En su fragmento La religión de Cristo (1780) tenemos la for- 
mulación anticipada de todas las dudas, alternativas y, finalmen- 
te, negaciones de la cristología ilustrada en los siglos XVIII y XIX, 
que sitúa la identidad de Cristo en simple continuidad con la 
línea profética purificada, sapiencial consumada y pedagógi- 
ca ilustrada. A lo largo de esta obra distinguiremos, hablando 
ya con lenguaje posterior, entre Cristo exponente y ejemplar de fe 
(entendiendo fe en continuidad con la "emana [fidelidad vetero- 


* eStamentaria]), Cristo fundamento de fe en Dios (en cuanto que, a la 


E de su vida, del amor y misericordia divinas atestiguadas por 
hd €s más trasparente la realidad de Dios y mayor la posibi- 
ln € creer en él), Cristo iniciador y consumador de la fe nueva (en 

ca de Heb 12,2) y Cristo objeto de nuestro fe (en cuanto que, al 


SS 
YO y compartir con el Padre reciprocidad de conocimien- 


CE ibid, 477.495, 


UM 
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to, amor, autoridad y juicio, recibe la misma adhesión y res h 
ta de entrega total que ofrecemos a Dios). Para Lessing, Crit 
sujeto de fe delante de Dios; no es objeto posible de nuestra fe en ¿l Ab 
ma que lo que los cristianos piensan de Cristo está en discon. 
nuidad con lo que Cristo pensó de sí mismo. La fe de los Crist, 
nos en Cristo se apoya en un vacío, en un errot, ya que ell 


piensan de Cristo lo que él nunca pensó de sí mismo. 


He aquí sus tesis: ; | 


«1. Cabe plantearse el problema de si Cristo fue algo más 
hombre. Pero, puesto caso de que haya existido, está fuera de tok 
duda que fue hombre verdadero y que nunca dejó de serlo, 

2. En consecuencia, la religión de Cristo y la religión cristia 
son dos cosas completamente distintas. 

3. Aquélla, la religión de Cristo, es la religión que, com 
hombre, tuvo y practicó Cristo mismo, la que todo hombre puey 
tener en común con él, la que ha de querer tener en común cop; 
todo hombre cuanto más elevado y amable sea el caráctef que y 
haga de Cristo en tanto mero hombre. : 

4. Ésta, la religión cristiana, es la religión que tiene por verd 
dero haber sido Cristo más que hombre y que lo convierte, inclu 
como hombre, en objeto de veneración. 

5. Es incomprensible cómo puedan darse en Cristo, en tan 
una y la misma persona, esas dos religiones juntas: la religión 
Cristo y la cristiana. | 

6. Es casi imposible encontrar en uno y el mismo libro ls 
doctrinas de entrambas. Por lo menos es evidente que aquélla, 
saber, la religión de Cristo, se contiene en los Evangelistas d 
modo completamente distinto que la religión cristiana. 

7. Contiénese en ellos la religión de Cristo en los térmid 
más claros y distintos. . 

8. En cambio, la religión cristiana se contiene de manetapk 
incierta y equivoca [en los Evangelistas] que apenas si hay un lg 
al que, desde que el mundo es mundo, hayan asociado dos pese 
nas un mismo pensamiento» %%, 


— Un cristianismo trascendido (superado-anulado) 


histó 


La religión cristiana, afirma Lessing, tiene una verdad a 


rica precaria, válida para su tiempo y que nos ha valido 
ta hoy. Aprovechémosla y trascendámosla: «Es absoluta” 


64 G. E. Lrssinc, «La religión de Cristo (1780)», en Escritos..., 0.C. 561% 
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¡o transformar verdades reveladas en verdades de razón, 
peces” a con ello al género humano» $. ¿En qué consiste esta 
si A ormación (Ausbildung)?, ¿en mostrar su fecundidad para la 

- ensanchándola, purificándola y santificándola; o se tra- 
es mera reducción por superación? Nos encontramos 
in con el problema de Hegel: la superación de la fe en el 
a 
concepto: : 

Suseguridad de que el proceso del hombre no tiene límites 
je lleva a la afirmación de que «el futuro será cada vez mejor» 
(592), de que la bondad del hombre y la acción moral se impon- 
drán. «Seguro que llegará el tiempo del cumplimiento, cuando el 
hombre, a medida que su inteligencia se vaya convenciendo de 

e el futuro será mejor cada vez, no tenga ya necesidad de 
recabar de ese mismo futuro motivos para sus acciones; el tiem- 

en que el hombre hará el bien porque es el bien, y no porque 
se establezcan premios arbitrarios con el fin, propiamente, de 
fijar y robustecer su voluble mirada para que sepa ver los pre- 
mios interiores del bien, que son mejores» %, Ese horizonte 
moral lo identifica con la promesa del NT. Ese nuevo evangelio, esa 
tercera edad han sido correctamente previstos, pero en una preci- 
pitación fanática anunciados para momentos en que la humani- 
dad aún estaba en la niñez, sin la ilustración y la preparación 
necesarias. Pero hoy ya ha llegado ese día. Todo lo previo ha 
sido superado (revelación, institución, texto, letra, dogma). El 
cristianismo fue bello, lo sigue siendo, en la medida en que 
correspondió a su tiempo. Vale sólo en la medida en que valió. 
Cristo es en la medida en que fue. Hoy le debe suceder una fase 
nueva: la era del Espíritu. 


: He aquí cuatro de los principios que en su obra La educación 
genero humano proponen su filosofía de la historia: 


ás «86. Llegará ese tiempo de cierto, el tiempo de xn nuevo Evan- 
“ a es que se nos promete a nosotros en los libros elementales 
el 
A 87. Algunos fanáticos de los siglos XIII y XIV tal vez captaron 
Ea ráfaga de ese nuevo Evangelio eterno y se equivocaron sola- 
nte al anunciar tan próxima su irrupción. 


La . z 
"bi ación del género humano» n.76, en Escritos..., 0.c., 590. 
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88. Quizá no fuera una ocurrencia vana su fercera edad 
do, y ciertamente no tenían ningún mal propósito cuando en. e 
ban que la Nueva Alianza quedaría anticuada igual que lo q 
AT. Ellos mantenían una misma Economía de un mismo! Dio 
siempre —para decirlo con mi lenguaje— el mismo plan de la 
cación general del género humano. ek 

89. Sólo que lo aceleraron, sólo que creyeron poder copy, 
de golpe a sus contemporáneos, salidos apenas de la niñez e 
ilustración ni preparación, en varones dignos de esa su e 


edad» *. : | 


Al final encontramos en Lessing un entusiasmo teológico di 
naturaleza casi metafísica como en Spinoza, y la correspondie, | 
te confianza en la providencia, aunque ésta lleve derecha a, 
humanidad por líneas torcidas: «Sigue tu marcha impercebtibj 
¡Providencia eterna! Mas no dejes que dude de ti, precisameny 
por esa imperceptibilidad tuya. —¡No dejes que dude de ti au, 
que llegara a parecerme que tus pasos vuelven atrás!—, No e, 
cierto que la línea recta sea siempre la más corta» , «La mism: 
ruta por la que arriba a su perfección la humanidad, ha de cam. 
narla cada hombre, quién antes, quién después» %, 


En continuidad con Spinoza considera a Cristo como un 
de esos mediadores pedagogos que la multitud necesitará siem 
pre. Lessing lo ve todo por delante, también la verdad. Ésa 
reside siempre en la búsqueda, nunca en el encuentro 7%, Obse 
sionado por superar una concepción estática de la verdad y de 
la fe, ha absolutizado la búsqueda frente al encuentro. Kierke- 
gaard ha mostrado a Lessing encerrado en el aislamiento rel: 
gioso de la subjetividad. Su erotismo de la verdad siempre ' 
sólo buscada y este egoísmo del hombre que prefiere cazar aL 
caza implican una pretensión de absoluto, que es una manerad 


67 Ibíd. n.86-89 (la cursiva es nuestra). 

68 Ibíd. n.91. 

6% Ibíd. n.93, ne 

70 Después de afirmar que el valor del hombre no consiste en la posesión $2 
en el esfuerzo por el descubrimiento, y que no interesa tanto la posesión cuani”- 
búsqueda de la verdad, escribe la frase clásica: «Si Dios tuviera en su mano, 
cha toda la verdad y en su mano izquierda únicamente el deseo siempre Ja 
buscar la verdad, aun cuando ligada para mí a la certeza de equivocarme comer 4 
mente, y que él me dijera: “Elige”, entonces yo me precipitaría humildeme”” 
sobre su mano izquierda y le diría: “¡Padre, dámela! La verdad pura es sólo P* 
ti” (G. E. LissinG, Sámiliche Schriften, 0.c., 235). 


autodel 
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ficación, revestida de falsa humildad. ¿Y si Dios decidie- 
lugar y €l camino? ¿Y si Dios nos invitara a una decisión y 
ra cl 18 ocara a juicio? El hombre se dignifica y justifica por la 
nos nl por el encuentro, por el esfuerzo y por la perfección 
pad e la sinceridad suya y, sobre todo, por la verdad obje- 
logra se su autonomía y por su obediencia a Dios. 
di ssing NOS deja planteada la tarea de mostrar cómo la his- 
- nositiva es mediación de la verdad de Dios; cómo el testi- 
RA la vía necesaria de acceso a ella; cómo el prójimo y la 
“unidad son el lugar propio, indeducible e improgramable, 
ue ha creado y sigue creando para muestro encuentro con él, 
cómo ha hablado repetidas veces al hombre por sus siervos los 


profetas y de una vez para siempre por su Hijo (Heb 1,1-4). 


—El eco y la respuesta a Lessing 


La naturaleza y la razón se han elevado a categorías uni- 
versales y normativas a partir de las cuales se juzga la histo- 
ria, reducida a percance insignificante, que en su particulari- 
dad debe ser elevada a la transparente universalidad de lo 
humano común. La pasión por la tolerancia de Nathan el Sabio 
(1779), que se propone quebrar la confianza y la autoridad de 
las religiones positivas ”!, deja en suspenso los graves proble- 
mas de la verdad y de la historia. La respuesta real a estas cues- 
tiones sólo llegará cuando, en el siglo XIX, hombres como 
Kierkegaard pongan en primer plano la divinidad de Dios, su 
insospechable e irreductible voluntad, su soberanía para mani- 
festarse u ocultarse; y también pongan en primer plano la exis- 
tencia cotidiana, el destino, la decisión, la muerte. La Ilustra- 
ción y el idealismo alemán dejaron en suspenso el «problema 
escatológico», es decir, el sentido último que se convierte en el 


" Primer problema de la vida humana 7. A Kierkegaard le siguió 


en el siglo xx Unamuno poniendo ante nuestros ojos la pasión 


2 Ási se lo e 


C£G xpone explícitamente a su hermano en carta de 16 de abril de 

En . Pons, G. E. Lessing et le cbristianisme, O.C., 415-426. 

Pe" 12 0bra clásica de H. U. von BALTHASAR, Geschichte des eschatologischen Probleme 

E di en deutschen Literatur (1930) (Einsiedeln 1998); 1D., Apokalypse der demstschen 

¡Eg Ni 1 24 einer Lebre von letzten Haltungen: Y. Der Dentsche Idealismus (1937); M1. Lo 
Metesches (( 1939); UL. Vergótilichung des Todes (1939) (Einsiedeln 1998). 


Los. 
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insuperable del hombre de carne y hueso que no se Wi 
morir, el corazón que no se deja reducir a lógica, la esper, Ñ 
que no se atiene a la razón porque la desborda. Junto a ¿] E 
menos pasión y mayor serenidad intelectual, Ortega y Gas 
reclama integrar la historia y la vida en la razón. Sin ellas és 
sería un simulacro de la realidad, en lugar de un espejo y de, 
rayo de luz. Por ello, frente al discurso y al sistema, reclama, 
razón narrativa. 


«Aquí el razonamiento esclarecedor, /a razón, consiste en "w 
narración. Frente a la razón pura físico-matemática hay, PUES, uy 
razón narrativa. Para comprender algo humano, personal o Colecr 
vo, es preciso contar una historia. Este hombre, esta nación hace 
tal cosa y es así porque antes hizo tal otra y fue de tal otro moda L, 
vida sólo se vuelve un poco transparente ante la razón histórica)” 


El desprecio de la historia que en el fondo vive la Iustp. 
ción llevó consigo graves consecuencias a largo plazo, L 


«pura» razón alemana se eleva a categoría absoluta instaurand 


los criterios de integración o de exterminio de otras formas d: 
razón; por ejemplo, la específica del pueblo y de la tradició: 
judía. Es nada menos que Kant quien reclama: «La eutanasia de 
judaísmo sólo podrá lograrse por medio de una realidad mori 
pura y el abandono de todas las normas legales». Más joven qu 
él, y en su secuencia, Fichte escribe: «¿Darles derechos civiles 
La única manera de hacerlo sería cortarles la cabeza a todos en 
una misma noche, reemplazándola por otra en la que no hubie 
ra ni un solo pensamiento judío. ¿Cómo haremos para defer- 


dernos de ellos? No veo otro medio que el conquistar para elo: : 


su tierra prometida y enviarlos a todos allí? 74, 
Desde el punto de vista teológico, Hegel repondrá la Q: 


tegoría de «historia» en el centro de la filosofía y desde ahí pe" 


sará a Dios, a Cristo y al cristianismo. En su secuela la teolog' 
protestante del siglo xx (Barth, Pannenberg, Júngel...) ha inte” 


tado superar las aporías que Lessing legó a la teología. Quizá! 


= 


73 ], OrTEGA Y Gasser, Historia como sistema, ed. de J. Novella (Madrid, Bibloro 


Nueva 2001) 92. ' a 
714 Kant, Werke 9, 315-330. 1D., El conflicto de las Facultades (Madrid, e 

115-116. Véase la respuesta de M. MENDELSSOHN, Jerusalem o Acerca del poder rr + 

y judaísmo (Madrid-Barcelona 1991). Sí 
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«y respuesta En raíz ha sido la ofrecida por Rahner en su 
ie oyente de la palabra, que está pensada y redactada con Les- 
ob los ojos, como la grande objeción contra la posibilidad 


siga” clación histórica tal como 1 l cristiani 
qe la revelación stórica tal como la propone el cristianismo. 


ello la clarificación esencial es la fijación metafísica del 
a ser de historicidad y de trascendencia. La primera con- 
Lacio la segunda, y la segunda, la trascendencia, es la que 
de a dimensión humana, real libertad y sentido único a la his- 
cil Trascribimos algunas afirmaciones claves, síntesis del 


libro: 


«Sólo si el hombre, para la seguridad de sus conceptos metafí- 
sicos y morales —si se quiere que éstos tengan la concretez nece- 
saria para la “seguridad de la existencia”—, está obligado a mirar a 
su historia en virtud de su misma naturaleza del hombre; sólo 
entonces, decimos, estará demonstrada radicalmente la falsedad de 
la opinión de Lessing (que todavía hoy vive en toda Ilustración y 
en todo liberalismo), a saber, que verdades históricas no pueden 
ser nunca una razón para la formación y reformación de concep- 
tos metafísicos y morales. Finalmente, sólo así se puede superar el 
escepticismo histórico del hombre moderno (en cuanto esto es 
posible por el camino del pensamiento), que en su ideal de eviden- 
cia científico-técnica se muestra escéptico e indiferente frente a 
una estructuración de su existencia por motivos históricos. A este 
hombre hay que mostrarle que una fundamentación histórica del 
ser humano es, por principio, absolutamente ineludible» 7, 

«El hombre depende por principio de su historia, que es el sec- 
tor en el que únicamente puede realizar su verdadero ser» ”, 

«El tornarse hacia su historia es un momento intrínseco de la 
condición espiritual del hombre» 7. 

_ «La historicidad de la posible revelación por razón de la revela- 
ción misma ha de pensarse también históricamente en el sentido 
de una historia hmrrana, es decir, se la ha de esperar (aguardar) den- 
tro de la historia total de la humanidad» 7, 

«Todo racionalismo que intente explicar la existencia huma- 
na desentendiéndose de la historia debe ser rechazado como no 

mano y, por ello, también como algo que pugna con el espíri- 
tu humano» 7, 


7 ph, Oyente de la palabra (Barcelona 1967) 36-37. 


tr 
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El haber repensado la historicidad constitutiva de la ,,. 
humana, la incapacidad del hombre para decirse en el INSTA 
para realizarse en un acto volitivo de su libertad al margega 
tiempo, a la vez que la percepción de la trascendencia y libe 
de Dios frente a todo, también frente al mundo y el homb. 
nos han permitido superar las aporías de Lessing. No dem, 
trar que la «revelación» ha ocurrido, o que es automática : 
perceptible y automáticamente desveladora del ser de Crisrp. ' 
de su eterna filiación divina, del misterio de Dios y de su ofer, 
de redención, pero sí eliminar estas dificultades de principio: 
revelación es posible; ante ella quedan patentes, una frente. 
otra, la libertad divina y la libertad humana. Qué resulte de q; 
encuentro, no lo puede decidir la ciencia. Esta desbroza y allan 
en el camino: lo que en él ocurra sólo lo pueden decir, decidir, 
con ello saber, los caminantes. ñ 5 


c) Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher y el Romanticismo 
(1768-1834) 


Al día siguiente de su muerte, el 12 de febrero de 18%: 
A. Neander pronunciaba en Berlín esta frase ante sus estudian 


tes: «A partir de Schleiermacher comienza una nueva era dek 
historia de la Iglesia». Frases como ésta aparecen en todos lo: 
textos que hablan de este hombre. «Él no fundó una escueh 
sino toda una época». «El Padre de la Iglesia del siglo xIx»*. E 
pertenece al mismo tiempo a la historia de la teoría de la traduc 
ción, de la filosofía, de la teología, de la hermenéutica, des 
pedagogía, de la política prusiana y de la historia evangélica; 
una palabra, de toda la cultura alemana y por ella de la cult 
ra occidental. Él está al final del siglo xvIn, en el que brils 
todas las estrellas de la Ilustración (Lessing, Herder, Kant), 25 
vez que aparecen nuevas instituciones y personas (Jacobi, * 
quien hubiera dedicado su obra máxima, La fe cristiana 8 * 
hubiera muerto unos años antes [1819]; Novalis), y mient 
reina soberano Hegel en Berlín, como rival a su medida: E 


y! 

80 Cf. K. Barth, Die protestantische Theologie.... o.c., 378-424. Barth le apio 

Schleiermacher la frase que éste aplicó en la Academia a Federico el Grande 
el título «Sobre el concepto de un gran hombre». 
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llega en él a su consumación, pero a la vez a su supe- 
Schleiermacher en un sentido, como Jean-Paul Richter 
81, ya no comparte con tan tranquila ingenuidad los 
s s del progreso, la confianza absoluta en la historia, la 
ideles, a la razón, como si ésta fuera un ejercicio inocente 
ee preligencia desplegada con claridad matemática ante los 
ol Es heredero de todo, pero él mismo pertenece ya a un 
mundo nuevo que se está columbrando y al que le da palabra y 


ración. 
otro 


figura. 
and y rechazo, asimilación y superación, lleva a cabo 
este hombre menudo, que fue sin embargo capaz de dar tal 
expresión unificada a los ideales de la cultura y de la religión, del 
cristianismo y de la filosofía, que suscita el entusiasmo en unos 
y la sospecha en otros, ¿Prevaleció en él la cultura de su 
ambiente sobre el cristianismo auténtico hasta el punto de lle- 
var a cabo con su interpretación antropológica una reducción 
humanista y una transvaloración de éste? Para entrar en nuestro 
problema: ¿dio Schleiermacher una interpretación de Cristo en 
la que aparecía su humanidad sólo como perfección suprema de 
lo humano, derivada de su condición divina, o terminó, como 
afirma Barth, convirtiendo al hombre en sujeto y a Cristo en 
predicado? 8, Él venía del pietismo y de la ortodoxia, pero su 
preocupación, tal como aparece en el mismo título de su prime- 
ra gran obra, era decir algo significativo sobre la religión y sobre 
Cristo a los ilustrados, apreciadores de la cultura y menosprecia- 
dores del cristianismo. 


* CLO. GONZÁLEZ. DE CARDEDAL, Cuatro poetas desde la otra ladera..., 0.c., 193-290. 

! = «Una historia de la recepción de la obra de Schleiermacher tendría que expo- 

E El la historia de la nueva teología evangélica in nuce: no hay ninguna época que no 
sa perfilado su propia comprensión de la fe y de la teología en la forma de adhe- 
3n, de arreglo de cuentas o de rechazo de su concepción sistemática» (H. Fis- 


"5 «E DE. Schleiermacher», en TRE XXX, 143-189; cita en 175). En este 


«rc 


Slcie de 1999 se encontrará una bibliografía completa y actualizada sobre 


ermacher y su cristología. 

meo qenentación Clásica que la doctrina cristiana ha encontrado en el gran 
EN Econ y superación del siglo XVII, significaba en su resultado 
Fla ea de de partida, en la contraposición entre Dios y el hombre, se 
ña Pe cido una oscuridad, En ella todos los signos recognoscibles se orien- 
“ie él es a Po sólo el hombre había quedado en su lugar, en la medida en 
Ae e bh. O sujeto, mientras que Cristo queda convertido en un predica- 

> Die protestantische Theologie..., O.C., 424). 
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De su inmensa producción, cuatro son las obras impo. | 
tes para su visión de Cristo: Sobre la religión. Discursos A los iy cta | 
dos que la desprecian (1799); La Jesta de Navidad (1805); La y, | 
de Jesús. Lecciones en la Universidad de Berlín (1819 y 183, 
publicadas por primera vez en 1864; La fe cristiana, según los py | 
cipios de la Iglesia evangélica, expuesta sistemáticamente (189, | 
1822; 1830-1831). El punto nuevo de partida €S SU FUPLUEA cp 
el período anterior en la comprensión de la religión, AQUÍ 659, 
mos ante una serie de palabras, imágenes, categorías que abr, 
a un orden nuevo de realidad. Términos como «intuición de | 
Universo», «experiencia», «sentimiento» (Gefúhl), «sentido q 
absoluta dependencia» serán las claves, pero trasferidas del un 
verso psicológico inmediato a otro en que fungen COMO Catego. | 
rías metafísicas. Con ellas se entiende al hombre, explicitany 
su autocomprensión y su saber de Dios. Su autoconciencia y 
relación con Dios y el sentimiento de absoluta ii 
una misma cosa. 

Su empeño es rescatar a la religión de la metafísica y de 
moral. Si es verdad que ambas poseen el mismo Objeto qe 
la religión (el Universo y la relación del hombre con él), $s 
embargo, cada una de ellas accede por un cauce distinto y har 
derivar una implantación distinta en la existencia. 


«La esencia de la religión no es pensamiento ni acción, $9 
intuición y sentimiento. Ella quiere intuir el Universal que: 
espiarlo piadosamente en sus propias manifestaciones, accio 
quiere ser impresionada y plenificada, en pasividad infantil, En 
influjos inmediatos... La religión quiere ver en el hombre, 


e Ñ . ; 
menos que en todo otro ser particular y finito, su imp ; 


í 1Ó 84 
manifestación» %, A 
«La intuición del Universo, os ruego que os tamiliargiló 
este concepto, constituye el gozne de todo mi discurso consul 
la fórmula más universal y elevada de la religión» $5, 


Tras largas consideraciones el lector llega al final pr de 
preguntas claves: ¿Dónde queda la personalidad de Dios, ql 
se puede orar y adorar? ¿Dónde quedan la positividad his 


ma 
84 Úber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ibren Veráchtern. Hg, von po 
(Gotinga 1967); trad. cast. de A. Ginzo: Sobre la religión. Discursos a sus mt 
res (Tecnos, Madrid 1990) 35. 
85 Discursos..., 38. 


Ñ Mediaci 
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Cristo Y la pretensión del cristianismo de ser la revelación 
E finitiva e insuperable de Dios a la historia humana? Schleier- 
er es el primero que en la época moderna formula con 
paa claridad la preeminencia de la categoría «religión» sobre la 
pe os *, de la relación, intuición, sentimiento del sujeto fren- 
e esa realidad divina que se podrá nombrar con muchos 
sl mbres o incluso prescindir de que exista. «La religión tampo- 
a es dependiente de la idea de un Ser supremo, de un espíritu 
del Universo que lo rige con libertad e inteligencia. Tener reli- 
ión significa intuir el Universo, y sobre el modo como lo 
¡ntuís, sobre el principio que encontráis en la base de sus accio- 
nes, reposa el valor de vuestra religión. Ahora bien, si no podéis 
negar que la idea de Dios es compatible con cualquier intuición 
del Universo, debéis conceder también que «na religión sin Dios 
puede ser mejor que otra con Dios» 5”, El final de este enunciado, que 
separa religión y Dios, lo encontramos en la afirmación con- 
temporánea: «Soy profundamente espiritual y religioso, pero 
totalmente agnóstico». 

En los Discursos encontramos una «interpretación» o, si se 
quiere, ya una desmitificación de las categorías cristianas funda- 
mentales, a la vez que una relativización del carácter universal 
de la oferta salvífica cristiana. Tenemos que llegar a las últimas 
diez páginas de la obra para oír el nombre de Cristo, que en la 
más pura línea kantiana es nombrado «fundador del cristianis- 
mo» (192), «el sublime autor de lo más grandioso que existe 
hasta ahora en la religión» (194) $8, No admira ni la pureza de su 

ina moral ni la índole de su carácter, ni esa unión de fuer- 
v2 Superior con dulzura enternecedora. Todo eso son rasgos 
humanos. «Lo verdaderamente divino es la grandiosa claridad 
que ha llegado a alcanzar en su alma la gran idea que Él había 
venido a Expresar, la idea de que todo lo finito necesita de 
Ones superiores para estar unido con la Divinidad» $. 
del La peculiaridad de Cristo es, por tanto, su intuición viviente 

RiVerso; su convicción de que todo lo finito necesita de 


Sl cf M. as «Religión sin Dios en suelo monoteísta»», a.c., 71-90, 


Ibid, 192 
bid. > 194. 


202 Fundamentos de Cristología 


una mediación de la realidad superior; el hecho de que ál 
necesita de esa mediación para tomar conciencia de sí pj, Y 
que él participa del elemento mediador y del mediado, es q. 
de la naturaleza divina y humana («Debe participar también 
la naturaleza divina en el mismo sentido en que participa deb 
finita») %, Este es el fundamento y contenido de su divinidag 


«Esta conciencia del carácter único de su religiosidad! de la 
ginariedad de su concepción, y de la fuerza que ésta posean 
comunicarse y suscitar la religión, era a la vez la conciencia qe, 
función mediadora y de su Divinidad» *. > 


Schleiermacher atribuye a Cristo la conciencia de su misi;, 
y del surgimiento de la Iglesia que vendría después de él, pay 
considera que él, en el fondo, se comprendió como una reali, 
ción entre otras igualmente posibles de unión de lo. divino y y 
lo humano; que por tanto «nunca ha afirmado que él constin; 
yera el único objeto de la aplicación de su idea, que Él fuerac 
único mediador» %. Cristo se ha remitido a la verdad que ver. 
dría después de él, a la acción del Espíritu Santo al que nosotru 
no podemos poner fronteras, porque no se las pusieron los di: 
cípulos directos de Cristo. En adelante, las Escrituras serán el mic 
dor lógico para el conocimiento de la Divinidad, mientras que el Espina 
será el mediador ético para aproximarse a la Divinidad de un modo pra 
co. Una y otro se elevan de hecho sobre otras posibles expreso 
nes religiosas, pero no son las únicas pensables ni las definitivas 


En 1805 aparece su obrita La fiesta de Navidad. Schleierns 
cher es un traductor clásico de Platón, y, remedando un diálog 
platónico, tres interlocutores exponen el sentido de la celebr- 
ción de la Navidad, el origen de Jesús y el sentido de su ctk 
bración actual. El primer dialogante, Leonardo, asume la pos 
ción de la crítica racionalista y se convierte en el ab 
defensor de las objeciones históricas contra el fundamento de 
cristianismo. El segundo (Ernesto, con el mismo nombre qué* 
autor) argumenta desde una teología de la experiencia: lo qué 
suscitado y sigue suscitando la celebración del nacimiento 


2 Ibíd. 
21 Tbíd., 196. 
22 Ibid. 


jes 
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¿ef la conciencia de los hombres, su liberación del pecado 
sus € cesión de la gracia. El tercero (Eduardo), partiendo del 
MP aogo de San Juan, desarrolla una comprensión altamente 

ró LE sumando el Logos eterno con el Jesús temporal, la 

neración eterna y el nacimiento histórico. El segundo interlo- 
parece representar la actitud de Schleiermacher. Aquí apa- 
rece UNA argumentación característica de todo su pensamiento 
ulterior. De la alegría que la celebración de su nacimiento susci- 
ta en MOSOIOS SE concluye que él es el Redentor. 


y su COM 


cutor 


«Este fundamento interno no puede ser otro que el hecho de 

que la aparición del Salvador es la fuente de todas las demás ale- 

ías en el mundo cristiano. Por ello ninguna otra cosa merece ser 
celebrada de esta forma» %, 


Desde aquí ya podemos pasar a su obra cumbre, La fe cristia- 
sa (1821; 1830), en la que la categoría religión es desplazada por 
la de piedad (Frómmigkeis), la intuición del Universo por la de 
«experiencia de la redención» derivada de la adhesión a Cristo y 
de la participación en las dos realidades que él comunica: el des- 
cubrimiento del pecado y la adquisición de la gracia. Él es quien 
es porque realiza de manera suprema lo que es común a ambos 
elementos: religión-piedad, el sentimiento de absoluta depen- 
dencia, la autoconciencia y la relación con Dios. Para él estos 
tes elementos coinciden. El párrafo 4.” ofrece una exposi- 
ción admirable de esta conexión entre sentido de libertad y 
de dependencia (Abhángigkeitseefúbl und Freibeitsgefibl); sa inter- 
acción y la constitución de la conciencia del sujeto. Aquí están 
anticipados casi todos los elementos de la reciprocidad de con- 
ciencia, la superación del concepto kantiano de autonomía, y en 
parte las intuiciones del pensamiento personalista y dialógico. 
Este sentimiento de dependencia absoluta, que es pretemporal, 


. "prepensable, inmemorial e irreductible a lugar, es la forma 


MR Camental de la piedad (Grundform der Frómmigkeit) y caracteri- 
2 al hombre. Al ser humano y no al infrahumano, responde 
pe ia defendiéndose frente a la acusación de Hegel 

» 2 la luz de esta definición de la religión como sentimiento 


o ; 
l/s enn la segunda edición de 1826, en Kritische Gesamtausgabe (KGA), 


teva York 198055) 905. 
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de dependencia de un ser superior, decía en la misma Un; 
dad que el perro era el ser más religioso, por su total fide; ón 
sentido de dependencia para con su amo ”, ; 


«Dios nos está dado en el sentimiento de una forma orjy; 


y si se habla de una revelación originaria de Dios al hombres ea 
hombre, deberá entenderse esto: que al hombre con la de e 
cia pegada absolutamente con su ser finito también le está 

mismo tiempo la autoconciencia inmediata, que se Convierte 


conciencia de Dios» %. 


A la luz de estas categorías comprende a Cristo como ¿Que 
en quien se dan en su expresión máxima: 

1. El sentirse absolutamente dependiente (Sich schlecp, 
abhángig fúblen). 

2. Tener conciencia de sí mismo como un estar en re 
ción con Dios (Sich seiner selbst als in Beziebung mit Gottbewmssts 

3, Tener conciencia de la existencia y realidad de Din 
(Gottesbewusstsein). 

Jesucristo es un nuevo comienzo de la naturaleza human 
su origen está sustraído al influjo negativo de las generacion 
precedentes; su naturaleza tiene, por tanto, una capacidad ilim: 
tada para la implantación en él de la conciencia respecto d 
Dios. 


«Y porque él era una gesta de la naturaleza originaridhy u 
pecado, pudo tener lugar en ella una saturación de la natural 
con la conciencia de Dios. Esta relación puede ser iluminadg des 
manera más perfecta si consideramos el comienzo de la naturalqus 
Jesús como la creación consumada de la naturaleza humana» %. 


De aquí deducirá sus tesis fundamentales: Cristo es arqueup 
de nuestra conciencia de Dios; en él, persona y acción se identé 
can y, por tanto, su condición de sujeto en sí y de redentor pW 


A : q 
24 «Y esto puede ser tanto más necesario, ya que muchos que creen tena 


alto concepto de Dios en su suprema conciencia, un concepto perfecto, orga A 


y reflejamente poseído, es decir, independiente de todo sentimiento (G 
cual puede casi rozar en gran cercanía a un sentimiento absoluto de libertad, 
samente rechazan este sentimiento, que para nosotros es la forma funda 
la piedad, como algo infrahumano (als etwas fast untermenscbliches)o (E. D. E. 
ERMACHER, Der christliche..., 0.C., 29). 

95 Tbíd., 30. 

96 Tbíd., 47 (la cursiva es nuestra). 


/sotros; 


son elemé: 
que co 


O Or 
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la redención es la participación en su experiencia de 
ecado es el distanciamiento de ella en la inconsciencia o 


sos; el E , ; e 
Dios" satención malévola; la gracia es la reinserción en ella. 


en la des 


entor €S p e el 
r Dios con él tras la muerte (resurrección-ascensión) no 
s 


su ser, antes que su acción. Las gestas salvíficas reali- 


ntos esenciales de su persona. He aquí las tesis con las 


mienzan los correspondientes párrafos: 

91. «Nosotros sólo tenemos comunidad (Gemeinschaft) con 

Dios mediante la comunidad de vida con el redentor, en la que su 
rfección absolutamente impecable y su bienaventuranza expre- 

san la libre actividad que procede de sí; y la carencia de redención 

del agraciado [expresa] la libre receptividad que la recibe en sí». 

92. «La actividad propia y la dignidad exclusiva del redentor 
remiten la una a la otra y en la consciencia de los creyentes son 
inseparables». 2 

94. «El redentor, por consiguiente, es igual a todos los demás 
hombres en razón de la igualdad de su naturaleza humana, pero dis- 
tinto de todos por la potencia permanente de su conciencia de Dios, 
que constituye un propio ser de Dios en él (de steszge Kráftigkeit seines 
Gottesbewusstseins, welche cin eigentliches Sen Gottes in ¡hm war)». 

99. «Los hechos (Tatsachen) de la resurrección y ascensión de 
Cristo, lo mismo que la predicación de su venida como juez, no 
pueden ser propuestas como partes esenciales propias de la doctri- 
na sobre su persona». 

101. «El redentor asume a los creyentes en la potencia de su 
conciencia de Dios, y esto es su actividad redentora» ". 


Si tuviéramos que establecer conexión con precedentes ins- 
piradores de este pensamiento, nos remitiríamos a Spinoza, a 
quien Schleiermacher tributa un elogio casi desmesurado en los 
Discursos % y a evangelio de San Juan, que es la referencia per- 
manente de su obra %. Sobre ese fondo tendríamos que aludir a 


_ Ibíd,, 537-539, Exposición en 29-48, 97-105. 
tai conmigo respetuosamente un rizo a los manes de Spinoza, el 
e eo ado! El estaba penetrado por el superior espíritu del mundo, lo Infini- 
“2 y pro! Edad y su fin; el Universo, su único y eterno amor; con santa inocen- 
cd pa a wmildad se reflejaba en el mundo eterno y veía cómo también él 
: PEJO más amable; estaba lleno de religión y lleno de espíritu santo y por 


2Mbi y A A 
Puenas En se encuentra allí, solo e inalcanzado, maestro en su arte, pero situado 
Ehcima del 


ere 
sos, 379), 


dcha a E ha dado las claves para la interpretación de su obra Der christ- 


gremio de los profanos, sin discípulos y sin derecho de ciudadanía» 


En sus Cartas al Dr. Líicke. En su segunda carta escribe: «Yo hubiera 
Banizar la materia de tal forma que en cada capítulo les pareciera evi- 
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otra de sus obras cristológicas: Vida de Jesús. Él es el Primer 
fesor (1819) que dedica explícitamente sus clases de la Uniy, * 
dad a esta materia. Pero no lo hace como el historiador, que É 
remite a las fuentes y se sitúa en el plano positivo de los hech Ñ 
sino en la línea de un pensamiento especulativo, en plena q; a 
tica y no lógica lineal, poniendo a Jesús en relación directa, po 
manente y coextensiva con Dios, en razón de su Permanent. 
plena conciencia del Infinito, como constitutivo de su telaci, 
nalidad y, por ello, fundante de su libertad 1%, 


Esa conciencia divina (Dios como objeto de su AULOCOp, | 
prensión y autoreconocimiento) funda su divinidad y su cong, 
ción de redentor. La Iglesia es la comunidad de los que comp 
ten esa conciencia y se adhieren a ella. Frente al individual a, 
Uustración, Schleiermacher presupone siempre la comunidad. Uno de k. | 
aspectos más enigmáticos y, sin embargo, esencial del pens, 
miento de Schleiermacher es su concepción del Espíritu Sant. 
el papel que juega en la conciencia de Cristo, en la Iglesia, en, 
existencia cristiana y, consiguientemente, en la posibilidad de, 
teología. El funda la Iglesia, la anima y constituye a cada creyen 
te en miembro acrecentador de ella. Las tesis de los párrafo: 
122-126 ofrecen esa polisignificación o ambigiedad: el Espín 
tu ¿es la esencia divina unida a la naturaleza humana o es un ; 
personal y relacional realidad divina en Dios y junto a Cristo: 
En cualquier caso, la importancia que le otorga es una noveda 
respecto de los anteriores planteamientos moralistas y racio 
nalistas. 


122. «El Espíritu Santo en cuanto espíritu comunitario so 
pudo ser comunicado y aceptado plenamente después del ales 
miento de Cristo de la tierra». ES 

123. «El Espíritu Santo es la unión de la esencia divina c00 
naturaleza humana en la forma del espíritu comunitario que anicí 
la vida de la comunidad». 


125. «La Iglesia cristiana, animada por el Espíritu Santo. £ | * 


en su pureza y plenitud el trasunto perfecto del redentor y Aé 


| 

dente a los lectores que la afirmación de Juan 1,14 es el texto básico de la comp ; 

Dogmática» («Dr. Schleiermacher úber seine Glaubenslebre an Dr. Láicke. Lwak2?., 

scbreiben», en KGA 1/10,343,26-28). ss 

100 «Con estos principios es posible escribir una Vida de Cristo, no una ? de 
Jesús. No es pura casualidad que Schleiermacher hable siempre de Cristo Y dd 

Jesús» (A. SCHWEITZER, Investigación sobre la vida de Jesús, o.c., 126). | 
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o de los renacidos es un elemento acrecentador (ergánzender Bes- 
sandie) de esta comunidad» !0!, 


schleiermacher constituye una novedad respecto de la ante- 
mprensión cristológica por superación y profundización. 
lo constata hechos, sino que piensa al hombre entero y 
hondura de su autocomprensión piensa lo que supone 
anismo, con la figura de Cristo otorgándole realidad y 


fior Com 
2] no $0 


¡ntegr 
nes básicas ' A f 
Jesús O realizadas desde Jesús. De esta forma ha superado cual- 


“ujer interpretación de la religión que la comprenda estatutaria 


o metafísicamente. Las realidades cristianas comienzan a partir 
de este instante a pensarse desde el entero hombre en juego, en 
el que existen Otras muchas cosas además de la razón, de la 
moral y de la historia, como son la experiencia, la intersubjetivi- 
dad, la comunidad, el Espíritu, el sentimiento y anhelo de infini- 
to, la conciencia del pecado y de la gracia. Existencia, experien- 
cia e interpretación, comienzan a ser palabras claves. Y a la luz 
de todo ello, Cristo aparece más significativo y verdadero. Así 
comienzan una cristología antropológicamente fundada, una cristología de 
la experiencia, que ba anticipado de manera tentativa, fragmentaria y pro- 
niemática mucho de lo que la cristología trascendental, existencial y expe- 
nencial del siglo XX ha querido elucidar. Rahner lo ha reconocido 
explícitamente 12, 

¿Cuáles son sus límites o carencias fundamentales? D. E 
Strauss ha atacado la raíz de la comprensión de Cristo y del cris- 
tanismo que nos ofrece Schleiermacher, diciendo que era «un 
postulado de la experiencia cristiana» 1%, Feuerbach llevará la 


... CL Der christliche Glaube..., 254-259, 259-264, 270-273. 

CL K Rannar, «La posibilidad ortodoxa de una cristología de la concien- 
% en Carso... 0.c., 353-355, 

Cie D. E STRAUSS, Charakteristiken und Kritiken, o.c., 41. Cf. ÍD., Der Christus des 
a paa e La experiencia así pensada no es para Strauss un fundamento váli- 
“Iced de en Cristo. Al ser en el fondo un deseo más que una realidad, queda a 
*Perienci Busto individual, situación social o poder político. Una vez eliminada la 
Tammen lo de Comunitaria, quedan sólo estas tres respuestas a la pregunta por el fun- 
ent e la cristología: la historia positiva fijada por el historiador, el dogrra fijado 


na 
5 o nidad Por la autoridad eclesial, la reflexión trascendental establecida por el 


¡0 
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objeción hasta el extremo de afirmar que en la cristolop; 

que decimos sobre el ser, acción, mensaje de Cristo) está y 

derivado de la soteriología, es decir, inventado a partir de Me 
tra necesidad de redención que proyectamos sobre él; q, 
teología, en el fondo, no es sino una antropología encubje.. 
que no tiene el coraje de ser radical 1%, Este flanco de la Cristo 
logía de Schleiermacher queda realmente al descubierto, y y; e 
ponemos otros soportes, fundamentos y techos, la fe en Crist 


quel 


no es posible e incluso el mero reconocimiento humano de 


Cristo se tambalea. Pero estos límites no pueden hacernos oy. 
dar una perspectiva esencial descubierta por Schleiermacher: y 
que Dios ofrece al hombre tiene que tener un punto de entro, 


que en su conciencia, y lo que Cristo puede llegar a ser com, 


Hijo de Dios encarnado tiene que tener un asidero en su expe 
riencia, responder a un dinamismo de espera y despliegue pre. 
xistentes en la naturaleza humana. 

Esto explica que el juicio sobre Schleiermacher haya osg. 


lado entre los extremos, acusándole de ser lo que su nom: 


bre indica «encubridor de la verdad cristiana» (Scbleier = velo 
Macher = hacedor) 1%; de haber confundido la fe con la cultur; 
y la revelación de Dios con la autoconciencia del hombre; « 
por el contrario, ensalzarle como el primero que ha pensado k 
incardinación de Dios en la conciencia del hombre y ha com 
prendido a Cristo como aquel en quien esa conciencia se ident: 
ficaba con su ser. Desde ella manan para nosotros la intuiciór 
del Infinito, la conciencia de absoluta dependencia, la pieda: 
filial y en ella se fundan su poder revelador y su potencia reden: 
tora. Esta reducción funcional de la cristología a soteriologh. 


104 C£ L. FEUERBACH, «El misterio de la encarnación o Dios como ser del cof: 
zón», en La esencia del cristianismo (Madrid 1995) 101-109; «El misterio del Dios $* 
sufre», en 110-115. e. 

105 A. Wo SCHLEGEL le acusa de encubrir la verdad, y, como consecuenda 
engañar a los lectores: «Der nackten Wahrheit Schleier machen / ist kluger 
logen Amt / und Schleiermacher sind bei so bewandten Sachen / die Meister”” 
Dogmatik insgesamt» («Poner velos a la verdad desnuda / es tarea de t 
inteligentes / y tejedores de velos en tales asuntos / son en conjunto los M4 
de la dogmática». Cit. por E W. KaTzZENBACH, Schleiermacher in Sellstzcnein e 
Bilddokumenten, o.c., 131. Como es un juego de palabras, en la traducción Pie, 
fuerza: «Astuto oficio de los teólogos es poner velos (Schleier) a la verdad desó%- 
en cuestiones tan conocidas para ellos, generalmente los maestros de la dal 
son fabricadores de velos (Schlesermacher)». 
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alabra revelada a la experiencia subjetiva y de Dios al 
de la P es la gran acusación que la teología dialéctica elevará 
por leiermacher, planteando como alternativa inexorable 
e fe en el hombre o fe en Dios; fe en la Palabra de 
el j ontenida en la Biblia o en la experiencia vivida del hom- 
D a Barth vivió toda su vida fascinado por Schleiermacher, 
ple sado siempre a él con epílogos y lecciones que acentua- 
an rechazo a la vez que aprendía de él (cf. NACHWORT, en 
E SCHLEIERMACHER, Sehleiermacher-Auswabl. Hg,, von H. Bolli, 
vúnchen-Hamburg 1968, 200-312). Después de la muerte se 
vublicaron sus lecciones de 1923/1924: Die Theologie Schleierma- 


chers (1 978). 


d) David Friedrich Strauss (1808-1874): de la historia al mito 


—El fondo y contrafondo: Spinoza, Lessing, Schleiermacher, 
Hegel 


El siglo XIX alemán es impensable sin Hegel y sin su empe- 
ño heroico por llevar a cabo la reconciliación entre facticidad 
histórica y verdad metafísica. La razón es la entraña de la histo- 
ria y la historia tiene que manifestar la razón. La religión es 
racional y la razón es religiosa. La filosofía tiene como tarea 
aportar esa razón 1%, En sus Lecciones sobre la filosofía de la historia, 
Hegel se propone mostrar la real presencia y operación de Dios 
en la historia, su providencia activa, la interacción real entre la 


"CL E. BRUNNER, Die Mystik und das Wort..., o.c. K. Barth ha mantenido siem- 
Pre gran admiración por Schleiermacher hasta el final de sus días, a la vez que ha 
Hrustrado cómo la cristología es el gran vacío o el gran trastorno de su Glanbensleb- 
a de Nazareth con dificultad entra en esta teología, ya que en el fondo de 
“la realmente es la vida completa de la humanidad, la que se va desplegando y aco- 
siendo a sí misma en la historia» (K. BarTH, Die protestantische T'heologíe..., O.€., 385). 

has general sobre su cristología es el que merecen casi todas las cristologías 
Ne cas cuando intentan no sólo pensar la fe y la revelación, a Cristo y al ser 
Ps sino reducirlos a una construcción que es mero fruto de la razón y del 
ba “pto humano: «Quizá Schleiermacher ha olvidado el escándalo de una real 

stología. Quizá ha transformado la Pistis en Gnosis» (ibid., 385). 

Gedank £t elnzige Gedanke, den die Philosophie mitbringt, ist [...] der einfache 
der War der Vernunft, dass die Vernunft die Welt beherrsche, dass es also auch in 


er Weltwesch E a o . 
de Cese Pi na e zugegangen sei» (Hegel Vorlesungen siber die Philosophie 


en 
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razón y el mundo: «Quien mira al mundo racionalmente, 
ve racionalmente. Ambas cosas están en una reciprocidad. da 
«Nuestro conocimiento tiende a lograr la intelección de, * 
lo intentado por la eterna sabiduría, tanto sobre el suej, 
la naturaleza como sobre el suelo del espíritu activo y tea] 
el mundo, eso ha acontecido. Nuestra meditación €s en 
medida una teodicea, una justificación de Dios... En reali 
en ningún otro lugar existe una incitación o exigencia May 
para un tal conocimiento reconciliador como en la historia 4, 
mundo» 10, li 


Ese proyecto aguerrido de reconciliar en la historia a Dios 
al mundo (salvación), la facticidad y la racionalidad en la cate, E 
ría del espíritu, no se le logró a la filosofía. El comienzo de 
nueva era surge cuando verificación objetiva de los hechos ; 
otorgamiento subjetivo de sentido se disocian. La tradición 
cristiana en un orden y Hegel en otro habían tenido como obje. 
tivo común mantener esa unidad entre facticidad y sentido en 
comprensión de la historia. A la primera se opuso Reimarg; 
introduciendo la sospecha y abriendo una sima entre hechos 
reales e interpretación de la Iglesia. A la segunda se opone 
Strauss. El viene de la «teología especulativa», que Hegel ha lle 
vado a su punto cumbre, como supremo intento de integra 
desde la razón filosófica lo que la mera teología positiva (bíbl- 
ca, dogmática) no había sido capaz de integrar. Esta operación 
la lleva a cabo trasfiriendo la comprensión de lo cristiano de 
orden de la representación (religión) al orden del concepto 
(filosofía), situándolo así en el orden de lo racional necesario 
sustrayéndolo del orden de lo ocasional, de lo particular e insig 
nificante. De esta forma Hegel sustraía lo cristiano al supran 
turalismo por un lado y al racionalismo o positivismo vulgY 
por otro. La «especulación» será para Schelling y Hegel la cor 
templación del Absoluto, de Dios tal como él es 11%, 


108 Ibid., 12,23. 

109 Tbid., 12,28. 

110 El término Spekulation tiene dos sentidos distintos según el contexto del qe 
provenga. Para Kant tiene significación negativa, ya que el ejercicio especuM 
de la razón no conduce a conocimiento real ninguno, sino que nos deja sun”. 
en la «lógica de la apariencia» (Crítica de la Razón pura, o.c., B 797). En la radicó 
idealista posterior tiene, en cambio, un sentido positivo: E. W. SCHELLING, N 
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Strauss Surge sobre ese triple trasfondo: una comprensión 
a) de la religión, centrada en su funcionalidad (Kant), una 
e nsión del cristianismo para el cual la revelación tiene 
compre ción constituyente (ortodoxia), y finalmente una com- 
pa ¡ón de lo religioso situado en el ámbito del sentimiento y 
lor de una experiencia, que permite al sujeto fundar su 
e (Schleiermacher). Strauss echa de menos en sus prede- 
sores el que junto a la Ilustración filosófica no hayan llevado 
ES bo una rigurosa investigación histórica. A partir de este ins- 
e la crítica histórica asume una función emancipatoria y 
tiberadora. Frente 2 la «especulación» del Absoluto hay que lle- 
var a cabo el estudio literario de los textos y de los monumen- 
ros, de los hechos y de las ideas, en su marco concreto de naci- 
miento; pero no como el anterior positivismo en el sentido de 
la «verificación», sino en el más profundo sentido de la «inter- 
retación». La pregunta no es ya ¿qué ocurrió?, sino ¿qué sentido vivie- 
ron los protagonistas de los hechos y qué nos quisieron trasmitir los autores 
de los textos? Strauss inicia su tarea crítica en su obra máxima, 
Das Leben Jesu kritisch bearbeitet (1833/1836), en 2 vols. y con un 
total de 1.400 p., con estas palabras, que reclaman ruptura con 
lo anterior, distancia a la tradición cristiana y una labor crítica 
radical: 

«A los teólogos más ilustrados y perspicaces de nuestro tiempo 
les falta todavía en la mayoría de los casos la exigencia fundamen- 
tal para un trabajo de esta naturaleza, y sin el cual, en este campo 
de la crítica, nada se logra a pesar de tanta ilustración: la liberación 
interna del sentimiento y del pensamiento de ciertos presupuestos 


¿ xeligiosos y dogmáticos. Esta libertad le ha sido concedida al autor 
por sus estudios filosóficos previos» **!. 


Esta voluntad crítica y emancipatoria no quiere, sin embar- 
80, que se confunda con la actitud libertina o racionalista del 
siglo xvi, sino la voluntad de recuperar el cristianismo con la 
ayuda de la filosofía, ya que la nueva orientación de ésta nos 


pep da 803) y G.E Y HecEL, Enzgyklopádie (1830) par.82 («La especulación es 
A ve contemplar, saber enfático del Absoluto»). Cf. M. MURRMANN-KAHL, 
AE Theologie», en TRE XXXI, 641-649, y TH. K. KuHn, «David Fried- 
Den TRE XXXII, 241-246 con bibliografia. 
Saus a STRAUSS, Das Leben Jesu kritisch bearbeitet, o.c., 11, VI. Otras obras de 
cf. Bibliografía general. 
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muestra la coincidencia de religión absoluta y de supre: 
dad filosófica: 


«En la medida en que su crítica arraiga en el €SPírin, 
siglo XIX y no de los anteriores, el autor está lleno de res 
toda religión y de manera expresa es consciente del conten; 
la religión suprema, la cristiana, como idéntica con la supr 
dad filosófica» *?2, 


— La idea como verdad y la Biblia como mito 


Strauss emprende esta tarea después de haber sido discípul 
de E Ch. Baur en Túbingen, haber ido a Berlín para oír a Hege 
y haber seguido las orientaciones de sus discípulos. Esa comp, 
nación de investigación exegética con espíritu crítico y espec. 
lación hegeliana es lo que caracteriza sus primeros escritos, que 
son los decisivos. Su preocupación central deriva de Hegel: ¿có 


Ver 


mo se relacionan la manifestación del espíritu y la historia rea 


Aquí aparecen las dos columnas vertebradoras del pensament ' 


de Strauss: 1) La verdad está en la idea. 2) El mito es el conte. 


do del relato evangélico. 


Los escritos del NT, según Strauss, no tienen una intenciór 
histórica en el sentido moderno y, por tanto, es falso esperarde 
ellos respuestas a nuestras preguntas. Sus autores no tienen 
angustia de exactitud ni les preocupa reiterar hechos que su: 


lectores conocían, sino que les quieren interpretar la verda 


subyacente a los acontecimientos. Estos ni son revelación div: 
na positiva, en el sentido de una intervención directa de Dios 
ni acontecimientos naturales, que los autores no habrían sid 
capaces de descubrir en sus causas naturales, por falta de for 
mación científica. Para su nueva interpretación Strauss introd: 
ce el concepto de mito, que, recogiéndolo de la crítica biblió 
anterior (J. G. Eichhorn, J. P. Gabler, W. M. L. de Wette) y com 
prendiéndolo como prolongación de una comprensión alegó” 
ca, lo suma con la filosofía de la religión de Hegel. Él define 
el mito: «El revestimiento de realidad histórica, que la [ges 
realiza, de las ideas determinantes de su vida en el moment 


112 Ibíd., IL, 687. 
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«ero, llevado 2 cabo con la intención propia de una creación 
> 

TE 

ate 


La comprensión mítica de Cristo 
Ez 


Esta categoría había sido utilizada con anterioridad por Her- 
nel Romanticismo y la Ilustración, aplicándola sobre todo a 
E diciones veterotestamentarias. De Wette la había aplicado 
os relatos de la infancia de Jesús. Pero, a diferencia de todos los 
anteriores, Strauss NO sólo lo aplica a uno o más relatos aislados, 
sino a todos los relatos de la tradición evangélica sobre Jesús. Se 
srata de comprender a los autores de los textos no como fotógra- 
fos de hechos positivos, sino como poetas, que quieren ofrecer 
sentido y suscitar encanto, abriéndonos a una corriente de reali- 
dad, latente debajo de los acontecimientos y aflorando a la super- 
ficie en momentos especiales. Tres son las fuentes de esta crea- 
ción mítico-poética que llevan a cabo los evangelistas: 

1) La fundamental consiste en la trasposición a Cristo de 
todos los conceptos, ideales y esperanzas mesiánicas del AT. 
Para Strauss la historia de Jesús es la historia normal de un 
judío, sobre quien la fe de la Iglesia ha proyectado toda la 
memoria y esperanza surgidas antes en torno al Mesías. El da 
por supuesto que la vida de Jesús no ha sido mesiánica, y que 
los milagros y signos con que la tradición evangélica la acreditó 
son creaciones de la Iglesia. 

2) La propia creatividad de la Iglesia, que ha forjado nue- 
Vas imágenes, ideas y categorías para comprender a Jesús. En 
continuidad con las imágenes del AT, los cristianos han creado 
huevos mitos. . 

3) La tercera fuente es la común a todas las religiones. El 
surgimiento de las religiones nos remite a esperanzas y necesida- 

humanas fundamentales, que son comunes a toda la humani- 

y varían según la geografía, la sociedad y la cultura de cada 
Una de ellas. Ese fondo mi ético, inh: l igi 

e ellas, o mito-poético, inherente a las religiones, y 

E E fecundo durante ese período en las religiones hele- 

ticas del Mediterráneo, es la madre y matriz generadora de los 


%% Ibid, 1, 75, 


0 
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relatos-poemas-dogmas tejidos en torno a Jesús, transfor 
así en una realidad nueva y distinta del judío de Nazaret, o 
ideales generales de la conciencia humana y a esos mitos co, 
nes, cuya expresión más cercana son el mundo oriental y helení, 
tico, habría que mirar para entender los evangelios. 

Para Strauss los evangelios no falsifican la historia, sino 
la interpretan, refiriéndola a una idea que le confiere seng 
Ellos parten de un armazón mínimo, que es la historia Prec 
dente, y la revisten de sentido, trascendiendo su particularid,, 
judía hasta elevarla a valor universal: 


«El sencillo esqueleto histórico de la vida de Jesús: que cre; 
en Nazaret; que se hizo bautizar por Juan el Bautista; que anduy, 
recorrió Judea y Galilea enseñando; que en todos los sitios se | 
so al fariseísmo e invitó al reino del Mesías; que al final sucumy 
al odio y envidia del partido fariseo y que murió en la cruz: ey 
esqueleto fue recubierto con los múltiples y significativos paños 4 
piadosas reflexiones y fantasías, en la medida en que todas ja 
ideas, que la comunidad cristiana tenía sobre el maestro; que ks 
había sido arrebatado, una vez, trasformadas en hechos, fueron entrete 
con el curso de su vida» US, 


¿Qué motivo fundamental o qué dinamismo de fondo gui 
la creación de esas ideas y la aplicación a Jesús? Jesús es m 
judío como todos los demás y sobre él se ha proyectado, com 
sujeto portador, algo que le trasciende, supera y deja atrás é 
idea de la unión de lo divino y de lo humano, de la real connaturalida 
entre Dios y el hombre, de la eterna deibumanidad, de la necesidad de we 
vación superando la muerte y trascendiendo el tiempo y el mundo. ¿Cuál 
la idea, la verdad real detrás de los relatos de Jesús? 


«La unión de las dos naturalezas [...] El Espíritu que se extun 
riza hasta la finitud y en su situación finita recordándose de su 
nitud, el hijo de la madre visible y del padre invisible: del espint 
de la naturaleza» 115, 


¿Dónde y cómo queda afectada la personalidad de Jesús p" 
esta función suya, portadora de la unión del espíritu ¡nh 
con la finitud en la historia? ¿Es sujeto personal de esa comi 


114 Ibíd., 1, 72 (la cursiva es nuestra). 
115 Ibíd., Il, 734ss. 
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pes sólo el lugar externo de expresión; algo que no afecta 
ción y naturaleza personal ni a su destino moral? Este lenguaje 
ae entre lo divino y lo humano, tal como aquí es usado, 
de ene que ver con la terminología patrística de las dos 
. alezas. La idea conecta con el individuo, que le convierte 
to portador de una nueva situación de la conciencia 
humana y de un salto hacia arriba en el desarrollo del mundo: 
su unión CON lo divino. Ese individuo es la figura concreta de 
una idea universal; quizá el maestro que la explicita o el ejemplo 
moral que le corresponde. No es, sin embargo, el sujeto que en 
rsona la es. La idea cristiana del Dems homo es algo radicalmen- 
te distinto !'ó. En ésta Cristo es uno y único; es el Universal 
concreto como persona y en persona 11”. Y su persona es la del 
Hijo eterno encarnado. No es sólo la imagen de una eterna 
identidad entre Dios y el hombre, sino la libre, temporal, gratui- 
a, no necesaria asunción de la naturaleza y del destino humano 
por parte del Hijo eterno. Ni Dios necesita la encarnación para 
ser Dios ni el hombre para ser hombre. Lo que según la fe cris- 
tiana está en juego es una gesta de libertad y no de necesidad; 
de acción trasformadora del ser del hombre y redentora de su 
situación bajo el pecado. No es sólo la expresión histórica de la 
estructura metafísica del hombre. 

Para Strauss, Jesús es uno más entre los que expresan con su 
vida la unión de las dos naturalezas, la de Dios y la del hombre. 
La idea no gusta manifestarse sólo en uno, sino que se realiza en 
la ancha gama de la humanidad y en el espíritu colectivo de la 
especie. Cualquier hombre, por tanto, es Cristo. Lo que se 
enuncia de él, en realidad dice lo que es propio en medida inicial 
de todo hombre. 


nad 
natural” 
en el sujé 


«Si adscribimos realidad a la idea de naturaleza humana y divina, 
¿quiere esto decir tanto como que ella ha sido realidad en un indivi- 
duo, en un caso único sin anteriores ni posteriores? No es ésta la 
forma como la idea se realiza, vertiendo en un ejemplar toda su ple- 
nitud, y en actitud avara frente a las demás, sino que ama desplegar- 


ya 

me a A. GRILLMEIER, Cristo en la tradición cristiana, O.c., 905-906, Ib., «Gott- 

mente dr achfeld und theologiegeschichtliche Problemententfaltung», en Frag- 
e yaalogie, o.c., 215-263, 

"lationi SER, «“Universale concretum” als Grundgesetz der oeconomia 

S», en HFTA 11, 108-121. 
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se en una multitud de ejemplares que se completan recípr 
en individuos que se ponen y a la vez se eliminan» US, 


— Deshistorificación, desmitificación, remitificación 


Acabamos de asistir a un fenómeno a primera vista con 
dictorio: una deshistorificación de toda la historia de Jesús, A 
sabríamos nada de la historia verdadera de Jesús, ya que lo ún 
co que tenemos es la interpretación de los autores del Nr E 
escepticismo al que llega en este orden Strauss es sobrecogedo, 
Su expresión máxima la encontramos en el epílogo de la se, 
da Vida al afirmar que Jesús es el hombre de la antigiiedad ¿y 
que menos podemos saber. Esta afirmación contrasta con k 
aceptada por casi todos los historiadores hoy, quienes afirmy 
que sobre nadie de la era antigua tenemos tantos datos, textos; 
testigos como sobre Jesús y el origen del cristianismo. Al fing 
concluye en una reducción o mitificación total. Ahora, una ve 
eliminado el «mito cristiano», es decir, el relato creyente de k 
historia de Jesús como acción y presencia de Dios, se propone 
interpretar la verdad de ese mito: la condición divina del género human 
El Jesús histórico desaparece frente al hijo de Dios. Hijo de 
Dios en este sentido es todo hombre, cada hombre, la human 
dad entera, 

En la tercera edición de la Vida de Jesás (1838-1839) Strauss 
reacciona frente a sus críticos intentando recuperar a Jesus 
como genio religioso, y, por tanto, recuperando su humanidad 
concreta. Años después rechazará esta salida, que considera kh 
«autodestrucción de su propia obra». En la secuencia de 5 
reflexión, él se colocará entre los «hegelianos de izquierda (for: 
mulación creada por él), para quienes la historia de Jesús pertt: 
nece sólo a la forma, no al contenido de la idea del Dios-hor- 
bre (1,113). A la crítica de las tradiciones bíblicas seguirá WM 
crítica de las posteriores tradiciones eclesiales en su s€ 
obra: La doctrina cristiana expuesta en su desarrollo histórico y €n 
con la ciencia moderna, en 2 vols. (1840-1841). 


“Jo a P 
118 Das Leben Jesu..., YI, 738. En la segunda Vida dedica un largo capítulo q 
exposición de la categoría «mito». Utilizo la edición siguiente: Das Leben Jo". 
dentsche Volk bearbeitet (Leipzig 21924), en concreto las p.180-191 («Der 
des Mythus»). 
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obra lleva a cabo la misma empresa de destrucción crí- 
aa ecto del dogma que la Vda de Jesús había llevado a cabo 
E de los relatos evangélicos. Intenta hacer un balance del 
peo de destrucción que en sus fases sucesivas habría ido 
dai la fe cristiana. Ahí es donde hay que situar la frase 
ES veces citada: «La verdadera crítica del dogma es su 
«soria» 119. Mientras que para Hegel y para el primer Strauss fe 
ESñES eran formalmente distintos pero idénticos en su conte- 
de él ahora los separa en forma y contenido. Estamos ya en 
la pendiente de un panteísmo, que se explicitará en las obras 
steriores. Los dogmas y los mitos del cristianismo ya no con- 
enen para él ninguna verdad especulativa ni les acompaña el 
er creador de la idea. Son pura excrescencia de factores 


pca res 


suya, 


humanos. 
A estas dos obras fundamentales siguieron, tras veinte años 


de silencio en materias teológicas, otras dos equivalentes de las 
anteriores pero de menor valor teórico y crítico: La vida de Jesús 
elaborada para el pueblo alemán (1864), 2 vols. Y finalmente la última, 
e titula significativamente: La vieja y la nueva fe. Una confesión 
11872). Moría dos años después el 8 de febrero de 1874. Esta 
segunda Vida de Jesús se dirige al «pueblo alemán» y justifica el 
cambio de destinatario (los teólogos en la primera) !?, Aquí la 
categoría de «mito» abarca todos y cada uno de los episodios de 
la vida de Jesús: desde la prehistoria veterotestamentaria hasta la 
ascensión 11, La «Consideración final» (p.373-381) es sobrecoge- 
dora. La destilación o reducción de la historia evangélica llega al 
máximo, Aquí aparecen los nombres claves de esa secularización 
de la persona de Jesús en la era moderna. Están expresamente 
citados Spinoza, Reimarus, Lessing y Kant. Queda ya lejos la 
a del Jesús histórico, para estar sólo ante el Cristo ideal. 
Hemos pasado de la religión de Cristo a la religión de la humanidad "2. 


5 Ibid, 1, 171. 
A np Vorrede Zur ersten und zaweiten Auflage, en ibíd., X1-XIX. 
ds 4 Obra está dividida en dos libros, a los que precede una introducción (Las 
” hue elaboraciones de la Vida de Jesús - Los evangelios como fuentes de la 
Jesús). El libro L: «La vida de Jesús en el marco histórico», Il: «La historia 


Mítica , pS a 
e Jesús en su desarrollo, su surgimiento». Este se divide a su vez en tres 
EMOS CO 
: C£ ib, 
SIN ver 


'n Un total de ocho grupos de mitos. 
íd. 11, 372, (Aquí une la bienaventuranza joánica: «Bienaventurados los 
“reyeron» [20,20], con la afirmación de Lessing; «Las contingentes ver- 
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El texto siguiente de Spinoza, al que remite Strauss, p 


valer como lema, anticipo y síntesis de toda la ia 


moderna, derivada de la Ilustración, o si se prefiere co 
perfecta expresión de una cristología filosófica, que así my 
su valor y sus límites, en relación con una cristología que y; 
en la fe su fundamento permanente, En esta carta Spinoza te, 
ponde a las tres objeciones que entonces y ahora se le PUede, 
hacer a él desde el punto de vista creyente: la relación Ent 
Dios y la naturaleza; los milagros y la revelación; la salvación q; 
hombre y lugar que Cristo ocupa en ella. 


«Para salvarse no es en absoluto necesario conocer a Cris 
según la carne; de forma muy distinta, sin embargo, hay que opiny 
sobre aquel hijo eterno de Dios, a saber, la sabiduría cte 
Dios, que se manifestó en todas las cosas y, sobre todo, en el al 
humana y, más que en ninguna otra cosa, en Jesucristo, Pues y 
esa sabiduría nadie puede llegar al estado de beatitud, ya que sóy 


ella enseña qué es lo verdadero y lo falso, lo bueno y lo mala y | 


como, según he dicho, esa sabiduría se manifestó, ante todo, ts 
Jesucristo, por eso sus discípulos la predicaron tal como les fx 
revelada por él y mostraron que podían gloriarse más que nadie de 
aquel espíritu de Cristo. En cuanto a lo que añaden algung] Ipe 
sias, que Dios asumió la naturaleza humana, advertí «xpresagiflk 
que no sé qué dicen; aún más, si he de confesar la verdad; no me 
parecen hablar de modo menos absurdo que si alguien me dijen 
que el círculo ha revestido la forma del cuadrado» 12, 


— Desde la Biblia («la fe vieja») a la ciencia («la fe nueva») 


Su última obra contrapone el cristianismo (al que lamajú 
fe vieja») con la ciencia («da fe nueva»). Aquí estamos ya en otr 
mundo: los asideros con el origen han sido rotos. El materialb 
mo, evolucionismo, A. Schopenhauer, E. Haeckel, Ch. Daral 
E. von Hartmann son los nombres que le orientan. La evob' 
ción de Strauss está determinada por una pérdida de la dens 


dades históricas no pueden nunca ser una prueba de las verdades de razóMifi 
son necesarias».) «Al igual que Spinoza, Kant distingue también la persona puso 
ca de Jesús del ideal [inherente a la razón humana] de la humanidad agra oe 
la intención moral en toda su pureza, tal como ella es posible en un ser mul 
dependiente de las necesidades e inclinaciones» (ibid. 11, 377). q sio 
123 Carta 73 a H. Oldenburg, en Correspondencia, ed. de A. Dominguel ( 
Madrid 1988) 388. E 
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eligiosa necesaria para acercarse a Jesús y al cristianismo, 
dad Y a trivialización de los conceptos filosóficos y por una 
pa on el cristianismo concreto. Significativamente, a la 
pa ís ha precedido una biografía de Rei 
nda Vida de Jesús ha precedido una biografía de Reimarus 
1862) y 2 ésta ha seguido la de Voltaire (1870), personaje cuya 
( ticidad y elegancia de estilo le parecen ahora soberanas y 
o En Strauss se verifica una afirmación de la tradición occi- 
dental: cuando alguien abandona a Cristo, pronto abandonará a Dios, 
Porque si se ha conocido a Dios desde Cristo, ya no de valen otros dioses, 
idolos o genios religiosos, por resultar insuficientes e inconmensurables con 
pss. Esta Obra de Strauss se plantea estas dos cuestiones fun- 
damentales: 1. ¿Somos todavía cristianos? Y responde: «no» con 
explicitud. Il. ¿Tenemos aún religión? Y responde distinguien- 
do. No tenemos religión si ésta significa fe en un Dios personal 
y reclama la inmortalidad del alma humana. Tenemos religión si 
ésta significa el sentimiento vivo de la religación con el todo, si 
el panteísmo puede ser designado religión '24, 

Al final, apenas queda nada de cristología. Hemos ido 
pasando de una cristología mítica (superación de la historia de 
Jesús reducido a exponente de la idea general del Dios hombre) 
a una cristología genial (Cristo un genio, en fórmula que comparte 
con Renan, con quien mantuvo correspondencia, y que luego 
Nietzsche rechazará con desprecio) 12, a una cristología de la espe- 
de bumana (el Hijo de Dios no es un hombre individual, sino es 
toda la especie humana, en la que se expresa la idea de Dios), es 
decir, a una religión de la humanidad '?5. Esta emancipación de la 


1 Utilizo la edición Der alte und nene Glambe..., 0.C., COn un prólogo escrito en 
A sto de 1877 por E. Zeller, autor de la primera gran biografía de Strauss y pri- 
se. editor de sus obras en 12 vols. (Bonn 1876-1878). Existe una traducción espa- 
ea (Madrid 1893), que el gran traductor A. Sánchez Pascual califica de «horroro- 
7* € Ininteligible». Afirmando estar hecha del alemán, parece evidente que está 
«cha a Partir del francés y que el traductor tampoco entendía del todo esta len- 
gua. En su traducción de E. NierzscHk, Consideraciones intempestivas, O.C., 1, A. Sán- 
ind Pascual, además de analizar la traducción española en la introducción, ofrece, 

ucido en las p.284-290, el índice completo de la obra de Strauss. 

1. + NierzscHe, El Anticristo, par.29, o.c., 575. 
teduccia Feuerbach sobrepasa y universaliza la crítica de Strauss y lleva a cabo la 
tísino n antropológica de cada uno de los dogmas fundamentales del cristia- 
Plorifica, ds 0amS y de manera especial E. Bloch, llevará al límite esta postura, 
o Meluso la osadía de Jesús, que habría reclamado para sí la «consubs- 
batar a adl con Dios» y de esta forma habría consumado la gesta prometeica: arre- 
S dioses no sólo el fuego, sino su propia divinidad. 
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cristología desemboca en una religión de la humanidad de 
tenido poscristiano, que inevitablemente se comprenderá cy, 
anticristiana, porque las posibilidades y exigencias deriv: 
mensaje y persona de Jesús ya son inolvidables e insupe. 
Para pensar ya sin él hay que pensar contra él. 
Nietzsche vivió referido a Strauss desde sus orígenes, 
comenzaron por la teología; ambos procedían de orígenes 1 
nos y de contextos parroquiales. Strauss se había formado e 
Túbinger Stifi, la casa madre de la filosofía alemana en el siglo y. 
en la que estudiaron teología Hegel, Schelling y Hólderli 7 
el otoño de 1864 apareció la Vida de Jesús para el Pueblo? ale 
En la Semana Santa de 1865 se la llevaba Nietzsche como ect 
de vacaciones. Después de haberla leído, su compañero de es, 
dios Deussen le manifestó a Nietzsche su aprobación y éste; 
replicó: «La cosa tiene seria consecuencia: si abandonas A Cri 
tienes que abandonar a Dios» 12, E Strauss y A. Loisy son dy 
ejemplos de esta pérdida del Dios personal tras el abandono de; 
fe en Jesús como Cristo. 


— El destino de Strauss y su eco en el siglo xXx (R. Bultmans, 


El destino de Strauss tiene una dimensión trágica. Algun 
de sus intuiciones han pasado al acervo de logros exegéticgfr | 
teológicos hoy recibido por todos: la superación de una cor: | 
prensión positivista e historicista de los textos evangélicos; l 
pregunta y preocupación que tienen los autores del NT port 
sentido de la vida de Jesús más que por los hechos; la referents 
al AT para comprender su destino; la elaboración propia d 
categorías nuevas a partir del encuentro con él y de la experien 
cia del Espíritu Santo; la real influencia de la cultura ambiental 


127 Nietzsche intenta desenmascarar la filosofía alemana como teología encubie 
ta, que por eso no se atreve a ser radical y a romper con la verdad, el cristianismo *. 
religión. «Entre alemanes se me comprende enseguida cuando digo que la des 
está corrompida por sangre de teólogos. El párroco protestante es el abuelo AS 
filosofía alemana, el protestantismo mismo su peccatu originale. Definición del Ea 
testantismo: la hemiplejia del cristianismo —y de la razón... Basta pronunciar 2 4 
bra «Seminario de Tubinga» (Tibinger 518) para comprender qué es en el 
filosofía alemana: una teología artera». El Anticristo, par.10, o.c., 34. ¡fet 

128 Cit. por A. SÁNCHEZ PAscuAL, «Introducción», en E. NierzschE, Consió? y 
nes intempestivas, o.c., 1, 16. 
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de la Iglesia sobre su pensamiento, ya que nunca pen- 
vacío, sino desde un lugar y tiempo concretos. Pero 
o encontró en Strauss el marco de reflexión históri- 

pea eS abierto a las cuestiones teóricas putas: posi- 

ca real Po revelación, naturaleza religiosa y personal de Dios 
bilidad As eS la Biblia, conciencia mesiánica de Jesús y su real 
e e ivina no especulativa, sino teológicamente pensada. 
idencidad tuvo él una real voluntad de comprender el cristianis- 


de la vida 
os En 


oc Er al 

ode Luego queda la gran cuestión, la A cuestión 
di 1 ] ntro 

e protestantismo: ¿No hay otro «lugar» para el encue y 


imiento de Cristo que el pasado, rememorado psicológi- 
Ue excavado con ayuda de los textos bíblicos? ¿No hay 
o objetivo más allá de la subjetiva experiencia indivi- 
de SES Espírito Santo ejerciéndose sobre la Biblia, comprendi- 
a desde la inspiración verbal y la inerrancia universal A 
sus afirmaciones? Nietzsche, con aquella clarividencia que E 
amo? y la envidia a veces suelen dar, afirmó de Strauss: «Su 
dicha máxima estaría en que lo comparasen con Lessing o con 
Voltaire» 12, Ésta es su peor ladera, la que mira al pasado, la que 
olvida sus propios descubrimientos y queda prendida en la nega- 
ción o en la sola verificación positiva de los hechos particulares. 
Strauss ha sido un genial provocador, pero sin la potencia reli- 
glosa y sistemática necesarias que le hubieran permitido ser 
fecundo con su crítica para la teología. Al final se convirtió en 
un negador sin más. No basta ser sincero. A. Schweitzer habla 
de una anschópferische Wabrhaftigkeit (una veracidad incapaz de 
crear). Barth analiza las variaciones y adaptaciones de sus ideas 
para mantener el apoyo público, corrigiéndose de nuevo y con- 
tadiciéndose a sí mismo. Luego distingue dos Strauss, uno inge- 
nuo y liberal, otro crítico y amargo que rechaza todo diálogo: 
«Seguro es que la manifiesta carencia de potencia, propia del 
Primero, sin embargo ilumina la potencia con que el segundo ha 
colocado a la teología ante una serie de cuestiones frente a las cua- 


es, como ante las semejantes suscitadas por Feuerbach, la oIeEA 
hasta hoy (1946) no ha tomado la postura radical exigida» '%, 


Bd, 117, 
a y Barth, Die protestantische Theologie..., 0.c., 512. Y a continuación Barth enu- 
50 pde Cuestiones de fondo para la teología (cf. ibíd., 490-515). Cf. A. ScHwrrr. 
+, loe, 


"tigación sobre la vida de Jesás, o.c., 1, 127-182. 


0 
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El eco de Strauss en el siglo xX nos lo ofrece Bultmany, 
su propuesta de «desmitificación». Su fuerza exegética, Su cap 
cidad interpretativa desde una filosofía existencial y su tigor hi 
tórico son tan superiores a las de Strauss que no se puede Esta 
blecer comparación. Sin embargo, el proyecto de fondo tie. 
las mismas vibraciones, la misma fascinación por la ciepo, 
moderna y su convicción de la supuesta incapacidad del hop, 
bre contemporáneo para creer en los milagros de Jesús. Amp, 
ponen a la confesión cristiana ante los máximos problemas. £l 
conexión entre revelación e historia, entre la idea y los hecho, 
entre el Dios de la creación, que se revela al hombre en el 
como materia y como fruto de la libertad, y su manifestación 
por especiales signos particulares de misericordia salvífip 
(milagros). La unidad de creación y de revelación, de hechos; 
de sentido, de historia y de dogma, son las cuestiones capitales 
que la teología tiene planteadas desde Hegel y Strauss, una ve 
que ha superado la lectura positivista del racionalismo y la lec. 
ra moralista derivada de Kant. 


La clave de la cristología es la sutil pero abismal diferencia 
entre crear una realidad inexistente (comprensión mítica de 
Cristo) y comprender una realidad dada (hecho + don) a par 
de una historia, mensaje, destino y signos que la acompañaron 
en su origen y la siguen acompañando hasta hoy (comprensiór 
eclesial de Cristo). 


Con su Vida de Jesús elaborada criticamente y con su Dortri 
cristiana expuesta en su desarrollo histórico y en lucha con la cien 
moderna, Strauss suscita dos problemas sutiles. ¿Cómo tiene qu 
acontecer la revelación de Dios para que se patentice com | 
divina y a la vez sea recogida por el hombre desde dentro de 
razón, sentimiento y experiencia histórica? La revelación de 
Dios, ¿debe ser concebida como la inserción de ideas, conv 
ciones, noticias y promesas introyectadas por Dios desde fuer: 
o esa revelación puede ser concebida como el proceso de des 
cubrimiento que Dios suscita en los hombres, que se ayudan : : 
la expresan con las categorías vigentes? Que los evangelo 
comprendan a Jesús desde las categorías del AT es una cosa! 
que construyan del todo su realidad a partir de ellas eS on 
Que, con la ayuda interna del Espíritu Santo y a la luz de ae 
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-. griega, la Iglesia vaya penetrando y ensanchando su com- 
sofía E n del evangelio de Cristo es una cosa; que esa compren- 
ds Doo istematización sean una creación de realidad nueva y 
sion Lo una desnaturalización del evangelio es otra cosa. Una 
con E s la construcción de la realidad crística desde las catego- 
de naná (eso es lo que afirma Strauss negando que tenga 
n la realidad y conciencia de Jesús), y otra es el descubri- 
miento de esa realidad mesiánica, filial y salvadora de Cristo, 
hecha a la luz de la experiencia vivida con él, del mensaje teoló- 
ico Y soteriológico que ofreció, de los signos que realizó, del 
destino que vivió y de la experiencia de encontrarse con él 
viviente tras su muerte, Una vez percibida esa realidad crística y 
desde el convencimiento de su verdad, ¿qué impedía que los 
qutores volviesen la mirada y la memoria al AT y trasladasen a 
Jesús las categorías mesiánicas, si estaban convencidos de que 
en verdad era el Mesías? La cuestión de la verdad de Jesús se 
decide no sólo desde los textos escritos, sino desde todo el 
hecho de Cristo, con toda vida, verdad, seguimiento, amor y 
esperanza que ha suscitado desde entonces hasta hoy. En la cone- 
xión entre lo que le precede (AT), lo que él dijo e hizo (doctrina y destino) 
y do que sigue estando abierto como posibilidad hasta hoy (bistoria de la 
Iglesia): en ese triángulo hermenéutico es donde se descubre la realidad y se 
estlarece la verdad de Jesús. Una verdad propuesta a la inteligencia y 
a la libertad, que les adviene como reto y promesa, pero que 
sólo en la decisión, predilección y acción llega a sí misma. El 
hombre descubre la verdad de Jesús en la realización crística, es 
decir, cuando piensa, ama y vive su existencia en la luz de su 
doctrina y en el seguimiento de su camino, tal como lo hicieron 
los discípulos en su vida terrestre y luego los que creyeron en él 
como Cristo después de la resurrección. 


rías h 
apoyo € 


“Siren Kierkegaard (1813-1855) frente a Hegel (1770-1831) 


a humana está hecha no sólo de Anversos y revet- 
siglo Ss e idas y vueltas, de a-versiones y con-versiones. El 
acido invirtió los acentos puestos por el siglo XVII!. Quien ha 
es a Kierkegaard en 1813 y muere en 1855 se encuen- 
Mente o enfrentado a una pléyade de gigantes, gloriosa- 

plantados en el mundo con la seguridad de quienes 
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pueden escalar el cielo, dialogar con Dios, dar razón del Mun, 
comprender la historia y desplegar el pensamiento hum. 
capaz de implicar y explicar todo lo real, de pensar lo Que 
anterior al pensamiento, lo que Schelling llamaba das Uy, 
kliche, lo imprepensable, lo fundamentante desde lo fundado, y, 
que hace ser desde lo que siente. Lo particular quedaba tesina 
do e integrado en lo universal y la historia en el Absoluto, Én 
sólo es tal siendo historia y ésta siendo absoluto. Sobre ese fon. 
do de percepción religiosa, filosófica y social de la realidad, de 
cristianismo y de la vida humana, se sitúa Kierkegaard, cop, 
prendiéndose a sí mismo en alternativa a lo vigente. Ella es tan 
radical, tan total, tan de fondo, que sus contemporáneos o 0% 
percataron del desafío que esta hacha puesta a la raíz significala 
o le despreciaron. El, consciente de su misión iconoclástica, y 
envolvió en el manto del «loco» *, encubriéndose bajo múlt. 
ples pseudónimos !*2, 


¿Cuál es la idea clave de Kierkegaard que nos permite com. 
prender el lugar de Cristo en su pensamiento? No hay algo que 


151 «Para nosotros no hay más que una salvación: el cristianismo; verdadeo- 
mente para el cristianismo solamente es posible una salvación: el rigor [...] Pore» 
escogí la única salida que quedaba para mí en la cristiandad: el apareceg como d 
más superficial de todos, el hacerme un loco del mundo, para en este serio munde 
poder, sin embargo, salvaguardar cuanto más lo que ocultaba en mi interior ma 
íntimo, un poco de seriedad, y para que esta interioridad pudiera conseguir la pu 
del ensimismamiento para crecer en silencio [...] Ni puedo mi deseo emplear o 
rigor de esta manera (asegurándome el poder como el mundo); pues no deseo 
dominar, solamente deseo servir a la verdad, o lo que es lo mismo, al cristianismo 
(Obras y papeles de Soren Kierkegaard, 1: Ejercitación al cristianismo, O.c., 308-339). 

Nos concentramos para nuestra exposición en esta obra, la teológicamente me 
significativa de todas las suyas; y en otra que es como una propedéutica filosófia: 
su alternativa a la vez que su preparación: Migajas filosóficas o un poco de filosofía (Troc 
ta, Madrid 1997). La Ejercitación está editada en 1850, con el pseudónimo de Ano 
climacus. Kierkegaard aparece como editor. Las Migajas, editadas en 1844, 0% 
firmadas por Johannes Climacus. La tercera obra a la que nos referiremos son 
Diarios correspondientes a los años 1849-1951 (Papirer [Copenhague 1926) 
2-X, 4. Hay una antología accesible de ellos en la edición alemana de H. GEDé 
Die Tagebiicher, IV (Dússeldorf-Colonia 1970). . 

132 He aquí los principales: Victor Eremita, Johannes de Silentio, Constas 
Costantius, Johannes Climacus, Vigilius Haufniensis, Un Casado, Frater Ta 
nus, Hilarius Bogbinder, Anticlimacus, Nicolaus Notabene. Cada uno por su * 
ridad o procedencia histórica da a entender la orientación con que su autor P 
Son despliegues, repliegues o antipliegues de su único yo; de esos yo€s € pa 
mentarios de que habla Unamuno, que unas veces son tan paralelos qu* 
encuentran ni complementan, y otras son «yos antagonistas». 
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«somos Hamar la «piedra filosofab» que nos sirva de clave. 
pudi igual que Sócrates fue tábano para los atenienses com- 


El, ena dose a sí mismo como vigía y espía de Dios para los 
de invierte los planteamientos contemporáneos y da 


istianoS, : e 

sd visión Nueva de la realidad, del hombre y del cristianismo, 
Por €sO hará de su vida y de sus libros material expositivo, en el 
doble sentido del término (exposición y riesgo 133, para decir 
de nuevo lo esencial, que consideraba encubierto en un sentido 


“ emvertido en otro 1%, Su solipsismo es sólo aparente y su iro- 


pe sólo un artilugio para decir con más cortante claridad lo que 
en directo parecería ofensivo. En su soledad dialoga casi con 
coda la historia de la filosofía: Sócrates, el Evangelio, San Agus- 
ún, Descartes, Leibniz, los más cercanos como Lessing, los 
profesores que ha oído en Berlín (Schelling, Schleiermacher), o 
con quienes internamente se ha debatido: Pascal, Jacobi, Fichte, 
Feuerbach. Con ellos y contra ellos piensa, cree y escribe. Con 
ellos y contra ellos, sobre todo, ama y sigue a Cristo. 

Todo creyente es un pensante y todo cristiano es un exis- 
tente. ¿Cuál es esa apropiación primordial e irrefleja del acto 
de pensar y del hecho de existir? Porque de una y otra depen- 
derá en parte su comprensión de Cristo, de la fe y de la vida 
cristiana. 


«La idea fuerte de la existencia que el pensamiento europeo 
debe a Kierkegaard implica mantener la subjetividad humana —y 
la dimensión de interioridad que ella abre— como absoluta, como 
separada, como situándose más acá del Ser objetivo; pero también 
el defender paradójicamente la posición irreductible del sujeto 
contra el idealismo, que le había conferido, sin embargo, un rango 
filosófico, a partir de una experiencia prefilosófica. Porque el idea- 


ES e Sin arriesgo no hay verdad y sin riesgo no hay fe. La fe no es una conquista, 
a Pio del hombre. «La fe misma es un milagro y todo lo que sirve para 
du Pl también para la fe» (S. KIERKEGAARD, Miggjas.... 0.C., 76). 
ed Su a un desvivirse y consumirse al servicio de su misión. «Un lema. 
ds o er, que ha existido un hombre cuyo lema era: _Alíús inserviendo con- 
lo me sacrifi o a los demás me consumo a mí mismo). Esto pega para mi vida. 
,en Die o alza por los demás, Aliis inserviendo consumor» (X, 2 A 
Unicto afirma de scher, 231 [en adelante, citado como Tag./). ¿No es esto lo que 
dira de mimo Ja OS 
onecuencia ex e ha abolido el cristianismo, sin darse propiamente cuenta; la 
istianis , Si a de hacerse algo, que se debe intentar nuevamente introducir 
Mo en la cristiandad». Ejercitación..., 76. 
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lismo llegaba, bien a reducir el hombre a un punto desence. 
impasible y su interioridad a la eternidad de un acto lógico, |.” 
con Hegel, hasta hacer absorber al sujeto humano por el Se 
este sujeto desvelaba. El idealismo pretendía que el despliep,, A 
Ser por el pensamiento permitía al sujeto sobrevolarse (se sup 
entregar a la Razón sus últimos secretos, Todo ocurría entonar. 
mismo que con un pintor, que cuando concluía su Obra, se y 
traba incluido en el cuadro que salía de su pincel y trans 

un mundo que él mismo había creado. Kierkegaard combat; 
pretensión... la puso en cuestión negando que el Ser fuera e] a 
lato del pensamiento» 195, 


Quizá la mejor manera de introducirnos en el pensar; 
de Kierkegaard sea enumerar las palabras e ideas que se yy 
trenzando cual trama y urdimbre, hasta llegar a la tela y borday 
final. Frente a las categorías anteriores (sistema, idea, peng 
miento, Ser, deihumanidad, universalidad), él invierte la dire 
ción de la mirada y extrae del diccionario otros materiales par, 
construir la casa de su filosofía y teología (existencia, subjetin 
dad, interioridad, pasión, individuo, único, situación, decisión 
instante, límite, repetición, salto, paradoja, escándalo, angusis 
amor, fe, pecado, contemporaneidad, ironía, seguimiento, ru 
tura). El opera con las palabras como el marinero que inten 
sacar a flote barcos sumergidos en el abismo del océano. Ye 
primer barco es el existente humano concreto, en decisión 
reto ante sí mismo y ante el Dios encarnado y crucificado, per 
dido en los mares de la especulación, en los galimatías de uu 
historia pasada y en la garrulería de una predicación de cristiar 
dad establecida, que había olvidado el cristianismo. 


«Mi idea capital era que en nuestro tiempo el múltiple desarro 
llo del saber ha hecho olvidar la existencia y lo que significa la 10% 
rioridad, de donde parte el malentendimiento entre la especub 
ción y el cristianismo. Entonces decidí volver hacia atrás tan lee 
como fuera posible para no llegar demasiado pronto a la ex 
cia religiosa y, con mayor razón, a la existencia religiosa cristian 
y de esa manera dejar las irregularidades religiosas a la €5 
Si se había olvidado lo que significa la existencia religiosa » 
menos se había olvidado lo que quiere decir la existencia hu 
era necesario, ante todo, reencontrarla» 136, 


135 E, Lévinas, Noms propres, 0.c., 77-78. 
136 Ejercitación..., 0.C., 14 (la cursiva es nuestra). 


C.3. La fe en Jesús como Mesías -Hijo-Señor 227 

Estamos ante una afirmación tan ingenua como revolucio- 

¿,. Jo que se piensa sobre Cristo está conexo y es inseparable 
paria: ue se piense sobre el mundo, sobre el hombre, sobre 
de e bre la historia humana, sobre el existir del individuo 137. 
Den a separable del resto cuando se trata de determinaciones 
Nada € Ya no se puede hablar ingenuamente de Dios sin 


existenciales. : e 
] tiempo, ni se pueden hacer afirmaciones ligeras sobre 


psar € Ñ . q : , 
Cristo sin previamente aclarar las posibles o imposibles relacio- 
nes entre la historia y el absoluto, entre el instante y la eterni- 
dad, entre los hechos acontecidos en un punto del lugar en 
tiempo pasado y nuestra individual existencia hoy aquí; entre la 
forma de vivir y la forma de pensar. Aquí deberíamos exponer 
dos apuntes breves de Kierkegaard, pero que son sin embargo 
decisivos para la comprensión de su entera obra. Uno es su teo- 
ría de los tres estadios de la vida (estético, ético, religioso) 138, 
Otro es la de los tres tipos de hechos: particulares, universales o 
eternos, absolutos !?, 

Los hechos particulares tienen por protagonista a un sujeto 
humano, cuyas acciones se agotan dentro del ámbito temporal y 
local en el que han acontecido. Son mera facticidad, simple his- 
toria individual, con la sola repercusión sobre lo que está al 
alcance de su voz o de su mano. Los hechos eternos son aquellos 
que realizados por un sujeto de la comunidad humana muestran 
una validez universal en tiempo y espacio, ya que desvelan las 
posibilidades ínsitas en todos. Los ha realizado uno, pero, sin 
embargo, cualquiera de los miembros de la raza humana podría 
haberlos llevado a cabo si hubiera estado dentro de esas cir- 
Cunstancias o ejercitado esa actitud vital. Son resultado de una 
libertad, están dentro de la historia, pero tienen un alcance uni- 
versal, Los hechos absolutos, sin embargo, acontecen en la historia 
* tenen también significación universal, pero remiten a un suje- 


“Del hombre 
Jue a hy 
Mar 


que uno es, se deriva el Dios que tiene y la imagen de Cristo 

ace. «Según es un hombre, así es su imagen de Cristo. Mynster no le podía 

da una cierta elegante distancia de la realidad —y Martensen sin una 
a e 0» (Tag, p.225), 

AN a O Estadios en el camino de la vida, En realidad esta categoría no tie- 

Uráción Mea dE su pensamiento y más bien es una clave para diferenciar su 

¿cter religioso Obras de carácter estético, obras de carácter filosófico, obras de 


S. KIERKEGAARD, Migajas..., 0.C., 1035, 


id. 
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to absoluto que se inserta en nuestra historia, haciéndola sy a 
desde dentro de ella expresándose a sí mismo, a la vez que q; 
dole una floración con la que ella ni había contado ni huh; 
podido realizarla por sí sola aun cuando la hubiera imag; l 
El hecho absoluto tiene como sujeto a Dios; es un hecho hist 
rico, pero trasciende el tiempo en que acontece hasta el PUay | 
de incluirnos a nosotros en su eternidad, haciéndonos sus e 
temporáneos. El hecho absoluto es objeto de fe. 

El punto de partida de toda la cristología es justamente A 
decisión razonada ante esta alternativa. Lo que acontece Cor 
Jesús, ¿es un mero hecho de la historia judía y de la cultu, 
mediterránea (historia pura); es un hecho de tal densidad sign; 
ficativa y expresiva de lo humano que podemos considerar 
como hecho por todos (universal); es un hecho que tiene pa 
último sujeto a Dios y permeando el tiempo lo trasciende 
supera (eterno)? ¿Podemos, consiguientemente, valoratlo com: 
una manera de expresar el sentido y destinación de todos los 
hombres (mito)? ¿O es todo eso en la medida en que es resulta 
do de una inserción del Eterno en el tiempo y, por consiguiente 
expresión de Dios mismo antes que del hombre y luego de las 
posibilidades del hombre en la medida en que Dios las hace 
suyas y las realiza (objeto de fe)? Esta cuestión, siendo la última dei 
cristología, se convierte en la primera. 

Ésta, a la vez que histórica, es una cuestión metafísica, a l 
cual no se responde con la mera investigación positiva o la sim: 
ple búsqueda del hipotético Jesús histórico, sino pensando lx . 
posibilidades de Dios para expresarse en la historia a la vez qe 
las posibilidades de las creaturas para reconocer la presencia d 
su Creador en el mundo. Finalmente hay que recoger y analizs 
las huellas, signos, gestos, palabras y destino de Jesús, para vet* 
dan que pensar y permiten reconocer en él la presencia hum+ 
na del Absoluto, la acción encarnada de Dios. Antes que pas% 
a reconocer hechos y signos de la revelación histórica hay 4 
fundamentar la posibilidad metafísica de una revelación 
Dios en la historia, posterior y adveniente al ser. El punt” 
partida del método histórico-crítico aplicado a la Biblia pr 
y luego a la misma vida de Jesús es Spinoza 1%, Para éste 2: 


| 


: z sr NA to > 
140 Kierkegaard no se refiere tanto al Spinoza intérprete de la Biblia ca, 
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convicciones insuperables: Dios es necesario. y todo lo 
05 otros CONOCEMOS ES pensamiento y extensión de Dios, 
pe pa de ser él, en cuanto ratura naturans O nalura natura- 
on hay posibilidad de revelación como emergencia de una 
ta na, destinada a otra libertad. Refiriéndose a la idea de 
e aión de Dios afirma que eso equivaldría a hacer de una 
e un cuadrado. Refiriéndose a la eucaristía, en carta a un 
o al catolicismo, le remite al absurdo de que Dios pueda 
E en su vientre O que sirva de comida a los animales, en alu- 
Sl general hugonote Gaspar de Coligny (1635) que arrojó 
formas consagradas a las pesebreras de sus caballos **, 

La precomprensión de Kierkegaard implica la primacía de la 
existencia frente al pensamiento, de la interioridad frente al 
mundo, de la decisión frente a la especulación, del instante fren- 
te a la duración, del amor frente a la razón. En la tríada consti- 
tutiva: realidad-pensamiento-sujeto existente, lo esencial es 
quién pregunta por la realidad para poder existir una vez que ha 
pensado. Digo primacía, que no alternativa ni menos exclusión, 
ya que él pensará con la misma radicalidad y hondura que aque- 
los filósofos o teólogos con los que discute. ¿Cuáles son los 
dialogantes secretos o manifiestos a la hora de pensar a Cristo? 
En el trasfondo de sus negaciones o afirmaciones están: Fexer- 
bach con su reducción de la teología a antropología; Lessing con 
su declaración de la imposibilidad de saltar sobre los hechos 
históricos para reconocer al Eterno y llegar a un acto de fe; 
Hegel otorgando a la especulación o síntesis especulativa el 


Fsofo, Junto a Schleiermacher lo ve como pensador del «ser» en estatismo ónti- 
* 4 sin la dimensión del devenir, del riesgo de la libertad eligiendo, de la fe asu- 
“riendo la paradoja del salto sobre sí misma, porque, para Spinoza, Dios y el mun- 
Ñ A en cercanía, mientras que para Kierkegaard los separa una distancia 
E ds infinita, «La ausencia en la Dogmática de Schleiermacher es que para él 
- Iigiosidad es siempre un estado que permanece. El lo sitúa y expone todo en el ser; 
E bo propio de Spinoza. A Él propiamente no le preocupa cómo este estado llega a 
“enta significación del surgimiento y de la permanencia. Ésta es la razón por la 
ermacher puede retener tan poco en su Dogmática. Toda determinación 
+ De ho caracterizada por lo ético en la dirección de un empeño hacia adelan- 
Ldde el temor y temblor, y aquel: “Tú debes”. De ahí nace también la posibili- 
e Scándalo. Todo esto le preocupa a Schleiermacher poco. El trata la religio- 
"4 Pa Sen» (Tag,, p.98). 
“drid 1988 39 En de Burgh», en Correspondencia. Ed. A. Domínguez (Alianza, 


*Tistiana e 
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poder de recuperar toda la realidad, Dios incluido, y la his .z, y que nosotros tenemos la posibilidad de existir a contem- 
de dolor y lágrimas, que vivió Cristo; Strauss que, llevan, de ja neidad COn él. Ese es el hecho real de Cristo , Todo lo 
límite y en el fondo trivializando las afirmaciones de H,. 45 es escamotear la historia y reducir el cristianismo a un 
duée la bisión icalardl , : iversal: E dem” asienificante. 
reduce la historia particular de Jesús a mito universal; SJ, jimatías 1 gai 
cher, cuyas postutas le desagradan, ya que situa a Jesús COMO ¿ «Un cristianismo histórico es galimatías y confusión anticristia- 
hombre religioso por antonomasia, y cuya conciencia de py, na [..] La vida de Cristo sobre la tierra acompaña a todas las gene- 
termina siendo el paradigma y causa de nuestra conciencia di : raciones y €A cuanto historia eterna acompaña a cada generación 
na, pero respecto de quien to unas 6eret ada: le P eh particular, su vida sobre la tierra posee la contemporaneidad 
; 144 
6 . E q qna 
Kierkegaard nos obliga a desvelar lo inexorable de las acti, ds 
des básicas, precomprensiones y pre-juicios, en el sentido y En Kierkegaard el punto de partida, el punto de vista y el punto de 
juicios previos, con que nos acercamos a Cristo. Quien le cop, * da son un mismo y único punto. ¿Quién es Cristo? ¿Qué 


dera sin más un judío significativo solamente, quien le ve copy 
expresión de una posibilidad o idea universal (mito) y quien), 
reconoce como el Hijo de Dios encarnado (fe cristiana), los tre 
tienen que dar razón de su postura. Ninguna es evidente ¿ 
antemano. La complejidad de la historia obliga a tener en cuer. 
ta la dimensión de particularidad (es evidente e innegable s. 
judeidad). Cristo ha tenido inmensa repercusión en el orden de 
pensamiento, hasta llegar a ser considerado «el supremo filóso- 
fo» (Spinoza) en cuanto sujeto y la suprema realidad metafísici 
en cuanto existencia encarnada (ahí está la cristología filosófic: 
centrada en la explicación de la idea-Cristo) 1%, Está, sobr 


está decidido Kierkegaard a hacer y ser ante él? ¿Qué pide o 
espera Cristo de nosotros? Estos son sus polos de interés: 

—No el Jesús que vivió, sino el Cristo que vive. 

—No el que está allí lejos (allendidad) sino el presente 
(contemporaneidad). 

—No el cristianismo abstracto, sino el cristiano existente. 

—No la historia objetiva separada, sino la existencia subje- 
tiva en riesgo. 

—No la especulación, sino la fe. 

—No la admiración o adoración, sino el seguimiento y el 


todo, la fe en él ininterrumpida durante todos los veinte siglos: “MOL 

de la cual ha nacido una forma nueva de pensar el ser, el hom- —No la evidencia de lo que dominamos, sino la paradoja 

bre y el mundo. Esas tres modalidades deben ser tenidaser  QUENOS domina. 

cuenta de entrada. Cada una de ellas está obligada a dar razó* — No lo que nuestra razón construye, sino el escándalo que 

de la totalidad de hechos, experiencias, esperanzas, creacion nos obliga a ir más allá de nuestras evidencias. 

históricas, silencios, sufrimientos y amor derivados de la palabt Ñ 

y persona de Jesús, y no sólo del hecho pasado, sino de la actu NN El problema máximo no es determinar si Dios es, sino si Dios ha existido bistó- 
idadivivia del ibilidad'abi LA En este set y rente Esta es la diferencia esencial entre Sócrates y el cristianismo. Lo esencial 

EEES NIN o sE ad abierta a ; uturo. > Eristlanismo es que Dios “ha devenido”, “ha existido”, se ha insertado en las 

tido es legítimo cualquiera de los tres caminos, con tal de qu _"tradicciones del devenir. Y esa historia no es reducible a una “contradicción 


Uca especulativa”, integrable, como en Hegel. Lo primordial y esencial de la 


acepte la tarea de dar razón de la totalidad de los hechos. *. v que D; O: . 
a ¿“que Dios ha existido históricamente con nosotros y como nosotros. $. KIER- 


Kierkegaard parte del tercer nivel. Lo sustancial de la fe cr 1 0D, Miggjas..., o.c., 93 («Apéndice»). Ibíd., 94 («Aplicación»). 
tiana, lo único realmente nuevo y diferenciador, es creer que* o o.c., 113. Kierkegaard tiene que diferenciar su posición frente a 
Absol ha hecho komb h istid estra histo El mero ne cuando piensa la relación entre el Absoluto y la historia, por un lado 
soluto se ha hecho hombre, que ha existido en nu e Positivismo, que no es capaz de trascender la facticidad, ni de reconocer 
di Péteo h como signos; y por otro, del idealismo especulativo, que reasumne la his- 
142 Cf las obras de H. GOUHIER, Bergson et le Christ des évangiles..., 0.5 x Tu «Jenegi,, nutañia del Absoluto, sin dejarle aquel límite de caducidad, libertad y 


aan Po e consistencia no divina. Cf. J. CoLerre, Histoire et absolu..., O.c.; 1D., Kier- 
non-Philosopbie, o.c. 


eN 


TTE: Le Christ de la philosopbie, o.c.; La Semaine Sainte des philosopbes, O.C.; 
philosophes..., O.C. 
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— No las consecuencias (culturales, sociales, morales como fuente de verdad absoluta y la revelación como 
han acreditado la eficacia de Cristo a lo largo de veinte yj o de Dios para la humanidad. El libro Migajas filosóficas 
sino su persona, en inmediatez y gratuidad absoluta que tl A pS torno a esas dos cuestiones. El encabezamiento del libro 
ma todo y sólo ofrece su cruz. E = dactado en tanta distancia como cercanía al texto de Les- 


— No la conciencia de racionalidad posible, sino de Pecaj 
insuperable. y 
— No el hombre y Dios sub specie aeternitatis, sino Dios k 
este hombre concreto, Jesucristo, smb specie crucis. 
Punto de partida es la diferencia cualitativa infinita entre D, 
y el hombre, la esencial inconmensurabilidad del Dios-homh 
con cualquier otro hombre y con la entera razón humang's 
más racional, ¿no será, por consiguiente, la paradoja del deso. 
damiento del hombre por Dios, cuando éste se ponga ante él y 
lleve de la mano hasta donde no sabe y por caminos que y 
sabe? ¿No está la paradoja de Kierkegaard en la cercaníg de | 


-, y cualquier lector avisado lo reconoce inmediatamente. 
pe ede darse un punto de partida histórico para una concien- 
« Cira ¿Cómo puede tener este punto de partida un interés 
E rior al histórico? ¿Puede basarse la felicidad eterna en un 
saber histórico?» !*. Á esta afirmación, Kierkegaard responde 
con dos ideas madre: la de «contemporaneidad» con Cristo y la 
de «fe». El Absoluto no es un pasado, sino un presente, que nos 
desborda y nOS de-construye aparentemente, porque en cuanto 
cal la finitud y el pecado no pueden menos de considerarlo des- 
proporcionado para su situación. A él, por consiguiente, no se 
le puede responder con la mera razón, atenida a lo inmediato 
subida sanjuanista al Monte Carmelo, donde llegados a una cum. seído, sino con la fe. «La fe no es un conocimiento, sino un acto de 
bre ya no hay caminos y sólo es posible dejarse conducir porlx |  hibertad, una manifestación de la voluntad» *%, 

trochas del bosque hasta donde la fuente mana? El hombre ti. La admiración por Sócrates le obliga a diferenciar su postu- 
ne capacidad de Dios porque es imagen suya y como tal esi¡ ra de la admiración que desde Rousseau, Goethe y los demás 
llamado a la audición de su palabra, cualificado para oírla y re | Ilustrados se ha convertido en una especie de culto 1%, ¿Es sólo 
ponderla, es connatural para reflejar su santidad y para sers:| — eso lo que ofrece Kierkegaard? El libro está escrito para arre- 
expresión en el mundo. Esta capacidad, al ser extendida hasu | glar las cuentas no sólo con Sócrates 15%, sino sobre todo con la 
límites impensables por el mismo hombre, consiguientement 


significará una «destrucción», «trasposición», «reconstrucción» d 1” Kierkegaard vuelve sobre esta cuestión en el Postscriptum, identificándo- 
su ser hacia sus imprepensables posibilidades. lo como «el problema de Lessing». Cf. textos y fuentes en la introducción de 
R Larrañieta a Migajas..., o.c., 13-15. 


«La conclusión de la fe no es una conclusión, sino una decisión. La duda 


«La causa de todo este sufrimiento es el amor, y precisameni . , : h 
yP :stá excluida [...] La fe es lo contrario de la duda. Fe y duda no son dos especies de 


porque Dios no está celoso de sí mismo, sino que quiere ser sem: 


! e A A fomcimiento que se terminan en continuidad una con otra, ya que ninguna 
jante en él al amor as humilde, Cuando se planta una bellos de ellas son duos de conocimiento, sino que las dos son pasiones osas 
un tiesto de barro, éste se rompte;, cuando se echa vino nf Mesjas... O.C., 91). Aquí aparece la concepción luterana de la fe como confianza, 
en odres viejos, éstos revientan; ¿qué sucederá cuando Dios * Entrega y rendimiento, llevada hasta el extremo de excluir la dimensión de razona- 
implante dentro de la debilidad del hombre, si éste no st hat bilidad, conocimiento y verdad. 

hombre nuevo y vaso nuevo?» 1%, q C£ X. Tiuumerre, Le Christ de la philosophie, o.c., 79-86. 


Sin embargo, Kierkegaard se siente colaborador y prolongador de Sócrates. 


A partir de aquí entra Kierkegaard en un permanente dilo q eran la ironía, como forma indirecta de comunicación, como provoca- 
lis dosli d len 1 En Lessing! ole libertad y al riesgo. Su destino oscila entre ser un ironista socrático y un 
go con las dos lineas de pensamiento que le preceden: "ad a tiano. No puede identificarse sólo con una dimensión y sufre la dificul- 


.. . y otr ES 
Hegel, la Ilustración y el Idealismo. Con el primero, y en el fo mpre: Conciliar las dos. «Es característica mía que Sócrates me haya hecho tanta 


y 7 E A p Esión. Re: : ea ñ FE 
do siempre con Sócrates, tiene dos contenciosos supremo£?, adirecra er, almente se puede decir que hay algo socrático en mí, Comunicación 
Mas de Mi característica natural [...] Esta comunicación indirecta se logra a 


a COmtra 0s seudónimos [...] Hay algo inexplicablemente maravilloso para mí en 
145 Cf. Ejercitación..., O.C., 2995. Pony o entre Climacus-Anticlimacus. De tal forma me reconozco y 
146 S, KIERKEGAARD, Migajas..., O.C., 48. Mi esencia en ello, que si otro lo hubiera inventado, yo debería creer 
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Ilustración y el Idealismo, con la imagen ética o especular, 
Cristo que prevalece en la filosofía que le precede inmeda 
tamente. 

Ésta es la «moraleja» —la palabra es suya— con la que con 
cluye el libro: j 


«Indiscutiblemente este proyecto va más allá de lo socriy 
como puede verse en cada punto. Que por ello sea más verd: 
ro que lo socrático es una cuestión totalmente distinta que y. 
puede decidirse de un soplo, porque aquí se ha supuesto un Me 
vo órgano: la fe; y un nuevo presupuesto: la conciencia de pe. 
do; una nueva decisión: el instante; y un nuevo maestro: Dios E 
el tiempo» *5!, 


Cristo no es un rabino, ni un moralista, ni un profeta, sinog 
Maestro. Es aquel en quien Dios mismo es nuestro maestro 
siendo a la vez que nuestro ilustrador, muestro liberador » 
redentor 152, Ésta es la diferencia radical entre el magisterio d 
Cristo y otros magisterios. Es un maestro que arrastra consig 
hasta compartir su destino, que comienza en el incógnito de s. 
génesis y culmina en el horror de su crucifixión. Y aquí comien. 
za el escándalo de lo que está más allá de nuestra opinión « 
pensamiento (para-doja). ¿Es pensable, es decente, es de reci 
que Dios comparta destino y situación con los hombres? ¿Est 
cruz la máxima ignominia para los humanos o, porque ha sid 
la cruz en que Dios ha acreditado su querencia humana, se ha 
convertido en el quicio metafísico para saber quién y cómo + 
Dios, qué y cuánto valen los hombres? 


Cristo en humillación y pobreza, cruz y magisterio, solidan 


So ds 
dad y redención, es en quien tenemos que creer y porque £ | 


contemporáneo nuestro podemos creer. La fe es la contempo 
raneidad con Cristo. El es el que se hace contemporaneo? 
nosotros y no nosotros los que, saltando sobre dos mil años' 


que había escuchado mi esencia. El mérito no es mío, pues yo originari 
he hecho nada para ello» (Tag., 39). ; 
151 S, KIERKEGAARD, Magajas..., 0.C., 113, De 
152 Y lo esencial es que Dios es maestro y señor en cuanto siervo (ct ur 
como maestro y salvadon», en Migajas..., O.c., 39-50). «Es verdad que el ho 
podía imaginarse en igualdad de Dios consigo mismo, pero no podía co 
Dios se imaginara en igualdad con el hombre. Si Dios no ha dado ningún 


¿cómo podría ocurrirsele la idea de que un Dios feliz pudiera necesitariet» (ibíd., sl 


pcebi A 


mis 
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« kilómetros, nos hacemos contemporáneos con él. La fe 
dos buzo Os ojos nuevos que Dios nos da para reconocer en Jesús a Cristo 
es la Gristo al Eterno encarnado. La fe nos permite ver por nosotros 
yen os: auto-0opsía, cuando nuestros ojos han recibido la luz y 
acidad perceptiva de Dios mismo. Entonces somos discípu- 
los de primera mano, como los apóstoles. En este sentido la 
historia desaparece, en cuanto entretiempo y entrelugar que nos 
separarian de Cristo. Todos los creyentes lo somos de primera 
mano y, en este sentido, de primera hora 1%, Y quien no lo es 
así, no es creyente. Será un admirador (no pasa del estadio esté- 
íico), O UN MEFO adorador (su fe recaerá en el estadio mítico en 
el que se adora a los ídolos), pero no un creyente, que siempre 


es un imitador, UN seguidor y un contemporáneo. 


«Señor Jesucristo, concédenos que nosotros también seamos 
contemporáneos contigo, que te veamos en tu auténtica figura y 
en el contorno real, como cuando cruzaste por el mundo; no en la 
figura en que te tiene deformado una representación vacua y que 
no dice nada, o irreflexivo-fantástica, o histórico-gárrula, que no 
es la figura de la humillación en la que te contempla el creyente, ni 
puede ser en modo alguno la de la majestad en la que nadie te ha 
visto todavía. Que te podamos ver como Tú eres y eras y serás 
hasta tu vuelta en la majestad, como la señal del escándalo y el 
objeto de la fe, el hombre insignificante y, sin embargo, el Salvador 
y Redentor del género humano» !5%, 


Con Hegel tiene en común una grave cuestión: la relación 
de Dios con la historia. El Absoluto, ¿puede devenir?, ¿tiene 
historia, es historia? Y si la tiene, ¿cuál y cómo es? ¿Dónde y 
cómo es verificable? ¿O es que, como quiere Spinoza, todo el 
mundo es «expresión» de Dios, o, como incita a pensar el mis- 
mo Hegel, la historia es el despliegue de Dios y Dios es el plie- 
gue recóndito de nuestra historia, por lo cual no hay que saltar 
edi ella sino adentrarse en ella? Este lenguaje de Historia y 
ds soluto, ¿está en el nivel de la necesidad o de la libertad» ¿O 

LS en el Absoluto no son diferenciables necesidad y liber- 
e mismo necesidad respecto de su propio ser y nece- 

pecto de las cosas, de forma que Dios es creador y 


153 
C : 
154 o de cas de segunda mano», en Megajas..., 0.C., 103-113. 
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revelador por el hecho mismo de ser? 155 La pregunta Siéry 
enhiesta es ésta: ¿cómo tiene historia el Absoluto, de for '* 
con razón podamos decir que existe una «historia sagrada, 
hay una Heslsgeschichte, porque es la historia propia de Diog la 
Entre Hegel y Kierkegaard apenas media un acento, un has 
un gesto. Pero tal acento, matiz y gesto son tan de raíz he 
según que se pongan en un lado u otro, todo será distin, 
Decir que el Absoluto es historia, tiene historia, viene a la pj 
ria, hace suya la historia del hombre y del mundo: ¿dónde 
la raya de conjugación a la vez que de separación, entre Crea, 
y creatura, entre el Eterno y los mortales? Frente a la uste, 
ción, esto supone una percepción más viva de lo que el crisy;, 
nismo es como religión de encarnación histórica, pero pue 
ser también su desnaturalización. La historia de los hegeliano 
unos considerando a la filosofía de Hegel como la salvación 
teórica y con ello la fundamentación última del cristianismo en 
la modernidad, y otros como su definitiva reducción a un ateís 


mo consumado, muestra la ambigúedad o doble lectura posible 
de Hegel. 


Por eso Kierkegaard, partiendo del NT, subraya el ephópax 
el «una vez y el de una vez para siempre», el entonces y en Jesús 
Que Dios ha existido encarnado es el asunto capital; los restan- 
tes detalles históricos carecen de importancia. Aquí tenemos 
que citar su Nota bene, decisiva para la historia universal: 


«Aun cuando la generación contemporánea (de Jesús) ne 
hubiese dejado más palabras que éstas: “Hemos creído que Dio 
se ha manifestado en tal anno y en la forma humilde de siervo, qu 
ha vivido y enseñado entre nosotros y que después ha muertO 
—<so sería más que suficiente. La generación contemporánea hi 
hecho lo necesario, ya que este pequeño anuncio, esta nota bene de 


155 Éste es el mismo problema que se plantea Santo “Tomás en los artículos 
la STh dedicados a la voluntad de Dios: 1 q.19 a.1-5, C£ E. Brrro, Dieu 4 o 
d'apres Thomas d'Aquin et Hegel, o.c., 252-283. , 

156 La expresión es común a Hegel y a Kierkegaard. Todo el problema eu 
a) Unirla a la vez que diferenciarla de la historia del mundo. 4) Mostrar cómo ae 
unión entre Absoluto e historia: ¿fruto de necesario despliegue, de una 24% 
terminación del Absoluto, de éxtasis gratuito? e) Situar la relación entre €S4 e 
determinación o éxtasis, en los que la libertad y necesidad coinciden, con 
tad, la caducidad del hombre y el devenir del mundo. Cf. A. LEONARD, d- 
et Phistoire selon Hegel», en L. RumPF y otros, Hegel et la théologie cont 98)- 
(Neuchátel-París 1977); E. Brrro, La cbristologie de Hegel - Verbum crucis (París il 
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ria mundial, es suficiente para servir de ocasión a los poste- 
las noticias más prolijas no podrán hacer más por las pos- 
toda la eternidad» !%, 


la histo 
riores; Y 
teriores en 
Kierkegaard sitúa su postura comparándola con las herejías 

ja primitiva Iglesia (ebionismo: reducción de Cristo a maes- 
e rofeta como los del AT; gnosticismo: reducción de Cris- 
Be ada espíritu, verdad) y con las de sus contemporáneos, 
k lo reducen a magisterio moral o a especulación. Cristianis- 
q moral (Kant), cristianismo lógico (Hegel). «Se ha llegado 
sy lejos, que si no se está dispuesto a afirmar que el cristianis- 
mo €s profundamente lógico, y todavía más profundamente 
lógico y algo muy adecuado al pensamiento profundo —ya no 
hay nadie que quiera hablar de cristianismo» 1%, ¿Cuál es la 
objeción esencial que hace Kierkegaard a Hegel? En analogía 
con Sócrates tiene respecto de él admiración y rechazo. Recha- 
zo porque lo considera no un imitador de Dios, recognoscente 
y admirado, sino un dominador, un apropiador, un «escalador» 
para ascender al cielo. Hegel es el «Climacus»;, por eso Kierke- 
rd firma su libro esencial Ejercitación como «Anticlimacus» 
(= Antiescalador) y aparece como su editor con nombre pro- 
pio 5. Su objeción afecta a la base misma del sistema: que ela- 
bora una síntesis especulativa en la que el ser es el correlato del 
pensamiento del hombre; en la que se oscurece la infinita dis- 
tancia que separa a Dios y al hombre. Para Hegel la historia y 
Dios se tornan coextensivos en un proceso que más parece de 
necesidad ontológica que de libertad personal. ¿No dice expre- 
samente Hegel que la lógica y la filosofía suceden a la religión y 
al cristianismo, haciéndonos pasar de la imaginación en el fon- 
do siempre infantil al concepto, de la fase infantil a la fase defi- 
nitivamente madura de la historia? ¿No es esto lo que antes 
había dicho Spinoza y dirán después de Freud (1856-1939) cier- 
tos trabajos pedagógicos sucesores de Piaget (1896-1980)? El 


pe Meajas... o.c., 107, 
ie Mtación..., O.C., 345, 
dl usión a San Juan Clímaco (ca.570-ca.649), monje y abad en el monte 
Ba Ra de una obra clásica en la espiritualidad monástica (KMipoé = Scala para- 
dd at del Paraíso, o del ascenso a Dios). Kierkegaard ironiza con este nom- 
; Ava Hegel, que quiere escalar o ascender a Dios, cuando es Dios quien ha 
9 Y se ha rebajado hasta el hombre (xévooro). 


de 
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concepto, el Estado, el sistema han superado la existencia, 
libertad, el amor, trascendiéndolos y dejándolos tras de sí. Da 
sería inmediato: la fe no sería necesaria. > 


«Se convierte a Cristo en la unidad especulativa de Dios y ho 
bre; o se desplaza lejos y se toma su enseñanza o se hace COn 1 
seriedad de Cristo un ídolo. Espíritu es la negación de la dire 
inmediatez. Si Cristo es verdadero Dios tiene que estar en la ino 
noscibilidad, oculto en la incognoscibilidad, que es la negación Y 
toda manifestación directa. La cognoscibilidad directa es Precisa 
mente característica del ídolo». j 

«El Dios-hombre es un hombre individuo -—no0 una fantásti 
unidad, que jamás ha existido sub specie aeterní. Y El es todo Meno 
un doctrinario que enseña directamente para recitadores y dica 
para mecanógrafos; fue cabalmente lo contrario» 1%, 


Evidentemente, el «escándalo» de Jesús, en continuidad con 
el escándalo de todo hombre vuelto a la interioridad y hablando 
desde ella 16, es una categoría religiosa y no moral, teológica y 
no histórica. No se refiere a la radicalidad profética o a la exi. 
gencia social o al magisterio extremado o a la contraposición 
entre la debilidad de Jesús y los poderes que se le enfrentaron. 
sino a la afirmación tajante: el Dios hombre es Jesús. Ésa es ha 
afirmación esencial de la fe cristiana y ésa es también la razón 
por la que la especulación la elimina. 


«El Dios-hombre es la paradoja, absolutamente la paradoja: 


por lo cual es completamente seguro que la razón tiene que paral+ ; 


zarse en su cercanía» 162, 

«El escándalo se relaciona esencialmente a la síntesis de Dios y 
hombre, o al Dios-hombre. La especulación, naturalmente, ha opt 
nado que podía “comprender” en conceptos al Dios-hombre —o 
que se comprende fácilmente—, puesto que la especulación elim: 
na del Dios-hombre la determinación de la temporalidad, la cor 


160 Ejercitación..., O.C., 197. 

161 «Mi idea capital era que en nuestro tiempo el múltiple desarrollo del sabes 
ha hecho olvidar la existencia y lo que significa la interioridad, de donde parte * 
malentendido entre la especulación y el cristianismo. Entonces decidí volver haci 
atrás tan lejos como fuera posible para no llegar demasiado pronto a la existencl 
religiosa, y, con mayor razón, a la existencia religiosa cristiana, y de esa mañ” 
dejar las irregularidades a la espalda. Si se había olvidado lo que significa la ás 
cia religiosa, no menos se había olvidado lo que quiere decir la existencia huma. 
era necesario, ante todo, reencontrarla». Samlede Waerker VI, 235. Citado pot 
Rivero en «Introducción» a Ejercitación..., O.C., 14. 

162 Exercitación..., O.C., 139. 
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temporaneidad, la realidad [..] Dios-hombre no es ln usidad:dé 
Dios y hombre; semejante terminología no es más que pensada, 
rofundamente ENcegación. Dios-hombre es la unidad de Dios y 
un hombre individuo. Que el género humano esté o tenga que 
estar emparentado con Dios es viejo paganismo; pero que un 
hombre individuo es Dios, esto es cristianismo, y este hombre 
individuo es Dios-hombre» 163, 


Aquí aparecen las aristas del problema: no estamos hablan- 
do de la eterna ouyrevela de lo divino y de lo humano (dimen- 
sión física), ni de la «homoiosis tó Theó kata tón dynatón» de 
Platón 14 (dimensión moral o ascética), ni de la destinación de 
Dios a lo humano o de lo humano a Dios, tal como Strauss 
había repetido. Todo eso es paganismo puro. Todo eso es filo- 
sofía; no produce escándalo y es lo que propone la especula- 
ción. En cambio, lo que propone el cristianismo es un escándalo 
radical, sólo se puede asumir en la fe y merece la bienaventuran- 
za de Cristo: «Bienaventurado el que no se escandaliza de mí» 


(Mt 11,6; Le 7,23). 


«La posibilidad del escándalo esencial en la dirección de la 
majestad, que un hombre individuo hable y actúe como si fuera 
Dios, que dice de sí mismo ser Dios, es decir, en la dirección de la 
determinación: Dios, dentro de la síntesis Dios-hombre» 165, 


Aquí tenemos la diferencia sutil pero insuperable: en ambos 
autores se habla de la unión de Dios y del hombre, que se da en 
Jesús. Pensarla de una forma es puro paganismo; pensarla de 
otra es esencial cristianismo. Pero ésa es también la sutil situa- 
ción en la Biblia, a la que ya aludimos antes. La serpiente no 
Propone a Adán en el Génesis algo que Dios no hubiera queri- 
do y previsto: «Seréis como dioses» (Gén 3,5). Ése es el deseo 
del hombre, porque previamente es el destino querido por Dios 
para él. La cuestión es el cómo: ¿por rapto o por don? En el 
caso de Cristo tenemos la unión de Dios y el hombre por kéno- 
%s del que existía en la forma de Dios, se hizo semejante al 
hombre en su vida, compartió su muerte y asumió la más igno- 
Mintosa de la historia humana, la muerte de los esclavos (Flp 


se id, 127-128, 
“5 PraTón, Timeo 37c; ÍD., Protágoras 322a; Araro, Phaenom. 5 (cf. Hch 17,28). 
tación... O.c., 142. 


e 
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2,6-11). Por el contrario, Adán intentó el movimiento inver 
siendo creatura finita se quiso elevar al statgs divino, decidieng, 
el bien y el mal. La unión de Dios y el hombre en Cristo ny . 
tenido lugar por la maduración natural del cosmos, la Plenifo, 
ción de la cultura, la decisión conquistadora de un individuo j 
la raza humana que reclama la consustancialidad con Dios 
constituye en tal, llevando a su plenitud la máxima gesta Pensa, 
ble, tal como luego afirmarán Feuerbach y Bloch *ó, E] reco. 
nocimiento de Cristo será siempre un escándalo o llegar; ua 
momento en que él aparezca como la final y natural cony, 
mación de esa destinación constitutiva de Dios al hombre , 
del hombre a Dios, por necesidad interna de uno y otro? 1, 
respuesta de Hegel es que, por fin, la filosofía, elevando a cop. 
cepto, desvela lo que la imaginación religiosa había deseado , 
narrado sin «dar razón» y sin llegar a saber. Kierkegaard, en 
cambio, afirmará que el escándalo es constituyente, que m 
cesará nunca, y que el único acceso a la verdadera realidad de 
Cristo es la fe: 


«La posibilidad del escándalo relativamente a Cristo, qu 
Dios-hombre, durará hasta el fin del mundo. Eliminar la posibil 
dad de este escándalo significa que se elimina también a Cristo 
que se hace de El algo distinto de lo que es, señal de escándalo: 
objeto de fe» 1%”, 


Por consiguiente, el acceso a Cristo no queda reservado a 
quienes por la especulación son capaces de descubrir la necesa: 
ria copertenencia entre el Absoluto y la historia, sino a quienes 
reconocen la majestad en la pequeñez y la gloria divina en h 
cruz humana. La «muerte de Dios» tiene en Hegel un contenido 
metafísico directo, mientras que en Kierkegaard tiene un con: 
tenido histórico positivo. «La posibilidad del escándalo eser 
cial en la dirección de la pequeñez, que aquel que se proclami 
ser Dios se manifieste siendo hombre insignificante, pobre 
sufriente y, por último, impotente. El escándalo no recae sobre 
que Él sea Dios, sino sobre que Dios sea este hombre» '%. 


166 C£. J. L. Ruiz DE LA PEÑA, «Ernst Bloch: un modelo de cristología antiteis? 
Com RCI 4 (1979) 66s. 

167 Ejercitación..., O.C., 142. 

168 Ibíd., 153. 
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Aquí aparece cómo en toda la cuestión de Cristo en la era 
erna lo que se está debatiendo no son sólo cuestiones posi- 
"o literarias de textos, sino problemas metafísicos y teológi- 
uvas ros. Hegel y Kierkegaard, lo mismo que Spinoza en otro 
cos o tienen como cuestión primordial ésta: ¿cómo es Dios y 
sena dónde llega su relación con el hombre en la naturaleza y 
het z historia? ¿El Eterno puede padecer? ¿El inmutable puede 
Pe heno? ¿La muerte de los mortales afecta al Inmortal? Y si 


la padece, ¿cómo repercute ella sobre él y él sobre ella? 


Hay dos fórmulas que podemos considerar santo y seña de 
ambas posturas: «El Dios-hombre es un concepto», dirá Hegel. 
«El Dios hombre es un signo», dice Kierkegaard ', El signo 
afecta a los sentidos, remite a la historia, a la concreción, al 
camino de la vida. El concepto es la abstracción y la lejanía del 
mundo. El concepto es para la razón, el signo para la persona 

e sufre y vive en la interioridad de la pasión, que ama y mue- 
re, la de carne y hueso. Desde aquí se comprende por qué Kier- 
kegaard fue una fuente inspiradora de Unamuno. 


¿ «En nuestro tiempo se hace todo abstracto y se anula todo lo 

“personal; se toma la doctrina de Cristo —y se anula a Cristo. Esto 
es la eliminación del cristianismo; ya que Cristo es una persona y 
es un Maestro, que es más importante que la doctrina» ?””, 


El pensamiento de un hombre es todo el hombre o una fim- 
bria de su vestido; arrastra consigo su historia personal o queda 
en los bordes de lo que son las decisiones de la existencia. Esto, 
referido a Cristo, significa que las ideas sobre él deben desvelar 
su «cristianía», en la medida en que la persona de Cristo reper- 
cute sobre la persona del pensador. Kierkegaard ha repetido 
que sólo hay dos formas de existencia: la fe (atenimiento y con- 
sentimiento al poder que nos funda; consentimiento al Dios- 
hombre, al Eterno que revela su majestad en la pequeñez y 
Pobreza de los hombres para cargar con su tribulación, pesarla, 
pe y transformarla desde dentro) y el pecado (el rechazo 
0 pass de nuestro ser para convertirse en principio y 

€ la propia vida, sin atenimiento a Dios ni al prójimo 


tr 
-. Díd., 181 
ra Ibid. 180. 
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como medida y criterio de nuestra existencia) !?!. El segui 
to de Cristo crea las condiciones de posibilidad para enteng 
La afirmación clásica en la patrística (la forma de vivir crez 
forma de conocer), la reclamación medieval de la NECESA, 
sequela Christi para poder conocer a Cristo y las afirmaciones de 
la teología de la liberación reclamando un «lugar» hermenéuti, 
en pobreza de vida con imitación de la suya como esencial ba 
entender a Cristo, están en esta misma línea *?2, E 

Kierkegaard ha señalado con el dedo a los filósofos que 
crean un inmenso sistema, como si fuera un castillo admirapj 
para luego vivir ellos en una choza al lado 1”. El sistema q, 
Hegel, ¿está habitado existencialmente por él? Kierkegazy 
habita en su sistema y su sistema está habitado por Cristo, Ha; 
que leer meditativamente sus obras mayores, sus Discursos edif. 
cantes, esenciales para nuestra materia 1”*, La ejercitación del ci. 


etlo 


171 La decisiva objeción o pregunta de fondo que Kierkegaard hace a Sócrates; 
a Hegel es doble: ¿qué lugar tienen en su sistema el pecado y la oración? A Kierkegaard yo 
le son suficientes la ironía y la especulación, porque, además de buscador de la ver. 
dad en el espíritu, el hombre es un ser de carne que padece angustia ante la nada: 
es pecador. Sólo un Dios encarnado en su carne y bajo su historia de pecado pue. 
de serle divino y redentor. 

«Sócrates no tenía el verdadero ideal, tampoco la idea del pecado; tampoco la de 
que la redención del hombre reclame un Dios encarnado. De ahí que la solución 
de su vida no pudiera nunca ser: “para mí el mundo está crucificado y yo para ei 
mundo” (Gál 6,14). Por eso se atuvo a la ironía, que sólo expresa su elevación 
sobre la locura del mundo. Pero para un cristiano la ironía es demasiado poco. Nunca 
puede corresponder al horror implicado en que la redención es la crucifixión de 
Dios, mientras que la ironía puede ser utilizada durante un tramo de tiempo pan 
hacer despertar en la cristiandad» (Tag., 2015). 

172 Por eso Kierkegaard acentúa los milagros materiales de Cristo y su ayuda er 
el dolor físico. El discurso del «Espíritu absoluto» es una crueldad para el hombre 
pobre, enfermo y pecador. Cf. Tag., 7. 

173 «A la mayor parte de los sistemáticos les ocurre con sus sistemas lo que 31 


| 
| 


hombre que edifica un inmenso castillo y él mismo habita junto a él en un granero. | 


ellos no se viven a sí mismos dentro del inmenso edificio sistemático. Pero en 
relaciones espirituales esto es y permanece siendo una objeción decisiva. Enter 
diéndolo en sentido espiritual, los pensamientos de un hombre deben ser el ; 
cio dentro del cual él habita; si no es así, es que está equivocado». Sin duda - 
palabras de Kierkegaard son un diagnóstico de lo que en Hegel es la relación siste 
ma-vida. Cit. por P. RoHDE, Sóren Kierkegaard mit Selbstzeugnissen und Bild 
(Hamburgo 1983) 110. y 

174 «Filosóficamente podemos aprender más de sus escritos “edificantes ba 
de los teóricos» (M. HEIDEGGER, Sen und Zeit [Fráncfort 1977] 313). Cf. R- e 
ÑEra, «Kierkegaard y Heidegger. La verdad de la filosofía», en Acercamiento 4 
de Heidegger, o.c., 30s. 


1% 
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. ico CON SUS dos grandes partes (1. Venid a mí todos los que 
.:v atribulados y cargados, que yo os aliviaré; 1. Bienaventurado el que 
estáds escandaliza de mí)—, Las obras del amor, Los lirios del campo y los 
» pa del cielo para descubrir su implicación personal en el mis- 
E de Jesús. Uno recuerda las páginas de Pascal visitando a 


mos, reviviendo en alguna forma el servicio de Cristo a 


ra una pintura tras siglos de polvo, humo y entenebrecimien- 
to. Cristo, como todo lo sometido al poder del tiempo, sub- 
yugado por el pecado de los hombres, va siendo nivelado, 
apropiado y humanizado. Kierkegaard enumera esas apropia- 
ciones desfiguradoras: la del prudente razonable, la del clérigo, 
la del filósofo, la del político, la del reposado burgués, la del 
burlón, la del que quiere volver a la inmediatez de sus exigen- 
cias, promesas y hechos 173, Esa es su fuerza y su grandeza: 
haber otorgado eco presente a la palabra de Jesús, poniéndole 
voz alta desde su interioridad apasionada y desde su decisión 
personal. Sin tal pasión nunca se llega a la decisión y sin decisión nunca 
se llega a la verdad. 

Los límites de Kierkegaard son los de todo heroísmo extre- 
mado, que para vencerlo tiene que reducir al adversario contra 
el que lucha. Tenía razón en luchar contra la cristiandad, para 
redescubrir el cristianismo, pero en el camino se olvidó de 
muchas cosas y exageró hasta el desgarro otras. Para él, ¿existe 
la Iglesia? El individuo es sagrado, pero no se llega a la verdad 
“in Comunidad. El evangelio es el don de Dios para salvación de 
cada hombre, pero sólo lo es cuando nos es interiorizado, mos- 
trado fecundo y santificador por el Espíritu Santo. El Crucifica- 
so es el signo de nuestra salvación, pero sólo aparece tal si es 
Usto a la vez como el Resucitado. Es significativo que Kierke- 
a sido recuperado en el siglo xx por la teología dialéc- 

arth en una línea (la diferencia cualitativa infinita entre 


”s ER 
C£ Ejercitación..., o.c., 84-97. 
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Dios y el hombre; superación del liberalismo burgués y de] 

testantismo cultural) 17% y en otra por la teología Católica ro 
A ésta, asentada en sus evidencias constituyentes (la tra dicig 
conciliar, la autoridad apostólica, la liturgia, el dogma) y Partir, 
do de ellas como fundamento incuestionable, Kierkegaarq j 
aportaba las dimensiones complementarias: el individuo 

existencia, la interioridad, el escándalo y la paradoja de la Encan 
nación, la fe y la contemporaneidad como acceso. A la Vez | 


ayudaba a superar el extrinsecismo, el cconceptualismo ye 


moralismo positivista, que la habían acechado y contaminado , ? 


partir de la escolástica barroca y de la Ilustración "8, 


f) De M. Kabler (1835-1912) a R. Bultmann (1874-1976) y 
K. Barth (1886-1968). La historia de Jesús y el kerigma 
cristológico de la Iglesia 


— Un nombre nexo entre dos siglos 


Hay nombres en los que se enlazan siglos de historia, en la 
medida en que recogen la herencia de una reflexión anterior: 
anticipan ideas que van a dominar en las generaciones siguien- 
tes. Á veces no son figuras excepcionales, capaces de llevar a 
cabo una obra genial por su novedad o su vigor sistemático; por 
eso han quedado en el olvido frente a los colosos que les prece- 


176 Cf. la temprana monografía de A. GEEMER - A. MESSER, Sóren Kiertegadll 
Karl Bartb, o.c. E 

177 Enumero algunos nombres de sus redescubridores y de otros sobre los «é 
ha ejercido gran influencia su lectura: M. de Unamuno, E. Przywara, R. Guard. 
C. Fabro, R. Jolivet, Th. Kampmann, H. de Lubac, H. Roos, H. Urs von Balthasx. 
T. Haecker, A. Dempf, P. Mesnard, J. Ratzinger, J. Y. Lacoste. En España sólo € 
conocido dentro de la Iglesia y teología realmente a partir de la traducción 
D. Rivero, publicada por Ediciones Cristiandad en 11 vols. (Madrid 1961ss). Poste 
riormente, por la nueva traducción, iniciada por R. Larrañeta e interrumpida po 
su temprana muerte. 

173 Para una visión más completa de la cristología de Kierkegaard en el cont 
to histórico y en el conjunto de su pensamiento, a la vez que en la conjunción 
vida y escritos, que para él es esencial, cf. U. GGERBER, «Die Paradox-Christolo?! 
bei Kierkegaard», en Christologische Entwirfe, 1. Von der Reformation bis guf j 
schen Theologie (Zúrich 1970) 25, 240-249; H. SCHROER, «Sóren Kierkega2r Ale 
TRE XVII, 138-155 con bibliografía completa; E. TORRALBA ROSELLÓ, a 
gía de Kierkegaard», en Revista Catalana de Teología XX /1 (1995) 103-153; E Bor 
QUET, Le Christ de Kierkegaard... O.C. 
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dieron O siguieron. Una de esas figuras de segundo plano, que 
ebran la historia de la cristología desde la mitad del siglo xIX 

ta comienzos del siglo xx1I es M. Káhler. Desde la Universi- 
da de Halle ejerció considerable influencia no sólo por su 
Socencia en el ámbito universitario y de la investigación sino 
y suirradiación en la Iglesia, en la cultura y en los movimien- 
tos de fe viva 172, El se mantiene en una profunda sintonía con 
ja cultura alemana y en diálogo permanente con lo que signifi- 
caban en su momento estos tres nombres: Goethe, Hegel, Rith- 
schi. Del encuentro con ellos le han surgido algunas conviccio- 
nes fundamentales, que ha formulado por contraste. Frente al 
Dios desconocido e innombrable de Goethe —«¿Quién le pue- 
de nombrar? Para él yo no encuentro nombre alguno [...] Nom- 
bre es sólo eco y humo»— 180, afirma al Dios viviente, el que ha 
enviado a Jesús y a quien Jesús nombra, ora, anuncia, propone 
como real en la historia, y a quien se ve viéndole a él (Jn 12,45; 
14,9). Frente al Dios de la mera naturaleza, de la manifestación 
didáctica o de la exigencia moral, está el Dios que en Jesucristo 
se ha manifestado como es en sí mismo, y no sólo como origen, 
fundamento o fin nuestro. En M. Káhler encontramos una fór- 
mula que luego se apropiarán K. Barth por primera vez de 
modo sistemático y luego K. Rahner: «Cristo es la autorrevela- 
ción (Selbstoffenbarung) del Dios viviente» 18!, Frente a una com- 
prensión moralista, en línea con la herencia kantiana tal como 
aparece en el liberalismo protestante de Ritschl y de Harnack, 


179 Sus obras principales son Die Wissenschaf der cbristlichen Lehre (Leipzig 1883); 
Der segenannte bistoriche Jesus und der Geschichtliche biblische Cbristus (Leipzig 1892); Die 
Versóbnung durch Christus in ibrer Bedentung fúr das christliche Glauben und Leben (Erlan- 
gen 1885); Das Kreuz. Grund und Mass fúr die Christologie (Gistersloh 1911). C£. H. J. 
Kraus, «M. Káhlen» en TRE XVI, 511-515, quien, subrayando su dimensión teo- 

-8:“a, su preocupación espiritual y pastoral, escribe: «En gratitud a H. Hoffmann, 
ler dijo una vez que toda auténtica teología se forma en el púlpito. E igual- 
Mente vale que toda auténtica teología se acredita en el púlpito» (514). Negativa- 
Mente, nosotros podemos añadir: aquella que no se acredita en el púlpito, que en 
hr Otra forma no es predicable, no es verdadera teología. 
lá Pra Diálogo entre Margarita y Fausto. En el jardín de Marta, v.3431-3458. 
e f K. RAHNER, «Bemerkungen zum Begriff der Offenbarung», en K. RaH- 
8 7 RATZINGER, Offenbarung und Uberlieferung, o.C., 11-24; K. RAHNER, «Qué signi- 
Eo tocomunicación de Dios», en Carso..., O.c., 149-159; Ip., «Grundkurs des Glau- 
me. S2Tb XIV, 48-62 («El concepto fundamental de este cristianismo ha de 
P El > en l graciosa autocomunicación de Dios en sí mismo al hombre» [p.56]); 
ER, Ojfenbarung..., o.e.; H, WALDENFELS - L. SCHEFFCZYK, Die Offenbarung..., O.C. 


MR 


246 Fundamentos de Cristología 


que subrayan la obra, el oficio de Jesús, Káhler acentúa di 
carácter prototípico. La Urbslalichkeit Christi, que incluye su exis. 
tencia histórica pero sobre todo su potencia de justificación del 
hombre, es el fundamento de la vida comunitaria de los Cris. 
tianos a la vez que la ley interna de su vida moral (Bildunsges, 
des christlichen Charakters). Para Káhler la historia es lugar de 
encuentro, de sentido, de decisión y de libertad. Pero la influen. 
cia de este autor deriva sobre todo de una conferencia pro. 
nunciada en 1892 y luego publicada como libro con el títlo 
significativo y de largas consecuencias: El así llamado Jesús histyp; 
co (bistorische) y el Cristo historial (geschichtliche) bíblico “2. ista 
(hechos y su narración) frente a Geschichte (significación existen. 
cial y repercusión eficaz en generaciones posteriores). 


— El Cristo de la fe (kerigma bíblico) frente al Jesús histórico 
(Leben-Jesu-Forschung) 


¿Cuál es el trasfondo del que surge el libro y cuál el futuro 
que anticipa? El título es ya eco de una polémica y obra ante- 
rior. Desde Reimarus y Lessing se plantean las cuestiones pri- 
mordiales de la vida de Jesús y su interpretación por la Iglesia, la 
continuidad entre la intención de Cristo y la intención de los 
apóstoles como prolongación de sentido entre uno y otros o 
como tuptura en innovación radical. Con ello estaba puesta en 
primer plano la pregunta por la real vida de Jesús, que nos ofre- 
cen los evangelios, la verdad de sus acciones, milagros y mensa- 


182 Hay una segunda edición de 1896 con ampliaciones y respuestas a las críti 
cas. Nosotros utilizamos la reedición de E. Wolf (Kaiser Verlag, Múnich 1969). 
Traducimos bistorische por «histórico» y geschichtliche por «historial» siguiendo kh 
sugerencia de P. Grelot: «Esta operación (reconocer en los relatos de la vida Y 
milagros de Jesús tres dimensiones: referencia a la vida de Jesús, a las Escrituras yA 
la actualidad eclesial) me llevó a introducir en el estudio de las relaciones ente 
evangelio e historia una distinción entre lo que he dado en llamar lo “historial” y 
“histórico”. Para el evangelio lo historial es el cumplimiento del designio de Dio* 
en la historia humana. Se realiza por medio de Jesús durante su vida y en el tiempo 
de la Iglesia. Lo histórico es aquel reducido sector, accesible a las investigacionó 
empíricas y a las reflexiones puramente racionales, que pueden alcanzar quienes ES 
interesan por la historia profana. Lo histórico es la investigación sobre Jesús como 
personaje del pasado. Por el contrario en el plano de lo historial, el evangelio ha 
siempre de Jesús como presente» (Las palabras de Jesucristo, o.c., 19). C£. 1D., Las ee 
tios y la historia, O.C. 
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.. ¿Podemos conocer cuál fue realmente la trayectoria de Jesús 
pe 4l su mensaje, teniendo en cuenta que la lectura de los 
00 ticos y de Juan tienen tales diferencias? ¿Se puede escribir 
eeh da de Jesús? Así sintetizaba A. Schweitzer el legado de 
Strauss: «Los problemas eran tres. El primero contemplaba la 
cuestión de los milagros y la del mito; el segundo, la relación de 
Cristo con Jesús; el tercero, la relación del evangelio de Juan 
con los Sinópticos». Dos caminos estaban abiertos a mediados 
del siglo XIX: el del racionalismo por un lado y el del idealismo 

r otro, Lessing y Hegel en un sentido, Renan y Strauss en 
otro. Como puente o suma de ambos aparece la figura de 
Schleiermacher, quien desde 1819 había impartido clases sobre 
la Vida de Jesús, con la intención de sumar dialécticamente una 
interpretación resultante de un racionalismo con dimensión 
pietista, por un lado, y, por otro, una interpretación, coherente 
con la fe, derivada del horizonte idealista 18, 

Schleiermacher no publica en vida esas lecciones, que sólo 
aparecen en 1864, después de su muerte, bajo el título Vida de 
Jesús. Sus planteamientos habían sido desplazados y superados 
por la Vida de Jesús de D. E Strauss (1835-1836), que para ese 
momento ya llevaba varias ediciones. Este había aplicado el 
pensamiento de Hegel, ofreciendo una lectura de Cristo como 
«mito» o encarnación particular de una idea universal, la «deihu- 
manidad» o eterna connaturalidad entre Dios y el hombre. En 
torno a Cristo, su persona y sus milagros se tejen la esperanza, 
ideales, sueños y deseo radical de la vida humana: trascenderse, 
radicarse en un Absoluto divino, existir en el ámbito de lo eter- 
no, decir el misterio de nuestra existencia. El judío Jesús era el 
Exponente concreto de esa dignidad inmanente del hombre, 
surgiendo de la humanidad hacia arriba como razón y esperan- 
za, no descendiendo desde Dios como su revelación y promesa. 
Ala Vida de Jesús de Schleiermacher, responde Strauss con un 
libro, cuyo título es el antecedente inmediato del de M. Kaáhler: 
El Cristo de la fe y el Jesús de la historia (Geschichte). Crítica a la vida 
de less de Scbleiermacher (1865). El título de Káhler aparentemen- 
tees el mismo y, sin embargo, las palabras aparecen como elegi- 


183 
A. SCHWEITZER, Investigación sobre la vida de Jesús, o.c., 1, 121-126, 162s. 
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das en contraposición: El así llamado Jesús histórico y el Cristo bibi 
historial (1892). 

El primer mérito de Káhler es haber visto la oposición de 
las dos posturas: la de la Leben-Jesu-Forschung por un lado y la de 
la Iglesia por otro. En un caso se trata de un personaje que exjy. 
tió en el pasado, cuya existencia se quiere probar y cuya ideng. 
dad entender con los medios que-la ciencia tiene a su alcange 
excluyendo los testimonios creyentes del origen. En el otro $ 
trata de la confesión de fe en un sujeto actual, reconocido como 
fuente de vida y de salvación en el presente: el Cristo vivo 184 
Desde esta segunda actitud se considera el intento anterior 
como parcialmente imposible. Es la construcción mental que 
elabora cada uno de sus autores, con la ayuda de los documen. 
tos históricos, que son fragmentarios y no tienen interés en un 
sujeto histórico, anterior o distinto del que confiesan en la fe, 
Por eso M. Káhler designa a ese Jesús, así reconstruido, como 
der sogenannte, el «así llamado»; lo que equivale a decir que se le 
llama, pero que no es real. Ese intento, por más científico que 
parezca, es científicamente imposible, religiosamente insignificante y cris 
tianamente incoherente. En el título de Káhler aparecen tres grupos 
de palabras, que hasta la era moderna habían ido juntas, pero 
que ahora son contrapuestas: Jesms und Christns; Historie und Ges- 
chichte; Wissenschaft und Bibel. A éstas, explicitadas en el título, se 
añaden otras en el cuerpo del libro. He aquí los nudos de una 
red semántica que habrá que tejer en adelante y que al mismo 
tiempo se irá destejiendo. Los siete términos en juego son los 
siguientes: Historia, fe, Iglesia, predicación, Biblia, investigación 
histórica, pensamiento filosófico y científico. Quiérase o no, 
reconózcase en explicitud o en explicitud se niegue, en todo 
intento de acceso a Jesús están implicados esos siete elementos, 
ya que cualquier hombre que se acerca a él preguntando quién 
es y quién fue, no puede saltar sobre un hecho determinante de 
su realidad: la repercusión que hasta hoy ha tenido en la co0 
ciencia humana, en el espesor de la vida vivida por los hombtt5 


184 La diferencia entre los dos planteamientos se manifiesta en la manel dE 
preguntar: una, referida al pasado: la ciencia (¿Quién era?); la otra, en cambio, £é is 
rida al presente: la Iglesia (¿Quién es Jesús»). C£. H. ScHLIER, «Zur Prage: Wie 
Jesus?», en Der Geist und die Kirche, o.c., 20-32. 
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s convicciones, acciones y esperanzas. Y todo eso lo hace 
las posibilidades que la investigación histórica le ofrece a 
¡a vez que dentro del horizonte hermenéutico, que una razón 
simuada dentro de una tradición verbal y mental le abre o cierra, 
en la Juz O 2 la sombra de una cultura y sociedad concretas, de la 


en su 


desde 


[plesia real. , z 
Káhler se confronta con tres interpretaciones de Jesús: 


3) Dogmatismo. Con esta palabra designa una comprensión 
de Jesús que parte de la Biblia pero que olvida de hecho su radi- 
cación en tiempo y carne, que lo diseca en conceptos ajenos al 
decurso de su libertad vivida, que lo reduce a precepto moral o 
definición conceptual al margen del realismo de la encarnación 
tal como se manifiesta en los textos joánicos, donde el Logos 
sólo es real en carne y Jesús es real en amistad y lágrimas. 

b) El racionalismo de la Leben-Jesn-Forschung. Su actitud es de 
comprensión y respeto, no de irreflexivo desprecio de los 
impulsos e intenciones que han movido y conmovido a sus cul- 
tivadores. Cree, sin embargo, que han tomado un camino falso. 
«Yo veo todo este movimiento sobre la Vida de Jesús como un 
callejón sin salida. Un camino en el bosque (Ho/lzweg) acostum- 
bra a tener su encanto, de lo contrario no se le seguiría. Fre- 
cuentemente él es por un momento un trozo del camino verda- 
dero, de lo contrario no se hubiera uno adentrado por él. Con 
otras palabras: no podemos descartar este movimiento sin pre- 
viamente entender su justificación». 

c) laealismo. La posteridad de Strauss y la ruptura entre 
hegelianos de izquierda y de derecha está cercana todavía y ya 
se ha comprobado cómo en un caso la postura conduce al ateís- 
MO puro y duro (Feuerbach, el propio Strauss) o a una cristolo- 
gla, incapaz de ser justa con la confesión bíblica en Cristo, 
Muerto y resucitado por nuestros pecados, a la vez que incapaz 
de confrontarse con el ateísmo programático, nacido precisa- 
Mente de Hegel (Marx y Feuerbach) 185, 


185 A 
e Kaánter, Der sogenannte..., O.C., 18. Cf. «Wider die Leben Jesu», en ibíd., 
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— Lugar real del Cristo real: la predicación y la Iglesia 


Káhler abre un horizonte nuevo al preguntarse cómo Se 
trasmitido y traducido la figura de Jesús en la historia. Sy tes, 
puesta es tajante: sólo por la predicación confesante de la Tole 
sia viva. En el origen cronológico y en el fundamento Perma. 
nente de la fe en Cristo está la viva vox Evangelis, la COMidag 
que predica, proclama, cree y espera. Es el Cristo predicado, cy | 
la medida en que la vida de los testigos acompaña y acredita y, 
voz, el que ha sido capaz de suscitar adhesión. Lo decisivo no 
ha sido un Jesús como mero existente, que sólo sería una cif 
más en la historia de los millones de judíos, incapaz en cuanto 
tal de cambiar el ritmo de la historia, y menos capaz todavía de 
decidir la comprensión de la vida humana y (lo que es más 
esencial) de ofrecer salvación, que es lo que los hombres han 
buscado y encontrado en él. Frente al Jesús histórico de k 
Leben-Jesu-Forschung y frente al Cristo ideal de la filosofía especu- 
lativa o dogmático de la pura ortodoxia autoritaria, Kahler pro. 
pone, como único teal y eficaz, salvífico y creíble, al que pre. 
senta la predicación viva de una Iglesia viva, que recoge e 
testimonio bíblico y ha tenido tal capacidad significante y trans- 
formadora de la vida humana, perdurante hasta hoy y renovada 
en cada generación. 

Káhler sintetiza en cinco tesis su propuesta. Ésta anticipa 
explícitamente lo que en otro contexto afirmarán luego la «his 
toria de las formas», Bultmann en un sentido, Barth en otrot 
los postbulmanianos en otro: la insuficiencia de las fuentes, € 
distinto interés de sus autores, su carencia de preocupacion 
historiográficas y psicológicas, la convicción de que los autores 
del NT proponen una realidad viviente para ser creída y no ui 
realidad del pasado para ser simplemente verificada; que separ+ 
das las fuentes de esas convicciones fundantes no ofrecen 
damento para una biografía de Jesús en sentido moderno; 9' 
los autores del NT parten de una convicción (la continuidi' 
entre lo que Jesús dijo e hizo antes de su muerte y de lo que! 
seguidores dijeron de él después de reconocerle vivo por 1esu” 
tado); que el cristianismo se inicia con la pretensión pública” 
Jesús, su reclamación de autoridad mesiánica y su equivalen” 
dinámica con Dios al presentarse como el revelador absolu" 


p su no 


cias que e 
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mbre y desde él ocupar su lugar en el mundo, de forma 
comportamiento para con él tiene las mismas consecuen- 
] comportamiento para con Dios. He aquí sus tesis: 


«1. El así llamado Jesús histórico es un problema irresoluble 
ara la ciencia según el criterio de la biografía moderna, pues las 
fuentes existentes son insuficientes para tal intento y el arte que las 
supliera no está a la altura de este problema. 
2. El Cristo historial (geschichiliche) es el Cristo creído y predi- 
cado, la Palabra hecha carne. 
3. La fe en el Cristo de la Biblia no es una fe de autoridad, 
2 que en la medida en que de alguna manera es mediado por 
la Biblia, se convierte él mismo en el fundamento decisivo para la 
confianza en él. 
4. La imagen (Bild) bíblica es la expresión (Abdruck) del Jesús 
historial, tal como él la comunica por medio del Espíritu Santo. 
5. El Cristo bíblico, y por tanto también el historial, es el 
Dios manifiesto en su acción redentora» 186, 


Káhler, reflexionando sobre la forma y resultados de la 
Leben-Jesu-Forschung, anticipa el juicio que hará clásico A. 
Schweitzer en su obra: Todas esas reconstrucciones que se han 
llevado a cabo al margen de los testimonios evangélicos son 
una transposición de la imagen ideal de humanidad que cada 
generación tiene. Son un pensamiento desiderativo (Wishfull 
thinking), porque lo que expresan no es la realidad objetiva pre- 
via, sino los anhelos de perfección, bondad, paz y plenitud de 
los hombres (Waunschbilder) 187. Frente a este intento, Káhler sen- 
tencia tajante: para una biografía cuyo punto fuerte son los aná- 
lisis psicológicos, las conexiones causales entre los aconteci- 
mientos y el proceso de conciencia del propio protagonista en 
relación con su misión, «las fuentes no ofrecen nada, absoluta- 
mente nada» 188, Las biografías sucesivas y contradictorias, que 
la Leben-Jesu-Forschung nos ha ido ofreciendo sobre Jesús, se des- 
tuyen a sí mismas, porque sólo reflejan a sus autores. Y sobre 
¿Cuál de ellas, qué otro quinto evangelio, nos explicará la 
Potencia reveladora de Dios y transformadora de los hombres, 
Que ha derivado de Cristo y sigue manando hasta hoy? 


% Tbí A si le 
pa AS 14. Las tesis están antepuestas como títulos de cada una de las partes. 
dones £ CHWEITZER, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, o.c.; trad. cast.: «Considera- 


Es», en Investigación sobre la vida de Jesús, o.c., IL, 675-685. 


8 
LL Kánrar, Der sogenannte..., O.C., 23. 


252 Fundamentos de Cristología 


— La Wirkungsgescbichte de Jesús O su significación y eficacia 
existencial (Geschichte) incesantes hasta hoy 


Aquí introduce Káhler el análisis de la categoría de Geschic, 
te, diferenciándola de Historie. Lo que nos interesa de Jesús to 
es sólo su facticidad judaica, su ejemplaridad moral O su ego. 
ñanza, sino aquella personal realidad que le ha permitido tray. 
formar el curso de la humanidad, abrirle a ésta un horizonte 
nuevo y seguir siendo un signo viviente del Dios manifiesto 
¿Qué persona hay sustante a esto y oferente de esto? Se centra 
en dos cuestiones claves: «¿Qué es una personalidad transfor. 
madora de la historia humana (eine geschichtliche Grósse)? ¿Cuál e; 
la repercusión creadora de Jesús en la historia humana»». De la 
respuesta a estas dos cuestiones depende el sentido de la vida 
de Jesús y de ellas depende la posibilidad de una cristología ey 
sentido estricto. 

Una personalidad tal es la que suscita una pervivencia inin- 
terrumpida que incide en el curso de los acontecimientos; la 
que prolonga su propia realidad haciéndola renacer o revivir en 
los hombres de cada generación; aquella en la que persona y 
obra, siendo diferentes, se suman para crear hombres y mujeres 
a su imagen y semejanza, no en imitación mecánica, sino en 
gestación creadora y en libertad innovadora. Esa personalidad 
es consiguientemente reconocible, eficaz, reveladora en su 
repercusión. Lo que deriva de una persona, pertenece a la persona, y h 
que los demás son desde el ser, pensar y hacer de aquélla, desvela la últimi 
entraña de quien está en el origen "9. 

Káhler se plantea la pregunta explícita: ¿Cuál es la repercu- 
sión creadora (Wirkung) de Cristo en la historia? El cristianismo 
se ha negado siempre a acreditar su verdad solamente por los 
efectos que el evangelio, la comunidad y cada uno de sus mien: 
bros hayan producido, porque todos ellos directamente son ft" 
tos mundanos y para los cuales siempre puede encontrarse un 
explicación intramundana, real o verosímil. Su apoyo ha sido L 
persona misma de Cristo en su gratuidad absoluta. «¿Cuál esh 


pamER E 


18% Ibíd., 37-38. Para las personas vale todavía más lo que H. G. GA 
Jos 


dicho sobre la Wirkunggeschichte, la repercusión o eficacia duradera de los lib 
ideas, cf. Verdad e historia (Salamanca 1998). 
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ja que Cristo ha dejado de manera decisiva? De acuerdo 
Le bla y la historia de la Iglesia, no es otra que la fe de sus 
con eS la convicción de que en él tenemos al que vence la cul- 
el écado, al tentador y la muerte. De esta única eficiencia 
sen todas las demás; en ésta tienen todas su medida, con ella 
ntan y caen, están en pie y se derrumban. Y esta convic- 
ción se ha creado una palabra para darse a conocer: “Cristo es 
e Señor”» 10, Es mucho más importante crear ideas que cosas, 
suscitar adhesiones personales que razones teóricas, corversio- 
nes que opiniones. Suscitar en los otros una fe personal, serena, 
razonada y acompañada con una vida coherente, es la máxima 
creación que alguien puede llevar a cabo. Esa causalidad perso- 
nal es la suprema causalidad pensable. Es lo que más hondo lle- 
ga en el hombre, lo que más le afecta y lo que decide su destino. 
La fe es un gesto de amor y una gesta de libertad, en reciproci- 
dad activa. No suscita fe quien quiere, sino quien puede. La fe 
suscitada da la medida de una persona. Nadie ha suscitado basta 
abora tanta fe, engendrada desde tanta libertad y engendradora de tanto 
amor, como Cristo. Esa fe es la mayor y mejor razón a su favor. 

Káhler presupone algo que sólo en el siglo XX se tornará 
evidente. La comprensión de Jesús sólo es posible dentro de un 
triángulo hermenéutico: el AT-su existencia histórica-la Iglesia. 
Tanto en los máximos exponentes de la Ilustración como en las 
filas del Idealismo reinaba la convicción del carácter legalista 
del judaísmo, de su condición estrictamente preparatoria, de su 
superación definitiva y, por ello, del carácter innecesario tanto 
de su historia como de sus textos. Frente a él el cristianismo es 
considerado como la religión revelada, manifiesta y absoluta. 
Esa actitud contra el AT se prolonga en el protestantismo libe- 
ral y alcanza su punto cumbre en A, Harnack y de manera trági- 
“a en los años de Hitler 19, Es significativo que un corte tan 


a, 
dos 
se leva 


AN M. Kanter, Der sogenannte..., 0.C., 39. «Éste es el primer rasgo de su eficacia, 
a la fea sus discípulos. El segundo rasgo es y permanece que esta fe fue 
dcisió de Ahí radica su promesa (Rom 10,9.10); de ello depende para nosotros la 

On; de ella depende toda la historia de la cristiandad. El real, es decir, el Cris- 


cdo ana a través de la historia de los pueblos [...] es el Cristo predi- 
o A. Harnack, Marcion..., o.c., XII; 217; R. P. ERICKSEN, Theologians under 


Kittel, P. Althans amd E. Hirsch (New Haven, Yale University Press 1985). 
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radical entre Cristo y el AT va unido con un corte igu: 

te radical entre Cristo y la Iglesia. Si algo ha dejado claro la y; 
toriografía del siglo xx es que Jesús es fruto del judaíspp . 
matriz de la Iglesia, que sin conocer la raíz de la que nace ,; 
fruto que produce es incognoscible; que desde ese doble Proa, 
puesto hablan los autores del NT. Cuando un creyente ey á 
suma esos tres elementos (diferenciándolos entre sí y Dune, 
identificándolos en su contenido y normatividad), entonces je 


ne fundamento teórico para poder creer en él como Cristo, y | 


«querer creen, es una cosa y la «fe» es otra. Esta es fruto de 


tracción-atracción divina a la vez que de una libertad huma, * 


Ninguna investigación histórica ni deseo personal la fundan 
necesariamente ni necesariamente la muestran ilegítima, ya que 
la realidad da signos suficientes para comsentir y no supe 
todas las oscuridades. Káhler cierra su libro reafirmando h, 
necesidad de la predicación apostólica para hacer posible la fe 
En ella se refleja y revive la impresión que Cristo creó en su 
discípulos con su vida, muerte y resurrección. Lo que su pre- 
sencia física suscitó entonces entre ellos lo suscita ahora dl 
Espíritu Santo entre nosotros. Y lo que el Jesús viviente 
el Espíritu Santo encienden en los hombres es la luz del Dios 
vivo, la oferta de su acción redentora, la invitación a una vida en 
comunión con él y en comunidad con los hermanos. Hacia ess 
relación con Dios, hecha de conocimiento, amor, imitación y 
obediencia, tal como la vivió Cristo, invitan los evangelios. Es 
poder de realidad, inherente al Cristo recordado y creído, es el que ha otor 
gado permanencia y verdad a la fe cristiana. 


— La radicalización de R. Bultmann y K. Barth frente 
a la historia 


La voz de Káhler quedó apagada entre las poderos% 
corrientes exegéticas y sistemáticas del protestantismo liberal 
Hay que esperar al balance destructor que A. Schweitzer hag 
de la Leben-Jesu-Forschung, a la crisis subsiguiente a la prime? 
guerra mundial, a la teología dialéctica de Barth y a los result” 
dos de la historia de las formas para encontrar en Bultmano * 
eco lejano, o más bien la voz cercana, de Káhler. Lo qué És 
Kábhler era una afirmación positiva: «Jesús ha tenido una 
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.. que continúa trasfigurada por la resurrección y actualizada 

el Espíritu Santo mediante la predicación apostólica», se 
por € ste en Bultmann en una tesis negativa y se radicaliza el 
e br la incompletud de las fuentes hasta aceptar la tesis 
ais sobre su carácter construido y mitificador 1%, Se 


de S 


blece, por tanto, la ruptura entre el Jesús predicador y el 
En elió predicado. Se separa el evangelio que predica Jesús 
e kerigna de la Iglesia en que Jesús es predicado como reino 
cealizado ya. Se relega a Jesús a la historia del judaísmo y se le 
convierte en un profeta sin más, ya que lo que predica es una fe 
judía en Dios radicalizada 1%, El cristianismo histórico no es 
creación suya, sino el resultado de muchas otras causas concu- 
rrentes: la predicación de Jesús, las experiencias pascuales de los 
discípulos, las esperanzas mesiánicas del judaísmo y los mitos 
del mundo pagano, con cuya ayuda se articula la significación 
universal de la fe cristiana 1%, Si a ello se añade la convicción 


122 La palabra «mito», que puede tener un sentido positivo (mitos son las for- 
mas primordiales con que interpretamos los poderes, acontecimientos y dimensio- 
nes determinadoras de la vida humana, que escapan a la verificación científica, y 
que sólo pueden ser percibidas en una narración diferida y en expresión dramáti- 
ca), a partir de Strauss y Bultmann ha tomado un sentido negativo hasta ser identi- 
ficado casi con fábula, cuento ingenuo, saber prelógico: Cf. R. BuLrMann, Nexes 
Testament und Mytbologie..., o.c.; 1o., Jesus Christus und die Mythologic..., O.c.; CH. HART- 
CH - W. Sachs, Der Ursprung des Mythosbegrajfes in der Modernen Bibelwissenschaft 
(Tubinga 1952); B. JaspERT (dir), Bibel und Mytbos (1991); J. Martín VrLasco, «El 
mito y sus interpretaciones», en Revelación y pensar mítico. XXVII Semana Bíblica 
Española (Madrid 1970) 5-43, K. HUBNER, Kritik der wissenschafilichen Vernunf, O.c., 
395-426. C£. la monografía exhaustiva de TRE XXIIL, 597-678 y en especial sobre 
el NT (p.644-650). 

E Cf. R. BULTMANN, Jesas, 0.c. 

Por eso separa la predicación de Jesús de la predicación de la Iglesia. Bult- 
mann tiene toda la razón al afirmar que el kerigma cristológico se constituye a par- 
Br de la experiencia de la resurrección, pero ¿no hay continuidad interna entre lo 
due proponía Jesús (el Reino de Dios llega conmigo victorioso a la historia) y 

que proponía la Iglesia (el Reino de Dios ha llegado con su victoria definitiva en 
sección de Jesús y por ello le reconocemos Mesías, Hijo, Señor)? Ésta es la 
del NT, Que está sustante a las palabras con que R. Bultmann comienza su Teología 

d dl + «La predicación de Jesús pertenece a los presupuestos de la teología del 
dle er es una parte de ella misma. Pues la teología del N'F consiste en el desplie- 
seguridad. OS en los que la fe cristiana se hace consciente adquiriendo 
EN a re su objeto, su fundamento y sus consecuencias. Ahora bien, fe cris- 
es e a existir a partir de que existe el kerigma, es decir, un anuncio que 
samente Jesús Cristo como la acción salvífica escatológica de Dios, y ésta es pre- 
200 e Cristo, el crucificado y resucitado». R. BULTMANN, Theologie des NT, 

5 1D, Das Urobristentm im Rahmen der antiken Religionen, O.c. 
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luterana de la «fe sin obras» trasladada al orden del CONOCI 


to: «a fe sin argumentos», tenemos la afirmación tadicalizos 


hasta el límite: «El Jesús histórico mo es necesario; lo y; 
necesario y suficiente es el kerigma» 1”, 

Bultmann tiene razón frente a un positivismo de hecho, 
brutos, fijados por un método científico que apresa existencia 
humanas como piedras en un yacimiento arqueológico o pi 


Mie, 


naturaleza y de los meros hechos con el encuentro, de la perso. 
na, la interpretación y respuesta de la historia (Geschichje) 1 
Perdura, por tanto, la contraposición de Historic-Geschichte q, 
Káhler. Bultmann se opone a los clásicos de la historia en y 
siglo xIx, como L. Ranke cuando pretendían saber las cosas «aj 
como ellas fueron», sin percatarse de que sólo hay conocimien. 
to real cuando el hombre se pone en juego como existencia 
sentido, libertad y decisión. La historicidad, la responsabilidad 
la decisión, la puesta en juego de la vida en respuesta y riesgo al 
kerigma que me hace presente la llamada de Dios, RafWort al 
que debe corresponder por mi parte un Garg-Antwort, un res. 
ponder yendo: éstas son las dimensiones positivas de todo 
conocimiento personal que con razón defiende Bultmann. La 
«teología del kerigma» es, en este sentido, un enriquecimiento 
de perspectivas. Sus límites y negatividades son la ruptura entre 
Jesús y la Iglesia, la remisión de Jesús al judaísmo en un sentido 
—<Jesús es un judío, no un cristiano», había escrito ya J. Well: 
hausen—, a la vez que la casi identificación de Cristo con una 
idea al reducirlo a la potencia apeladora a la existencia tal como 
resuena en el kerigma, sin conexión con su historia personal 
Peligro de una reducción ebionita en un sentido (Jesús judío) 
doceta en otro (Cristo idea). Peligro de que la teoría paulina de 
la justificación sustituya al mensaje concreto de Jesús. Peligro 
de un cristianismo sin encarnación. Peligro de una compren 
sión de la salvación, que nace de nosotros olvidando el Extfi 
nos salutís, que se concreta en los hechos, palabras, decisiones 


195 Cf. la crítica que J. Jeremias dirige a R. Bultmann. Aquél reconoce una contr 


nuidad entre la conciencia mesiánica de Jesús y la predicación de la Iglesia: E 
mias, «El problema del Jesús histórico», en ABBA. El mensaje central del NT, o€- 
199-214. 

196 Cf. la introducción, titulada «La forma de consideración», a su Jess, 0.C» TÍ% 


p a 2. > Plezgs : 
en una cacería. El contrapone el conocimiento positivo de he 
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-,, y muerte de Cristo en la cruz, en una positividad irreducti- 
vida Y Ésta es la crítica que le hace Jeremias a Bultmann. 
le B alemana unirá estas perspectivas con su teoría de la «des- 
iificación» que, entendida como necesaria transposición del 
aje evangélico al horizonte de comprensión de cada hom- 
e una exigencia eterna de la fe, pero que, tal como él la 
Si termina reduciendo el cristianismo a lo que entra dentro 
BS PS posibilidades receptivas de un historismo (cuyos criterios 
y exigencias había establecido Troeltsch) es o de una filosofía 
existencial, tal como la había elaborado Heidegger. Puestos en 
este borde, E Buri irá más lejos exigiendo una «deskerigmatiza- 
ción» del mensaje cristiano para dejarlo como propuesta ape- 
ladora a la conciencia y libertad humana, sin quedar históri- 
camente fijado ni estar hermenéuticamente ligado a ninguna 
predicación, 2 ninguna institución, a ninguna historia pretérita. 
Es la expresión consecuente de la deshistorificación de la fe y la proposición 
consecuente de un «poscristianismo». 

Si Káhler fue en el siglo XIX un aldabonazo contra la 
Leben-Jesn-Forschung, en el siglo Xx Bultmann lo ha sido contra 
toda comprensión de la fe meramente positiva, historificadora 
preterizante, o dogmática en cuanto apoyada o decidida exclusi- 
vamente por una autoridad jerárquica, que la separen de su sig- 
nificación existencial y de la esencial implicación del sujeto en la 
recepción y descubrimiento de su sentido. El proyecto de Bult- 
mann hay que entenderlo desde Harnack, para quien el historia- 


_ Y «Jesus war kein Christ sondern Jude». J. WELLHASEN, Einleitung in die drei ersten 
Uzangelien 1.953), p.102. 

1% H. Schlier sintetiza los criterios o presupuestos de esta actitud historicista. 
He aquí los tres primeros: «1. La historia o la investigación histórica tiene un hori- 
/onte en principio limitado, es decir, aquel en el que se mueve toda ciencia moder- 
Ks, el de la razón intramundana [...] 2. La historia presupone una determinada 
“mprensión del proceso histórico global. Todo acontecimiento es por principio 
¿ual alos anteriores y actúa en reciprocidad [...]. 3. Una característica de la historia 
ó que Su procedimiento está primaria y fundamentalmente determinado por la 
rece frente a la tradición y su fijación» (H. SCHLIER, «Zur Frage: Wer ist 
1 2 20, 22-23), Cf. E. TroeLrscH, Uber bistorische und dogmatische Methode der 
e (1898); 1o., Die Absolutheit des Cbristentums und die Religionsgeschicbte (Vibin- 
— Hipzig, 1902). Reedición de esta última obra con otros dos Sehrifien zur Theolo- 
a ed T. RenorrorDE (Múnich-Hamburgo 1969). Todos estos textos están reco- 
se a volumen de la edición francesa de sus obras: Oexores. 11: Histoire des 
ro e destin de la théologie (París-Ginebra 1996). El primer artículo que citamos 

cogido en G. SAUTER (Hg), Theologie als W'issenschajt (Múnich 1971) 105-127, 
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dor es el único cualificado para decir lo que es cristianismo 
frente al primer Barth, que propone la revelación como de 
palabra de Dios que cae vertical frente al hombre CrCAtura y 
contra el hombre pecador. Frente ambos, Bultmann ha MOStra. 
do que no hay acceso desnudo a los hechos, sino que siempre 
vamos llevados por un interés, pre-comprensión y pre-juicjo, 
que no hay explicación sin interpretación; que no hay compre, 
sión del objeto sin puesta en juego del sujeto; que el Pasado, 
por más hecho bruto y dato seco que sea, sólo nos es inteligibje 
desde una preocupación existencial y una transmisión comuni. 
taria; que, por consiguiente, sólo desde el presente y en ua 
Iglesia que le predica, nos es accesible y creíble Cristo, ¿Dónde 
se dan o quién crea esas condiciones de presencialización 
intelección de Cristo? 

Su radicalismo ha forzado al discernimiento de esenciales 
polaridades hermenéuticas: La revelación es un hecho en la his. 
toria; pero no es un mero hecho histórico, sino que incluye la fe 
del que la recibe. Sin embargo, no podemos decir con Ebeling 
que la revelación no acontece en la historia de ayer, sino en e 
acontecimiento de la predicación y la fe de hoy, situándolas en 
alternativa y desconexión !%, Pero debemos decir con el Conc 
lio Vaticano II que la revelación como acción de Dios por 
hechos y palabras se extiende y completa cuando el creyente, 
alumbrado y potenciado por ella, la acoge y la responde en lafe 
La revelación se da, por tanto, en la historia y en la fe (DV 43) 
No hay revelación sin sujeto que la reciba. La fe es resultado de 
evangelio de Jesús y del kerigma en la Iglesia, de la gracia de 
Dios y de la libertad del creyente 2%, 


192 G. EBELING, Die Geschichilichkeit der Kirche..., O.C., 39-63. 

200 «No hay revelación sin sujetos que la reciben. Una revelación que no fuer 
recibida por nadie, no sería una revelación. La revelación se hace siempre a alguis 
[..]. En realidad no hay revelación objetiva más que aprehendida por sujetos] 
luz divina en el alma no es otra cosa que la revelación recibida. La Palabrj 9 
Dios pronuncia en Jesucristo, por el Espíritu Santo, llega a ser interior al o 
Y la luz de la fe es esta Palabra misma, en cuanto presente al creyente» (H. 
LLARD, Logíque de la foi, o.c., 19). ¿No hay acción salvífica de Dios en el hombres, 
no sea a la vez acción salvífica del hombre. No hay ninguna revelación que p 
acontecer de otro modo que en la fe del hombre que oye la revelación». 

NER, Curso básico, O.c., 176-177. 
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La generación integradora de la historia evangélica de Jesús 
ee del kerigma cristológico de la Iglesia 


Entre esos dos extremos se sitúa la generación de herederos 
actualizadores de Káhler, que son, en un sentido, A. Schlater, 
y Schniewind, L. Goppel, P. Stuhlmacher, M. Hengel, y en otro 
“Teremias. Por caminos diversos han mostrado que el cristia- 
nismo no comienza con Pascua, que la Iglesia nace por la conti- 
nuidad de unos testigos que han acompañado a Jesús antes de 
su muerte y le han proclamado vivo después de la resurrección; 
que aplicando los métodos más rigurosos se puede encontrar 
toda una serie de elementos históricos en los evangelios; que 
r la discontinuidad con el judaísmo anterior a la vez que por 
la contraposición con lo que luego hará la Iglesia, por la cohe- 
rencia de su vida y mensaje, por la acompasada inserción de su 
figura en el contexto judío, por la radicación coherente de casi 
todo lo evangélico en torno a la idea del Reino: por todo esto 
podemos razonablemente otorgar crédito a las fuentes evangé- 
licas y reconocer la continuidad entre la autocomprensión del 
Jesús que profirió la buena nueva del Reino y el kerigma de 
la Iglesia que proclama al Cristo glorificado, como el Rei- 
no advenido la persona. Así, las raíces de la cristología están en la 
vida de Jesús y la Iglesia interpreta esa vida desde su capítulo final: la resu- 
rreción. De esta forma se puede concluir que Jesás está en los orígenes de la 
eristología 201, 

La conclusión de estos autores reclama la esencial pertenen- 
cia de la historia fundante al cristianismo. Esto no significa, sin 
embargo, que ellos funden la fe en ése en la pura historia del 
Jesús terrestre. Muestran el conjunto de rasgos existentes en la 
vida de Jesús que permiten establecer en su propia acción y 
conciencia el anticipo y fundamento de la afirmación y atribu- 
ciones que la Iglesia le hará, confiriéndole títulos de soberanía y 
majestad. Ellos van más allá de lo que luego con los alumnos de 
Bultmann llamaremos una «cristología implícita», intentando 

CEP STUHLMACHER, Jesás de Nazareth... o.c., 15-54; H. MarsHaLt, Die 


Um»; 

pies o nentestamentlichen Christologie, o.c.; P. POKORNY, Die Entstebung der Christo- 
+ 0.c., Íp, 

2001 > 


Ab «Die Wurzeln der Christologie im Leben Jesu», en RGG*1V (T ubinga 
9s; H. HENGEL, Studies in early Christology, o.c.; J. DUPONT (ed.), Jésus aux ori- 
tolegíe, O.c. 
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superar su escepticismo histórico y radicalismo existencia] pe F. Ch. Baur (1792-1860) a E. Kásemann (1906-1990). 
herencia de Káhler perdura viva en dos ideas irrenunciables. La nueva búsqueda de Jesús 

a) Sin aceptación de una historia precedente y fundante a ll 
cristianismo se reduce a mito, moral o política, pero esa hist, el Jesús entre la historia, las religiones y la filosofía 


necesaria no se identifica con el así llamado Jesús histórico 

es una creación de cada autor, tiene la validez de sus A22UMen ; y Sig 
tos y es reconstruida permanentemente frente a nuevos ALONE vas de la teología protestante en el siglo XIX y ha ejercido una 
que ofrecen interpretaciones contrarias con las anteriores E inmensa influencia hasta la mitad del siglo xx. Lo mismo que 
contradictorias entre sí. Kant en Kónigsberg, él pasó casi toda su vida de profesor en 


b) La continuidad entre el mensaje de Jesús y el kerigma q, Túbingen, Sin salir de los límites de Wirttenberg. Desde allí su 


É C. Baur (1 792-1860) es una de las figuras más significati- 


la Iglesia no es lineal sino circular, ya que la resurreccióf e; influencia COMO profesor y escritor en el campo de la exégesis, 
creadora de novedad en la persona de Jesús y también creador, dogma € historia de la Iglesia fue trascendental, comenzando 
de novedad en la persona de sus seguidores. La resurrección q; uno de sus alumnos, D. E Strauss. Entronca con la filosofía 
real, acontece, afecta creadoramente a la persona humanada de de Schelling primero y luego con la de Hegel ee Está en conti- 
Jesús y a la conciencia de sus discípulos. Para reconocer a Jesús nuidad con Schelling, quien afirma: «La historia como totalidad 
como la humanidad nueva, «segundo Adán» glorificado por el es una progresiva y lenta, a la vez que incesante, revelación del 
Padre, es necesaria una nueva capacidad visiva, que Dios otorgó Absoluto» 2%, En esta luz el cristianismo no recibe su inteligibi- 
a los discípulos, para que reconocieran en el resucitado al mis. lidad desde la teología sistemática, sino desde la filosofía de la 
mo Jesús, porque siendo «eb» mismo, ya no era «lo» mismo, tal religión y la historia de las religiones. Ante las acusaciones, por 
como antes lo habían conocido. rte entre otros de Schleiermacher, de una confusión entre la 

Por tanto la fe (esos ojos nuevos cualificados para ver un filosofía idealista y la religión cristiana, responde: «No le tengo 
realidad nueva) fue tan necesaria entonces como lo es ahora. ningún miedo al conocido reproche de mezclar la filosofía con 
Esa realidad crística nueva y esa realidad cristiana nueva son las la historia. Sin filosofía la historia permanece para mí eterna- 
que han creado el cristianismo. El Cristo viviente propuesto por mente muerta y muda» 2%, Aquí tenemos un punto esencial de 
la predicación de la Iglesia tiene así la credibilidad propia de un Baur: la relación entre revelación e historia, entre el cristianismo 
sujeto histórico verificable a la vez que la propia de una realidad y el contexto religioso de sus orígenes, la comprensión de la fe 
nueva, desvelada a quien desde una clara conciencia y en perso- cristiana en conexión con las fases sucesivas del espíritu huma- 
nal libertad se abre al testimonio exterior del apóstol y (Al inte no. Así expone tres períodos fundamentales en la historia de la 
rior del Espíritu Santo 2%, soteriología (Wersóbnungslebre): el que dura hasta la Reforma pro- 


testante, que cualifica como «Período en que domina la objetivi- 
202 M. KABLER concluye así su escrito: «En el trato con él a través de la imagé" dad»; el que dura hasta la filosofía kantiana con la que acaba y 


(Bild) bíblica somos educados en la libertad de los hijos de Dios cuya hoja escril 
en el corazón es la confesión avergonzada, tímida y sin embargo sincera: Señor. 


my 
tú sabes todo, tú sabes que te amo”» (Der sogenannte... o.c., 80). B C£ K. Barr, Die protestantische Theologie.... o.c., 450-458; K. ScHoLER, «E C. 


e en TRE Y, 352-359, Sus obras principales están reeditadas reprográfica- 

u o K. Scholder, Ausgemúblte Werke (=AW) 1-V (Stuttgart 1963-1975). Cf. 

ZTbk 5 «E C. Baur als Begrúnder einer konsequenten historischen Theologie»: 
> E (1992) 440-461. 

Maine» ). ScHentinG, «System des transzendentalen Idealismus», en Werke. 
25 ps laumsdruck, Y1 (1927) 603. 

enn und Moytbologie oder die Naturreligion des Altertums, 1-11 (Stuttgart 

). Reprod.: Aalen 1979 = AW 1 (1963), Vorrede X-X1L 
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que designa como «Período en que lentamente termina py 
minando la subjetividad»; el tercer período es el determina, 
por las figuras de Kant, Schleiermacher y Hegel %%, 

Tanto la historia de las religiones como la historia del Cristi 
nismo son vistas como un gran proceso en el que el eSpírin, 
divino se autoexpresa a sí mismo. Baur es una suma de historia 
dor, de filósofo y de teólogo crítico. De él se ha dicho que es el 
primer historiador de las religiones que en su tiempo traba, 
con rigor metódico y conocimiento de las fuentes» 27. Su copo. 
cimiento del cristianismo primitivo parte del reconocimiento q, 
la diversidad de ámbitos de influencia (judeocristianismo, cr. 
tianismo helenístico) y de grupos dentro de la Iglesia. Con q 
entra la figura de Pablo, dominando la reflexión exegético-te. 
lógica. De 1 Cor 1,12, donde se habla de los partidos de Pablo, * 
Pedro, Apolo y Cristo, se ha dicho que era el punto de Arquí. : 
medes a partir del cual se le abrió a Baur la intelección de la his. 
toria de la Iglesia primitiva 2%, A partir de ahí elaboró su pro. 
puesta para comprender el cristianismo naciente: Pedro, tesis 
rigorista del particularismo judío; Pablo, antítesis del universa- 
lismo de la salvación; Juan, síntesis superadora de las dos pos: 
turas. Ahora se entiende que Bultmann se considerara su con- 
tinuador y que E. Kásemann escriba: «Todos nosotros no: 
apoyamos en el fundamento puesto por él» %%, 


la 


— El problema de la identidad protestante entre el judaísmo 
y la Iglesia católica 


Con Baut aparecen nuevas dimensiones del problema de 
Jesús en relación con el cristianismo y las figuras señeras de 
comienzo: Juan y Pablo. ¿Qué relación tienen éstos con Jesús 
¿Cuál es la verdadera raíz del cristianismo? ¿Quién es su funde 
dor y fundamento: Jesús o Pablo? Con éstas vienen cone 

206 Cf, Die cbristliche Lebre von der Versóbnumng in ihrer geschichtlichen Entricklmt"" | 
der áltesten Zeit bis auf die neneste (1838). : 02 | 

207 E, BARNIKOL, E C. Banr als rationalistisch-kirchlicher Theologe (Berlín 197 e 

208 C£. Die Christuspartei in der korinthischen Gemeinde, der Gegensatz, des do y, 
und paulinischen Christentums in der áltesten Kirche, der Apostel Petras in Rom (183) 


AW 1 (1963) 1-146. La cita es de E. KASEMANN en p.IX. 
202 E. KAsEMANN, en AW 1, p. VII. 


de 
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s cuestiones Como las siguientes: la relación de Jesús con el 
o ísmo por un lado y con la Iglesia por otro. El cristianismo, 
ade lado queda? ¿En qué se va a apoyar y a la luz de qué y 
¿de a se va a identificar: judaísmo, Jesús, Pablo, la Iglesia en 
a ción ortodoxa tal como el catolicismo y Lutero la han 
su e Con ello nos adentramos en lo que podríamos llamar 
A orriente subterránea de problemas. Subterránea a la exégesis y 
subterránea a la conciencia alemana, que, enraizada en el pro- 
testantismo, se ha refundado a la luz de la filosofía de Kant y 
ne ahora se enriquece con la ayuda de la historia de las religio- 
ds y de la historia de los orígenes cristianos, estudiadas en la 
rspectiva de Hegel, en cuanto que la historia total iría desve- 
lando el espíritu absoluto. 


El punto de partida, no explicitado, es la identificación entre el protes- 
tantismo y el verdadero cristianismo. Un protestantismo de tipo 
moral y racional, alejado del cristianismo dogmático, que se 
remite alos dos pilares en el origen: Jesús y Pablo. Pero ¿dónde 
situar a Jesús: en el puro judaísmo anterior o forma parte del 
cristianismo verdadero? Este, ¿no será más bien fruto de la 
decantación paulina que destila el evangelio en la justificación 
por la fe, superando así definitivamente la religión legalista y 
estatutaria del judaísmo? ¿Cuál es la idea sustantiva del evange- 
lio que pueda fungir como canon dentro del canon: la idea de la 
soberanía de Dios (Reino), la de su paternidad, la de la justifica- 
ción por la fe, la libertad de los hijos de Dios, la superación de 
toda ley, la vida nueva, la experiencia del Espíritu? 210, El judaís- 
mo se convierte ahora en el real problema; más aún, se comien- 
22 2 percibirlo como el gran ajeno y el gran enajenador del cris- 
tianismo. Basta recordar cómo aparece descrito en Lessing y en 
La religión dentro de los límites de la mera razón de E. Kant, a la vez 
que lo que significó la filosofía de Spinoza y los debates siguien- 
tes en torno a su ateísmo, con los esfuerzos de Mendelssohn 


2 : 

E tenemos ya anticipada toda la problemática del canon, no sólo como 

lelesia. AL los libros divinamente inspirados y, como tales, normativos para la 
Cual deba pe pregunta por la idea, categoría O afirmación suprema a la luz de 

qué autoridaq ae todas las demás. Y si tal existe, ¿cuál es, quién la decide y con 

Ñ TZGER Te ¿Quién funda por tanto el canon en ambos sentidos? C£ B. M. 

ate alo” Canon of the New Testament..., 0.C.; E. KasemannN (dir), Das Nene Tes- 

20m, O.C.; . M. PoFFEr (ed.), L'antorité de PEcriture (París 2002). 


Doa 
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para situarlo dentro de la verdadera fe judía. Contra el Jas, 
por detrás y contra la Iglesia por delante, ¿dónde situar a Jesús? ¿Cs 
identificarle? Ésta es la forma concreta en la que el Protestan 
mo planteara en adelante el problema cristológico. Una y A 
cuestión van a estar ligadas siempre a la búsqueda de una ¡ da 
dad protestante *!!, Aquí se sitúan tanto los intentos de Jy, 
nack para arrojar del cristianismo al AT como la polémica a. 
viene de lejos sobre el protocatolicismo en el NT, es decir y 
lugar que en él ocupan la Iglesia, el ministerio apostólico yk 
autoridad. Aparece así la conexión inseparable entre cristoloy; 
y eclesiología, que con suma lucidez ha percibido Bultmann en 
debate contra quienes quieren recuperar un Jesús histórico, su 
ipsissima verba o sus ipsissima opera, saltando sobre la fe pascual l. 
que supondría saltar sobre la Iglesia. 


A 


Cristianismo y modernidad: ¿quién es el verdadero precur. 


sor de esta presupuesta identidad que el nuevo protestantism; 
reclama: Jesús o Pablo? Aparece aquí la discusión en torno al: 
continuidad o discontinuidad entre ambos, sobre quién expresa 
la verdad del evangelio y quién su desnaturalización. Las res. 
puestas serán contrapuestas 212, Para Baur, el precursor de k 


211 Cf. S. HuscHkL, Der júidische Jesus und das Christentum..., O.c. La autora estud: 
el proceso de reconstrucción del Jesús ario de Fichte a Lagarde, Delitzsch, Rena: 
H. S. Chamberlain, hasta llegar a la creación, en los años del TRI 
de un «Instituto para la investigación y eliminación del influjo judío en la vida 
siástica alemana bajo la dirección del profesor de Nuevo Testamento en je | 
Y. Grundmann». Ñ 

«En étudiant la discussion sur le protocatholicisme et celle sur le Jésus histor 
que je suis arrivé á la conclusión qu'en un sens, elles ne représentent que des: 
aspects d'une problématique unique, lié 4 la recherche sans cesse de Pidentité pr- 
testante». V. Fusco, «La quéte du Jésus historique. Bilan et perspectipes, * 
D. MARGUERAT (ed.), Jésus de Nazareth..., o.c., 29 nota 13, con referencia a e 
LING, «Die Bedeutung der historisch-kritischen Methode fur die protestants”: 
Theologie und Kirche», en Wort und Glambe, o.c., 1-49. Cf. CH. SENFT, Jésus et Pati 
oc; J. ZUMSTEIN, Le protestantisme et les premiers chrétiens..., O.C. 

212 Para NirTzSCHE, «Pablo ha entendido la gran necesidad del mundo pagar. 
de los hechos de la vida y muerte de Cristo, ha hecho una selección perfectamet: 
arbitraria, ha puesto nuevos acentos en todo, ha trasladado los acentos, l.] E 
lado en su raíz el cristianismo originario» («Aus dem Nachlass der achtzige! ¡gus 
en K. SCHLECHTA (dir.), Verke 1H, 655). E. WREDE en su obra Paulus (Tubinga a 
describió a Pablo como «segundo fundador del cristianismo». Cf. K. H: e 
TORF (dir.), Das Panlusbild in der neuern dentschen Forschung (Darmstadt 1982) . 
E REGNER, «Paulus und Jesus» im neunzebnien Jabrbundert. Beitráge zur Geschi 
mas «Paulus und Jesus» in der neutestamentlichen Theologie (Gotinga 1977). + 
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d snidad es Jesús. Pablo consumará ese inicio al explicitar su 
moce «e de libertad y universalidad. El judaísmo, el judeocristia- 
mensa) después el catolicismo serían quienes han puesto en 
pe pe cegado los cauces para el desarrollo y afincamiento de 

E ensaje en el mundo. Y, por consiguiente, los culpables del 
5 ue o rechazo mutuo entre cristianismo y modernidad. El 
chod Kampt contra los católicos y el futuro intento de anula- 


leur , : 
pe de los judíos deben verse sobre ese trasfondo intelectual. 
c 


__Nuevos caminos: E. Renan (1863) y A. Harnack (1900) 


Comienza así un período nuevo, ya alejado de las implica- 
ciones filosóficas de la Escuela de Tubinga, para recuperar al 
verdadero Jesús entre el judaísmo y la Iglesia. Uno de los inten- 
tos que tuvieron mayor eco fue la Vida de Jesús (1863) de 
E. Renan (1823-1892). Su voluntad de contar con el paisaje de 
Palestina como quinto evangelio a la vez que de recuperar su 
humanidad concreta, su caracterización de Jesús como un judío 
de personalidad única, hecha de ingenuidad a la vez que de dig- 
nidad y sabiduría, otorgaron a su persona un halo romántico, 
cercano y sensible, que coincidía con una cierta nostalgia propia 
de la nueva burguesía emergente. Aquí comienza la contraposi- 
ción entre Galilea y Jerusalén, entre la aldea y la gran ciudad, 
entre los proyectos del buen judío, soñador o rabino, y las auto- 
ridades del judaísmo oficial tan establecido como endurecido. 
Jesús quedaba así sustraído al judaísmo oficial, alejado de una 
Iglesia con dogmas, sacramentos y autoridad, situado en un pai- 
saje de anhelada pureza, libertad e idealidad rural. Renan pro- 
yecta la figura de Jesús sobre San Francisco, al que llama «el 
Cristo úmbrico», y suscita el interés por su estudio entre sus dis- 
cipulos, entre ellos Paul Sabatier (1 858-1928), iniciador de la 
"cuperación crítica de sus escritos y de su figura. Esta relectu- 
Esa Jesús sirvió de alimento a un deísmo y masonería que 

querían renunciar del todo a una fe en Dios, pero querían 
Pos claramente de la institución eclesiástica y de la fe en 

elación positiva de carácter sobrenatural 213, Tampoco es 
0 La Vida 


París 1 863. de Jesús es el primer tomo de Histoire des origines du christianisme, IN 


1883). Ahora, junto con Los apóstoles, San Pablo, El Anticristo, en Oeuvres 


O 
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extraño que sea ésta la descripción de Jesús que airea la Cult, Hasnack identificó el mensaje de Jesús con un conjunto de 
dominante en nuestros días. s universales de naturaleza ética y religiosa. La esencia del 


Ss A : A »ajore: ! A 
Otra línea de exposición se abre partiendo de la teoría de las val lio, y por tanto la esencia del cristianismo, sería la afirma- 


dos fuentes de los evangelios: Marcos y Q. Ellas serían el ex E EN la paternidad de Dios, la dignidad infinita del alma 
nente del evangelio auténtico, con anterioridad al tejido inter. ear ana y la fraternidad universal. Cristo fue su proponente, su 
pretativo que realizarán en un sentido Lucas y Mateo, Ye ( ate o realizador, no como mero ejemplo moral, sino 
otro Juan. Serían el «evangelio» antes de los evangelios, el «pro. | E su corporeización histórica. Jesús no reclama ninguna 
toevangelio». A. Harnack intenta recuperar al verdadero Jesús, - ps dad divina. No es objeto de su evangelio, sino exclusiva- 
descubriendo la simplicidad y novedad de su mensaje que pare. e sujeto en cuanto autor y paradigma 2". 


cía estar pensado justamente para el ciudadano europeo de fina. 
les del siglo xIx y comienzos del siglo XX. Esta es la preguny, 
clave: ¿Cuál es la novedad de Jesús? ?1* La responde diferen. 
ciándole del judaísmo, contaminado en su pureza otiginaria 
y enturbiado en su transparencia, a la vez que diferenciándo. 
le de la Iglesia, que habría amontonado dogmas y misterios 
sobre la limpia y sencilla figura del galileo 215. Primero expone e 
contraste: 


Lo que él propone tiene fundamentos racionales y se impo- 
ne por su propia evidencia a toda conciencia religiosa. Es un 
nio religioso, cuya potencia personal es la expresión suprema 
del espíritu humano, digno y capaz, por consiguiente, de otor- 
r fundamento, dignidad y futuro a nuestra civilización. Aquí 
la modernidad queda legitimada cristológicamente y Jesús acre- 
ditado por su connaturalidad con los ideales modernos. Judaísmo 
e Iglesia quedaban superados y deslegitimados. 
A «¡Busquen en ea ds Sap de la ere Se pueblo de Israel ¿Qué tenemos en Jesús: el cumplimiento de lo mejor que 
esca ela judaísmo (recuperación ol reforma de su dele pro 
féticos frente a los legalistas) o, por el contrario, es una expre- 


que pureza y seriedad son inseparables— con la que aquí podemos ; z 
oírlo y leerlo! [...] Debilitado había quedado todo, y porque estabi sión de ese judaísmo tardío (Spatjudentum), llamado así para dife- 


debilitado, era también dañino. Las palabras no hacen nada, sino renciarlo de los grandes momentos de la historia de Israel? Para 
nen la personalidad ques detrás de ellas. Jesús en eS mantener su dignidad se hacen dos afirmaciones aparentemente 
jo predicaba con potencia, “no como los escribas y fariseos. a di Ñ ñ IS E A : y 
fue la impresión que los discípulos recibieron de él. Sus palabras s contradictorias: Jesús no era cristiano, sino judío, pero el judaís- 
les convirtieron en palabras de vida, en granos de simiente que mo revivido que él presentaba era la expresión de lo ideal o 
crecieron y dieron fruto —esto era lo nuevo» ?*. simplemente humano. La legitimidad de Jesús derivaría, por 
tánto, no de su peculiaridad religiosa judía, ni de su condición 
Completes de E. Renan, IV (París 1949). Trad. esp: A. G. Tirano, Vida de fe reveladora de Dios o portadora de la salvación humana (mesia- 
(Madrid 1996). Cf. E. Pérez, Renan en España, 0.c. nismo). si . a A > 
214 Cf£ A. Harnack, Das Wesen des Christentums, o.c., 39-41. Edición del centenr E ), sino de su ejemplaridad, entendida ésta a la luz de la 
rio (Gútersloh 1999). Compárese su respuesta con la que da SAN IRENEO a la mi Conciencia humana tal como era pensada y realizada a fin de 
ma pregunta: «Quid igitur novi Dominus attulit veniens? Cognoscite quoni" siglo XIx. 
omnem novitatem attulit semetipsum afferens, qui fuerat annuntiatus» (Ad. Hor 
TV, 34,1). Cf. A. OrBÉ, «La novedad de Cristo», a.c., 125-150. Mientras qué, pr mE 
San Treneo, Cristo está prenunciado y por ello preinterpretado en el AT, y 0 a Estas son sus tesis esenciales: «¿En qué relación se ha puesto Jesús a sí mis- 
dad es su persona misma, para Harnack la novedad es su mensaje y desaparece? le Su evangelio? ¿Tiene un lugar en él? Aquí tenemos dos respuestas: una 
anticipación veterotestamentaria. a 558 nece a positiva [...] Al evangelio tal como Jesús lo ha anunciado no perte- 
215 Entre 1911 y 1913 escribía J. Ramón Jiménez: «Quisiera yo encontrart j él ha si 1o, sino sólo el Padre [...] El es el camino hacia el Padre, y en cuanto que 
la revuelta del camino un día, / vestido de ti mismo, / libre, al fin, de las Ce e sido establecido por el Padre, es también el juez [...] Jesús no pertenece al 
estofas que otros te colgaron / en tu perfecta desnudez clarísima» (Libros inéditos E den -'0 Como un elemento esencial, sino que es la realización personal y la 
sía, Y1 [Madrid 1964] 139 [la cursiva es nuestra)). tal, Gbia Propia, esto lo ha sido hasta ahora y todavía sigue siendo percibido como 
216 A. HARNACK, Das Wesen des Christentums, O.c., 40s. ld., 91-93), 


e 
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«Jesús no era cristiano, sino judío [...] Jesús ha ido más allá 
judaísmo, al anunciar el fin del culto del templo y de la Com 
dad judía [...] Lo que en él no es judío sino simplemente hum, 
(das Nichijúdische in ibm, das Menschliche), esto debe ser consig 
como mucho más característico suyo que aquello que es judío, 2 


— La «Escuela de la historia de las religiones» y 
el redescubrimiento de la escatología (J. Weiss, | 
A. Schweitzer) 


De nuevo tiene lugar una operación quirúrgica para mante. 
ner la pureza del cristianismo, situado así en Jesús. Todo lo que 
no parece encajar en estos ideales de la conciencia humana y 
desplazará hacia el judaísmo o hacia la Iglesia posterior. Se afir. 
ma que la cristología, es decir, la confesión de fe en Jesús como 
Cristo y la reflexión sobre el fundamento y contenido de ella 
no comienzan en la conciencia de Cristo, sino en algo ajeno a 
él. En un primer momento se hace autor de esta gesta cristoló- 
gica a Pablo y en otro segundo a las comunidades helenísticas, 
que siendo anteriores a Pablo ya habían introducido los elemen- 
tos esenciales de la soteriología y de la cristología en el kerigma 
cristiano. La Religionsgeschichtliche Schule explica la trasformación 
del hombre Jesús en un Kyrios, al que por considerarle divino 
se le ofrece adoración, como resultado de influencias prove- 
nientes del medio sincretista y de los cultos mistéricos ?*. El 
nombre de Bousset, haciendo la historia de la cristología desde 
el NT hasta Ireneo, es piedra miliar en este camino de la bús- 


218 J. WELLHAUSEN, Einleitung in die drei ersten Evangelien, O.c., 113, Cf. K. MULLER 
Das Judentun in der religionsgeschichtlichen..., O.c.; R. SMEND, «Wellhausen und das 
Judentum»: ZT»K 79 (1982) 249-282. e 

219 La Escuela de la historia de las religiones, como método para el conocimkS 
to del cristianismo primitivo, surge en los años 1886-1893 de un grupo de amm 
gos, biblistas e historiadores de la Iglesia, en Gotinga: A. Eichhorn (1856.192% 
W. Bousset (1865-1920), H. Gunkel (1862-1932), J. Weiss (1863-1914), W. We e 
(1859-1906), Y. Heitmúller (1869-1926), H. Gressmann (1877-1927); como o 
máticos, E. Troeltsch (1865-1923) y R. Otto (1869-1937), y en línea filos 
R. Reizenstein (1861-1931). De la generación posterior se sitúan también 716. 
A. Deissmann (1866-1937), M. Dibelius (1883-1947), R. Bultmann mada 
Cf. G. Sinn, Christologie und Existenz (Tubinga 1991) 5-117; G. LODEMANN (dir), : 
«Religionsgeschichtliche Schule»..., O.C.; G. LUDEMANN - A. OZEN, «Religionsges 
che Schule», en TRE XXVIII, 618-624. 
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eda del origen de la cristología no ya en Jesús, sino en con- 
y 


gestos ajenos 2 ¿l22. 
Dos factores van a conmovet los fundamentos de la refle- 
ón anterior: el redescubrimiento de la dimensión escatológica 
del mensaje de Jesús y el redescubrimiento de la naturaleza ecle- 
sial de las fuentes cristianas. La obra de J. Weiss (1863-1914) La 
icación de Jesás sobre el Reino de Dios (1892) fue como un terre- 
moto que removió todas las construcciones anteriores. De 
ronto devolvió a Jesús a su medio de origen, a los ambientes 
apocalípticos que veían el mundo encaminándose a su fin, a un 
combate de fuerzas contrarias, antes de que una acción profun- 
da de Dios conmoviera el cosmos, llegara el Reino de Dios y él 
fuera manifestado como el Mesías. Jesús, lejos de haber querido 
ofrecer un proyecto moral universal, había intentado preparar a 
sus contemporáneos para la llegada de ese Reino. En esto com- 
partía convicciones con Juan el Bautista aun cuando difiriera en 
acentos. La idea del Reino tenía un sentido futurista, pero no de 
futuro lejano, sino de futuro inminente. Toda otra interpreta- 
ción de Jesús es una reapropiación de su figura al servicio de 
nuestro tiempo, es decir, una falsificación. Jesús creyó, esperó y, 
según A. Schweitzer, incluso fue a Jerusalén para forzar con su 
muerte esa llegada del Reino. Se equivocó y con ello su mensaje 
quedó desacreditado. J. Weiss y A. Schweitzer sacaron las con- 
secuencias 221, Este último se marchó a Lambarene (Gabón) 


20 Su obra fundamental es: Kyrios Christos. Geschichte des Christusglanbens von den 
Anfángen des Christentums bis Trenáns (1913) (Gotinga 1965). En relación con la lectu- 
ra de Jesús, reducido a su sencillez, simplificadora o crítica con el judaísmo y con la 
idea de la paternidad de Dios como centro de su mensaje, son significativas tam- 
bién sus obras: Jesu Predigt in ibrem Gegensatz, zum Judentum. Ein religionsgeschichtlicher 
Versuch (Gotinga 1892); Jesns (Tubinga 1904); Jesus der Herr. Nachtráge und Anscinan- 

ezungen (Gotinga 1916). En esta última obra mantiene la contraposición entre 
sencillez del evangelio de Jesús y el virtuosismo de la piedad gnóstico-paulina, 
subrayando la que él considera distancia casi insuperable entre el cristianismo de 
Jess y de la comunidad palestinense frente a los desarrollos que tuvieron lugar en 
€! terreno del helenismo (p.94, 110-154, 329). Una relectura, del problema estudia- 
0 por Bousset, desde nuevas fuentes y presupuestos, la ofrece: L. W. HURTADO, 

a Jesus Christ..., O.c. 

Ea CLA, ScHwerrzer, Das Abendmabl..., o.c.; 1D., Von Reimaros qu Wrede..., O.C. 
obra 4 partir de 1913 aparece sólo bajo el título Geschichte der Leben-Jesu-For- 
le = Investigación sobre la vida de Jesás, o.c. El cap. XXV («Consideraciones fina- 
€s un documento dramático. Monumento en su honor y discurso fúnebre de 
ida a ese intento de recuperar a un Jesús a nuestra medida de hombres 
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Quedar, | 


para vivir como Jesús el evangelio de la misericordia. 
Jesús solo; la cristología había desaparecido. 


El segundo hecho que puso final a los intentos SUCESIVOS q 
descubrir a Jesús proponiéndolo como anticipo ejemplar de k 
modernidad (ilustrado, revolucionario, buen burgués, rorg,. 
co, liberal, etc.) fue la obra de W. Wrede (1859-1906), que tefle 
xionando sobre la naturaleza especial de los textos evangélico, 
mostró la naturaleza creyente, el origen eclesial, el contexto de 
fe vivida dentro de los cuales había nacido el mismo evangelio 
de Marcos y, consiguientemente, la imposibilidad de utilizas, 
como fuente histórica a la hora de escribir una Vida de Jesús, 
Jesús histórico era una cosa y el Cristo de la fe otra distinta, 
Jesús no se comprendió a sí mismo mesiánicamente y el llama. 
do «secreto mesiánico» fue una creación de la Iglesia, introdug;. 
da después de su muerte en la historia de Jesús 22, 

Wrede es uno de los iniciadores del método de la historia de 
las formas que continúan las tres obras clásicas de K. L. Sch. 
midt, Der Rahmen der Geschichte Jesu (1919), M. Dibelius, Dj 
Formgeschichte des Evagelinms (1919) y R. Bultmann, Die Geschichte 
der synoptischen Tradition (1921). En ellas quedará claro que el cul- 
to, el kerigma, la misión y la parénesis de la Iglesia constituyen 
el marco dentro del cual pervivieron y fueron conformadas las 
tradiciones históricas sobre Jesús y las pequeñas unidades litera- 
rias previas 23, 


modernos: así llamó al libro de Schweitzer G. BornkaAMM, Jesus von Nagartb 
(1956), o.c., 11 («Ein Denkmal, aber zugleich die Grabrede»). Se quiso traer a Jesis 
a nuestro mundo europeo, pero él se volvió a su patria judía. El pertenece al mur- 
do apocalíptico de su tiempo. Su final esperado no llegó. Ante tal error mo 
sólo nos queda su ejemplaridad en el ejercicio de la misericordia. La actitud de 
Schweitzer termina siendo de relación activa y volitiva: actuando con los ideales de 
Jesús sabremos quién es Jesús. Así reclama frente a la fesu-Forschung y al Jesus Ku, la 
Jesusmeystik. Cf. M. BOEGNER - E. TIESSERANT - D. PIRE (eds.), L'Evangile de la mir 
corde, O.C. 

222 Sus dos obras fundamentales son Das Messiasgeheimnis in den Evanghs 
(1901); Uber Aufzabe und Metbode der sogenannten nentestamentlichen Theologie (1 897) En 
esta última inicia la corriente que deja de lado la consideración tanto teoló8 
como canónica de los textos para considerarlos sólo como relato de la rebges 
cristiana en su desarrollo. Wrede es decisivo para la posterior «historia de la 
ción» e «historia de las formas» en la línea de H. Gunkel. . 

223 Cf. K. Koch, Was ist Formgeschicbte? Nene Wege der Bibelexegese esk 
chen Vluyn 1964); H. KosrER, «TL. Formgeschichte /Formenkritik», en TREM 
286-299. | 


: Jesú 
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La «Escuela de la historia de las formas» y R. Bultmann 


Éste es el contexto en el que hay que situar primero a Bult- 
Ann y Como reacción, no negadora sino superadora de él, a 
e semana. Bultmann da por supuesta la imposibilidad de escri- 
E una Vida de Jesús, pero además muestra su desinterés por el 
s histórico, al que él designará el Cristo xorrú oópra. Este 
azo es una constante en él desde su libro Jesás (1926) y sus 
artículos clásicos de 1927 y 1929 hasta la respuesta a sus alum- 
nos en 1965 2*. La radicalidad de sus posturas rechazando todo 
intento de una recuperación positivista de la historia (explica- 
ción) y la reclamación de un acceso a ella con voluntad de com- 
prensión teológica (interpretación), en la que no hay un objeto 
fuera frente al sujeto, sino que el sujeto está puesto en juego en 
su precomprensión, le lleva a las afirmaciones siguientes: 


«Yo soy claramente de la opinión de que nosotros no podemos 
conocer nada tanto de la vida como de la personalidad de Jesús, 
realmente nada, ya que las fuentes cristianas no están interesadas 
en ello, además son fragmentarias y recubiertas de leyendas, y por- 
que además otras fuentes, distintas de ésta, no existen» 23, 

«El Xristós kata sárka no nos interesa; de lo que ha acontecido 
en el corazón de Jesús, yo no sé nada y no quiero saber nada» 226, 

«No es legítimo retroceder detrás del kerigma, utilizándolo 
como fuente para reconstruir un “Jesús histórico” con su “con- 
ciencia meslánica”, su “interioridad” o su “heroísmo”. Este sería 
realmente el Xristós káta sárka, que ya es pasado. El Señor no es el 
Jesús histórico, sino Jesús el Cristo, el predicado» 2, 


Más allá de todo liberalismo, Bultmann ve las cosas con una 
óptica teológica, como creyente en un real Cristo presente y no 
sólo como personaje del pasado. En este sentido dirá que no le 
interesa, porque no es posible, ni legítimo, ni fecundo recuperar 
2 un Jesús histórico. No es posible porque en las fuentes no tene- 
Mos ni la palabra, ni la conciencia, ni la inmediatez de Jesús, 


o R. BULTMANN, Jesus, o.c.; ÍD., «Zur Frage der Christologie» (1927), en 
le n und versteben, L, 85-113; Io, «Die Bedeutung des geschichtlichen Jesus fúr 
EE des Paulus» (1929), en ibíd., 188-213; ÍD., Das Verbáltnis der urchristli- 
hristusbotschaf zum bistorischen Jesus, O.C. 
LD, Jests, 11. 
Zar Frage der Cbristologie..., O.C., 101. 
Die Bedeutung..., o.c., 208. 
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sino sólo las de la Iglesia. Sus propios trabajos sobre la hist, 
de la tradición sinóptica, junto con los de M. Dibelius y k. 

Schmidt sobre el enclave eclesial de nuestras tradiciones ys 
ordenación a fines celebrativos, catequéticos, misionales, Polá 
micos o apologéticos, le llevaron a la convicción de que no hay 
acceso posible a la historia y conciencia de Cristo 22, Pero, ad; 
más, ese intento no es legítimo, ya que equivaldría a ir a la Dúsque. 
da de argumentos, pruebas, datos para reificar a Jesús como yy 
objeto que se acepta por su innegable facticidad o por su lógica 


evidencia. Tal intento es la negación misma de la fe, que nunc; 


es un acto de adhesión a un hecho o proposición, sino la rela. 
ción personal de libertad, confianza y amor a la persona; de 
Cristo presente en medio de nosotros como Mesías, Redentor y 
Señor. No es fecundo, porque, aun recuperando hechos demostra. 
dos, con ello no tenemos nada más que la constatación de la 
existencia de un judío con determinadas características. Si su 
mensaje es reducible a judaísmo, entonces no hay novedad 
esencial y se ha acabado la discusión. Y si hay novedad esencial, 
entonces, desafiados a creer en él, tenemos que hablar de fe. Y 


aquí los contemporáneos de Jesús, viendo, y nosotros, sin ver, estamos en 
igualdad de condiciones, ya que es inevitable el salto al límite: del Jesús * 


judío ejemplar o revolucionario al Hijo de Dios encarnado. 


Bultmann es un teólogo, un hermeneuta y de ahí deriva su 
lucidez y fecundidad, frente al mero historiador positivista y al 
puro exegeta, que no piensan ni levantan sus ojos de los textos 
bíblicos o de los restos arqueológicos. En esto se acredita fil 
discípulo de Baur al mostrar que una historia o exégesis sin filo- 
sofía son vanas o infecundas. La filosofía con la que uno se ayu 
da tiene que ser críticamente revisada siempre, pero es primero 
necesaria para entender a fondo, y segundo es inevitable. Bult 
mann, además, ha llevado al límite la teoría luterana de la justf- 
cación por la fe sin obras, explicitándola como conocimiento de 
fe sin pruebas exteriores, históricas. Estamos ante uno de esos 
casos en que es patente la verdad de lo que se quiere excluir 
patente también la verdad de lo que se quiere afirmar, pero las 
razones que se dan para ello son excesivas, y al radicaliza 


228 Cf. X. Pikaza, «Introducción» a la edición castellana de La historia de la trade 
ción sinóptica (Salamanca 2002). 
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lema, se vuelven locas y falsas. Lo que prueba demasiado, 


prob a no probando nada. 


re eE E 
Bultmann tuvo un efecto traumático y catártico, a la vez que 


rofundizador y creador. Su negativa a encontrar palabras de 
esús en la tradición sinóptica llevaba al extremo algo evidente: 
que los evangelios son textos de la Iglesta. Pero este hecho evi- 
dente, ¿leva consigo que los que siguieron a Jesús en el tiempo 
de su ministerio público no memorizaron, retuvieron, recorda- 
ron y transcribieron las propias sentencias de Jesús? ¿La fe pas- 
cual es una creación en novedad absoluta? ¿No hay continuidad 
ninguna entre Jesús y la Iglesia, entre el predicador del Reino y 
el predicado como Kyrios? ¿No perduran títulos, autodesigna- 
ciones del propio Jesús en los evangelios? 

La admiración por Bultmann no impidió un rechazo también 
radical de su veto radical a la búsqueda de la historia de Jesús, 
como elemento esencial, aun cuando por sí sola no sea funda- 
mento suficiente para la fe. W. Kúmmel escribe: «El historiador 
no puede aceptar que se le prohíba la pregunta por el Jesús histó- 
rico, como si esto fuera una evidencia, ya que él debe saber algo sobre 
Jesús, si quiere mínimamente comprender el surgimiento del cristianismo» Y>. 
G.:Bornkamm reclama, por su parte, un necesario saber del 
Jesús histórico, porque la fe de una u otra forma debe ser rationa- 
bilis (= razonable) y nadie salta sobre un abismo si no considera 
que puede y debe saltar sobre él. Quien ha asumido las cuestio- 
nes reales de la fe, porque está interesado en comprender la his- 
toria, ése difícilmente podrá tener buena conciencia si, para salir 
de los problemas que ha suscitado la investigación y de los resul- 
tados contrarios en muchos sentidos, piensa que puede salvarse 
con un salto mortal, tantas veces intentado, al cercado presumi- 
damente seguro de la traición eclesial» 2%, 

Ante la provocación de Bultmann, éstas son las líneas de 
Pensamiento a la luz de las cuales otros autores releyeron los 
textos evangélicos. 


a O. Cullmann intentó encontrar una cierta cristología 
Explícita en Jesús, mediante el redescubrimiento de los títulos 


29 
20 Y. G, KummeL, Die Theologie des NT, o.c., 20-24. 

Na - BORNKAMM, «Glaube und Geschichte in den Evangelien», en Jesus von 
Raretb (1956), o.c., 11-22; cita en 13. 
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que de manera directa o indirecta Jesús se había asignado Dee 
mismo a la vez que fijando una historia de la salvación, inhere 
te a la historia del mundo, en la cual encontramos signos ENS: 
presencia y acción de Dios que, por tanto, no se trata de «dee 
mitificat», reduciéndolos a idea universal o interpretación del 
existencia humana como quiere Bultmann, sino de acoger ns 
novedad reveladora y santificadora, de actualizar, celebrar xl 
revivir. El fundamento y escándalo del cristianismo es el del 
particularidad 21, 


b) ]J. Jeremias con su conocimiento de Palestina, por habg, 
vivido allí largos años, se propuso redescubrir debajo de los te. 
tos griegos de los evangelios el original arameo, en que fueron 
escritos, individualizar las sentencias evangélicas y llegar a des. 
cubrir sus características, de forma que podamos alcanzar un 
seguridad moral de estar ante las mismísimas palabras de Jesús 
Ellas serían las únicas que realmente tienen autoridad, fundan 
fe del cristiano y fundan el deber de la Iglesia de seguir anun. 
ciando a Jesús. La Iglesia estaría en continuidad con Jesús por 
mediación de las palabras, que son las mismas 252, En Jeremia, 
el Jesús histórico aparece en el centro y apenas se tiene en cuen- 
ta la significación del Resucitado. En realidad se está en el borde 


231 Sus obras principales son: Christ et le temps. Temps et histoire dans le christidifisa 
primitif (1947); Christologie du NT (1958); La foi et le culte de l'E-plise primitive (1963), Le 
salut dans l'bistoire (1966). 

232 Su artículo, tan programático como polémico, es: «Der gegenwartigi) Stani 
der Debatte um das Problem des historischen Jesus». Abre el volumen que recoge 
una panorámica completa del problema hasta la mitad del siglo: H. Risták - 
K. MATTHIAE (dirs.), Der historische Jesus..., 0.c12-25, artículo que fue reasu 
«El problema del Jesús histórico», a.c., 199-214. Cf. Íb., Las parábolas de Jesús (Est: 
lla 1972); 1D., Teología del NT, 1: La predicación de Jesús, o.c. En estas obras interna 
recuperar y caracterizar la ¡psissima vox Jesu. Cf. H. K. MCARTHUR (ed.), ln Seandg 
the Historical Jesus, 0.c.; G. STRECKER (dit.), Jesms Christus in Historie und Theologie, 0£ 
En esta línea tendríamos que situar a aquellos autores que intentan establecer wx 
continuidad material entre la enseñanza prepascual de Jesús y la postpascWflde 
Iglesia, apelando a la analogía entre los métodos de transmisión rabínica y el maf 
terio de Jesús en relación con sus discípulos. Cf. B, (GERHARDSSON, Menor 
Manuscript..., 0.c.; H. RIESENFELD, «The gospel tradition and its beginning»: TUR 
(1959) 43-65; N. PERRIN, Rediscovering the teaching of Jesus, o.c.; R. Sa 
Lebrer, o.c. Panorama y bibliografía completas en J. P. Mxrer, Un judío margí 
L, 47-64 («El Jesús real. El Jesús histórico, “historisch” y “geschitlich”»). El pano% 
ma más completo del problema lo ofrece la edición de los 83 textos más sigo 
tivos, elegidos desde los Fragmentos de Reimarus hasta la reevaluación en nu 
días de las fuentes cristianas apócrifas: C. EVANS (ed.), The Historical Jesus, 0% 
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mesianismo judaico, sin real pueblo mesiánico. Una vez 
sadas las palabras de Jesús, cada lector del evangelio ten- 
eo inmediato a Jesús, no necesitaría mediación eclesial. 
derive aquí en otro nivel la ruptura luterana: la Biblia es la 
ánica mediación para el encuentro del creyente con Cristo, ya 
e. bajo la iluminación del Espíritu Santo, ella es intérprete de 
, misma y garante de su verdad. La Iglesia no sería parte inte- 
Ñ te del hecho «Jesús», al que el individuo accede directamen- 
te, al llegar a Sus propias palabras, las únicas que son revelación 
á úenen autoridad. Este liberalismo y positivismo es duramente 
criticado nO sólo por los exegetas católicos, sino ante todo por 
el propio Bultmann y no menos por discípulos suyos, como 
Kiásemann, que lo consideran una recaída en la vieja Leben-Jesu- 
Forschung 9. 

c) La tercera línea surge en el contexto de Kásemann, 
pero es levemente distinta de él. Se la ha designado como la nueva 
hermenéutica y está representada por G. Ebeling y E. Fuchs. Para 
ellos la continuidad entre Jesús y la Iglesia viene dada por una 
misma comprensión de la existencia, por lo que ellos llaman «fe 
de Jesús», que es prolongada, actualizada y ensanchada en la 
Iglesia. El aspecto formalista de esta línea de pensamiento, su 
lejanía a los textos explícitos del NT y la marginación de las 
afirmaciones cristológicas fundamentales, le ha hecho perder 
importancia y a la distancia de treinta años su eco se ha apaga- 
do. Era una radicalización de la lectura existencial propia de 
Bultmann pero sin su complejidad y profundidad 2%, 


de un 


ul 


23 C£E. KASEMANN, «Sackgassen im Streit um den historischen Jesús», en Exe- 
Zestische Vortráge und Besinnungen, o.c., Y, 31-68 (ed. esp. 32-42), que es una crítica 
también programática del artículo de J. Jeremias citado en nota anterior. 

2 Cf. G. EBELING, «Jesus und Glaube»: ZTAK 55 (1958) 64-110; 1D, «Die Frage 
nach dem historischen Jesus und das Problem der Christologie»: ZT4K (1 Beiheft 
1959) 14-30; Íb., Das Wesen des christlichen Glaubens, o.c., 48-85; E. Fuchs, Die Frage 
noch der bistorischen Jesus..., Y, o.c., IL; ÍD., Jesus. Wort und Tat, o.c.; ÍD., «Jesus und der 
Ghaube»: ZTAK 55 (1958) 170-188; ÍD., «Jesus Christus in Person», en FS R. Bult- 
mann (Tubinga 1949) 48-73; H. Braun, «Der Sinn der neutestamentlichen Christo- 

>», 2.0, 341-377; ÍD., Jesus der Mann aus Nazareth und seine Zeit, O.C. 

n su origen esta línea interpretativa fue considerada como «neoliberalismo» 
Por J. j. ROBINSON, 4 new quest of the historical Jesus, o.c.; 1D., Kerygma und historischer 
die O.c;)J. J. RoBinsoN - J. B. Com, The new hermeneutik, o.c., 1-77. Al final de su 

mera obra escribe Robinson: «La nueva búsqueda del Jesús histórico no preten- 
res Manera ninguna sustituir el kerigma por la predicación del Jesús histórico; 

9S todavía se trata de demostrar históricamente la verdad del kerigma. Se trata 
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— E, Kásemann y la nueva vuelta al Jesús histórico ¡.4; Hch 2,36). Las razones que enumera Kásemann son las 
115 
Kásemann, con su conferencia clásica en la reunió jguientes: e 
as Ce a ondas rá de los sin El ephápax de la revelación. Esta acontece en lugar y 
de 19 » hs RRA E Octubre y articulares, no en ideas o afirmaciones universales, 
e 1953, renovó de raíz el problema del Jesús histórico Y de jiempo P d ae embie Revóbecióneslo usienen 
Cristo de la fe, superando el liberalismo de la Leben-Jesu-, k una vez y de Rd P 0 a ' q 
chung, yendo más allá de M. Káhler y de Bultmann y (Lo. y «abío y «para mó» es un hecho particular e indemostrable. 
A á . queriendo ; E lació la puede fijar ni recuperar desde otro lado 
ser no sólo historiador y exegeta, sino también teólogo 2, De, ; La revelación no Se la p ) p 


z E e Dios la situó. Allí hay que descubrirla y res- 
pués de hacer una exposición del problema y de su trayector ' ue e el qu y 4 ed 
anterior analiza la forma en que se actualiza la historia, y - ponderla. 

o > 30 Por + p descendencia divina. Incluso el propio cuarto evan- 
2 es . » Es by La conaescendencia divina, Lnclu. prop 
a polla on es dl ed Lue. ji e que se ha situado en la perspectiva del Verbo encarnado, 
> . 
Lolesia y 1 1 cli h gma de la ha mantenido los hechos duros y desnudos del viernes santo, de 
glesia y los relatos evangélicos, para afirmar que la «conmemo. aia hoi ; ió 
ración confesante y celebrativa, que es lo específico de la ]p] Ja crucifixión, de las lágrimas de Lázaro. La revelación acontece 
5 € la Iole. ; E ] 
sia, no excluye, sino que presupone la memoria de los hech E | en el curso de la historia humana, puede ser desconocida y ser 

z k 3 es po! echos; la: nsiderada ambigua. «Esta ambigúedad es, sin embargo, el 
homología no anula, sino que tiene en su entretela la vida de co ? ¡ 

Jesús» %, El NT nos da el derecho y el deber de volver a la hi reverso de su condescendencia. El evangelista expresa esto en 
A a his- a . . K E ñ 

: 4 : : ue describe la historia del Señor glorificado como 

toria de Jesús, porque no en vano los predicados cristológicos la medida en q 5 


RA E istori umillado» 2”. 
están religados a un sujeto histórico. Hay que luchar tanto con. la e o Ls O A 
tra el docetismo (pura acentuación de la dimensión divina en la Pe N le de TR. a E AE sl ES de n la AÑ Sal 
fe) como contra un kenotismo extremo (que no deja percibir en dada. No la forjamos desde nuestras € am 


o j y : fin ino está ahí indisponible. «Los 
Jesús ningún signo de su autoridad e identidad). Si no queremos nl a PO e des es nos de ón 
- evan ui n 
convertir la fe en un mero espejo de nuestros deseos o expe- ado ao da iia 


riencias contemporáneas, tenemos que anclarla en la tierra fir- po a po vanette en e 

me de la historia, no separarla de la confesión, sino redescubrir- y o ca Pancana El rerigma CE o E 
la como entretela de ella. Jesús de Nazaret no es la prehistoria e pa e SE contenido, al ate OS ERE ae 
ocasional o agotada de la confesión de fe en el Cristo glorific | ensu tundaento teológico, El parte de.4:base CE que 1010518 


: AE . actuado reyéramos, y esto se manifiesta 
do, sino su intrahistoria constituyente y permanente, porque es ER qu A Roa MA a dicación 2% 
; Le ue rea. esús en su predicación , 
a ese Jesús y no a otro al que Dios por su Espíritu de santidad q sume la historia de | E 
ha constituido en la resurrección Mesías, Hijo y Señor (Rom 


BE, KASEMANN, «Das Problem des historischen Jesus», a.c., 200-202, 
2% Tbíd., 202s. 


más bien de verificar por la crítica interna la legitimidad del recurso a Jesús que reivindica el e «Der Osterglaube hat das christliche Kerygma begrúndet aber er hat ¡hm 
kerigma, caso por caso. Esta tarea puede ser llevada a cabo sólo si el contenido de l seinem Inhalt nicht erst und auschliesslich gegeben. Gerade er wurde inne viel- 
concepción que el Jesús histórico tiene de la existencia es elaborado y com : mehr dessen, dass Gott gehandel hat, cher wir gláubig wurden und er bezeugt das, 
con la concepción de la existencia implícitamente contenida en el kerign». indem er die irdische Geschichte Jesu in seiner Verkúndigung einbezieht. Inwie- 


255 Cf. E. KAsemaNN, «Das Problem des histotischen Jesús», en Exegestisch 
Vortráge, 1, o.c., 187-213. , 

236 Cf. N. A. Dant, «Anamnesis. Mémoire et Commémoration dans le chris 
tianisme primitif», en Studia Theologica 1 (1947) 69-95; ÍD., Jesms the Christ, 06 
F. MussNER, «Christologische Homologese und evangelische Vita Jesw, e 
H. ScauiER - E MUssNER - E. RICKEN - B. WELTE, Zar Erúbgeschichte der Cbr 
o.c., 59-73, 


em mússen und kónnen wir uns die damit gefallene Entscheidung aneignen? 
arauf ist zunáchst zu antworten, dass auch wir die Identitát des Exhóhten mit 
em Irdischen Herrn nicht aufheben kónnen, ohne dem Doketismus zu verfallen 
und uns die Móglichkeit zu berauben, den Osterglauben der Gemeinde vom 
ia Mythos abzugrenzen. Umgekehrt erlauben uns weder unsete Quellen noch 
. <M vorangegangenen gewonnenen Einsichten, den erhóhten Hertn durch den 


torischen Jesus ersetzen zu wollen» (ibíd., 203). C£. P. GisEL, Veérité et histoire..., 


l 
| 
| 
| 
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— Criterios para recuperar las ¿psissima verba, facta, intentio 


A partir de estas convicciones, Kásemann inicia la búsqu 

de criterios para identificar las palabras auténticas de Jesús, q, 
forma que podamos discernir en los actuales evangelios lo ve 
es palabra suya y lo que es interpretación de la Iglesia, É] ha 
acuñado la expresión criterio de discontinuidad, llevando al límite), 
actitud de sospecha. No puede estar inventado por los AULOTes 
del NT y, por tanto, es auténtico de Jesús todo lo que no e, 
derivable del judaísmo anterior ni de la Iglesia posterior, o esp; 
en contradicción con ellos 2%, Es la convicción del contraste, de 
la diferencia o inconformidad de Jesús con el judaísmo y la Ile. 
sia, llevada al límite. Esto ha provocado la reacción: un tal Jesús 
no sería un ser histórico porque nadie se identifica sólo por la 
diferencia 1, Presupone además algo irreal: que conocemos 
todos los textos y todos los hechos tanto del judaísmo como de 
la Iglesia. La reflexión posterior ha elaborado otros criterios 
complementarios, partiendo de éste, que sería de mínimos dife. 
renciadores y yendo hasta los que ofrecerían lo convergente de 
Jesús con su mundo, lo identificador de su mensaje y lo que da 
razón de su significación e influencia posterior. Tenemos así los 
criterios: de multiplicidad de fuentes atestatorias por testimonio 
múltiple o en múltiples géneros literarios, de coherencia entre 
mensaje, destino y persona; de consonancia con su texto, histo- 
ría y realidad ambientales; de explicación suficiente 2%, 


o.c.; B, EnLEr, Die Herrschaft des Gekrenzigten. Ernst Kásemanns Frage nach der Mitte der 
Schrift (Berlín-Nueva York 1986). 

24 Refiriéndose fundamentalmente a las palabras y parábolas de Jesús se ha 
formulado así este criterio: «Para la reconstrucción de la doctrina de Jesús tiene 
validez este principio metodológico: hay que considerar como auténtico lo que n0 
encaja ni en el pensamiento judío ni en las visiones de la comunidad posterior. Se 
trata ante todo de palabras que expresan una conciencia irrepetible de la situación 
(H. CONZELMANN, «Jesus Christus», en RGG III, 23). 

241 «A strict application of this Method produces a Jesus who was not a Je* 
und who had no followers» (J. H. CHARLESWORTH [ed.], Jesms Jewisbness., 06 
177-198, cita en 196); H. SCHURMANN, «Kritische Jesuserkenntnis. Zur kritischen 
Handhabung des “Unáhnlichkeitskriteriums”»: BíLir 54 (1981) 17-26. 

242 Cf M. LEAMANN, «Kriterien der Jesusforschung», en Synoptische Quellenanbke 
und die Frage nach dem bistoriscben Jesus (Berlín 1970) 163-205. Una síntesis clara Y 
precisa en J. Caba, De los Evangelios al Jesús histórico, o.c., 391-403; un panoraar 
exhaustivo, en J. P. Meer, «¿Cómo decidimos lo que proviene de Jesús? ca 
primarios-Criterios secundarios o dudosos», en Un judío marginal, O.C., L, 183-210 
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Una vez hecho esto, Kásemann elabora una propuesta que 
«cierne los elementos caracterizadores de la misión de Jesús, 
e uveden reclamar historicidad y que nos explicarían tanto su 
la idad personal como el surgimiento de la fe postpascual, 
dol inteligible aun cuando no necesaria. Lleva a cabo lo 
qe Bultmann había calificado de «cristología implícita» en la 
redicación, acciones, actitud, comportamientos, llamada impe- 


rativa al seguimiento, autoridad y libertad de Jesús 28, Es lo que 
juego Otros han llamado «cristología indirecta», «cristología en 
Acto», «cristología en movimiento» 244 Los últimos decenios 
han estado determinados por estos intentos llevados a cabo por 
una generación de exegetas como G. Bornkamm, W. G. Kúm- 
mel y otros muchos, para mostrar que lo que la Iglesia afirmó 
de Jesús estaba ya implicado en lo que Jesús hacía, en cómo 
vivía y en cómo se relacionaba con Dios, con los hombres y 
con las instituciones; y que esta identidad y autoconciencia de 
Jesús así manifestada es todavía perceptible y recuperable desde 
los textos 2, 


G. Theissen quiere corregir o completar los tres criterios clásicos (desemejanza, 
coherencia, testimonio múltiple) con el de plausibilidad histórica en G. THEISSEN - 
A. Murz, El Jesús histórico, o.c., 139-143; Ib., La religión de los primeros cristianos..., O.c. 

243 Encontramos la fórmula ya en el artículo de 1929. Treinta y cinco años des- 
pués R. BULTMANN sintetiza así sus afirmaciones: «Realmente se puede decir que la 
aparición de Jesús y su predicación implican una cristología, en la medida en que él 
ha exigido una decisión ante su persona en cuanto portador de la palabra de Dios, 
decisión de la que depende la salvación o la perdición». Das Verháltnis..., o.c., 16. 
En nota remite a otros textos suyos y de E. Fuchs, G. Bornkamm, H. Conzel- 
mann, G. Ebeling, j 3 

24 «¿Tanto en la cosmología (la doctrina sobre la actuación y providencia de 
Dios), como en la escatología (la doctrina sobre la venida de Dios), como en la éti- 
ca (doctrina sobre la voluntad de Dios) nos topamos con el hecho de una cristolo- 
gía indirecta» (H. CONZELMANN, «¿Zur Methode der Leben-Jesu-Forschung»: ZT»K 
[1 Beiheft 1959] 4-13). 

M5 CENA. Dann, «Der historische Jesus als geschichtswissenschaftliches und 
thcologisches Problem»: Kerygma und Dogma 1 (1955) 104-132; lo,, «Der Gekreuzig- 
te Messias», en H. Risrow - K. MATTHIAE (dirs.), Der historische Jesus... 0.C., 149- 169; 
E Mussuer, «Der historische Jesus und der Christus des Glaubens»: BZ 1 (1967) 
224-252; N. Brox, «Das messianische Selbstverstándnis des historischen Jesus», en 
K Schuberr (dir.), Vom Messias zu Christus, o.C., 165-201; H. SCHURMANN, «Die 
Vorósterlichen Anfánge der Logientradition. Versuche eines formgeschichtlichen 
19 ges zum Leben Jesu», en Traditionsgeshichtliche Untersuchungen (Disseldorf 

68) 39-65; Íb., «Zur aktuellen Situation der Leben-Jesu-Forschung»: Geíst und 

ber 46 (1973) 300-310. 
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He aquí los aspectos principales de esta cristología im la 
ta. Jesús no propuso una teología y menos una cristología. ae 
definió, pero actuó y con su actuar en silencio revelaba so a 
ramente quién era, por quién se tenía, cuál era su relación 2 Ñ 
Dios y cómo comprendía su misión, Contienen esta cristo. 
gía implícita: 

1. La proposición autoritativa que Jesús hace del Reino d 
Dios como realidad presente con su venida. A 

2. Ea autoridad con que se proponía a sí mismo en medi 
del pueblo y ante las autoridades, sin previo título acreditado 
ni legitimación oficial alguna. ñ 

3. Las palabras con que inicia su mensaje: «Yo os digo» 
«Amén». 

4. Su actitud ante las instituciones fundamentales del 
judaísmo: Torá, preceptos, templo, personalidades fundadoras 
(Moisés, Salomón, etc.). 

5. Su interpretación de las leyes de pureza y de la tradición. 

6. Su puesta en el lugar de la autoridad de Dios (relación 
con los pecadores, perdón de los pecados) identificando indi- 
rectamente su hacer con el hacer y ser de Dios (parábola del 
Padre ante el hijo pródigo). 

7. La llamada incondicional al seguimiento. 

8. Los comportamientos directa O indirectamente mesiá- 
nicos, hasta el punto de que es posible que él se identificase 
como el Mesías, bien por la afirmación positiva del término, 
por la aceptación cuando lo proferían otros o por el uso de 
otras designaciones que introducían otro nivel de sentido (Hijo 
del hombre, Siervo de Yahvé, etc.). 

9. Su relación religiosa con Dios en la oración, expresada 
en actitudes nuevas y palabras reveladoras de una intimidad, 
cercanía y confianza filial únicas (Abba), de forma que Dios 
queda identificado como el Padre y él a sí mismo se identif- 
ca como el Hijo en una reciprocidad de conocimiento, amos, 

potestad y juicio tales, que fundamentaban su capacidad y legit- 
maban su autoridad reveladora. 


tolo. 


10. Todo esto revela una autoconciencia, una pretensión Y 
una conciencia de misión que exceden todos los modelos cono" 
cidos (profetismo, rabinismo, apocalípticos, sabios, etc.). Se 1? 
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de una reclamación de la acción escatológica de Dios unida 
ba ersona, de una equivalencia dinámica entre el designio de 
a a y su persona, La Iglesia vio confirmada esa autoridad y 
nes: ón de Jesús por la resurrección y pot ello lo confesó Mesías, 
Hijo y Señor. El evangelio de San Juan hace de este hecho final 
dela confesión de fe la clave para leer toda la historia anterior 
de Jesús como anticipo y destello de su posterior glorifica 
ción, 

A esta luz Kásemann mantiene el principio de Bultmann (la 
fe surge de Pascua), pero va más allá de ella, ya que integra la 
historia de Jesús en sus relatos. La figura que emetge de los 
evangelios implica una autoridad, cercanía a Dios y entrega a su 
misión, que son las que la Iglesia reconoce confitmadas en la 
resurrección. Por ello a quien reconoce como Cristo, Kyrios e 
Hijo de Dios, no es otro que a ese Jesús, mensajero del Reino y 
crucificado. Hay una continuidad no sólo histórica externa, sino 
teológica interna. La conciencia que manifiesta Jesús respecto 
de su autoridad es la misma que manifiesta la fe de la Iglesia res- 
pecto de su persona en su relación con Dios. 


En la línea de Kásemann otros exegetas han establecido 
otros criterios para verificar esa continuidad, que no es de mera 
sucesión, ya que contra ciertos intentos recientes de mostrar a 
la historia de Jesús como suficiente para suscitar la fe y originar 
la Iglesia, es evidente que sólo la experiencia de la resurrección 
hizo posible superar el fracaso y deslegitimación del pretendido 
Mesías con la execración de su cadáver que la crucifixión había 
supuesto para Jesús. Por ello estamos ante una tercera postura: ni 
mera continuidad histórica ni radical separación entre Jesús antes de su 
Pasión y con posterioridad a su resurrección. Y esto es lo que se mues- 
tra en la dialéctica que hay que mantener: la fe se origina en Pas- 
Cua, pero lo originado acontece al Jesús cuya historia conoce- 
MOS y justamente por los hechos que realizó, el mensaje que 
Predicó y su destino final. El lazo de la continuidad fáctica son 
ante todo los apóstoles, seguidores anteriores y creyentes pos- 
teriores. Es el mensaje del Reino, para cuyo anuncio prepas- 
cual los apóstoles tuvieron que recibir de Jesús alguna indica- 


246 


ble ea hecho una exposición detallada de esta cristología implícita y de la posi- 


Stología explícita en 4proximación..., O.C., 114-172, y en Cristología, 64-78. 
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ción concreta de su contenido y exigencias (H. Schúrmann), 
ahí nace la continuidad entre las sentencias, mantenidas en 
memoria de los discípulos, y luego recordadas tras la FESUtre 
ción. Es la continuidad de una misma actitud ante Dios, o e, Á 
prensión de la existencia desde Dios y ante Dios, actor de lo 
que vivió Jesús y autor tanto de su resurrección como de Ja Ñ 
de los creyentes en él. 


ticidad, tal como ha pretendido Jeremias, con el peligro de 
ese la revelación y la fe a esas palabras solas de Jesús. 

ss Continuidad doctrinal, en la medida en que tanto Jesús 
esia se refieren al mismo Dios del AT y se compren- 
de un designio divino de salvación que, en cada uno 


ntos, vive de la idea de promesa y cumplimiento. 


como la Igl 
den dentro 
de sus mome rad a 

e) Continuidad existencial, en cuanto que Jesús y los creyen- 
sen él, después de la resurrección, tendrían la misma expe- 
riencia de la existencia, de nuestra inmediatez con Dios, de 
estar viviendo un momento único de la historia ante la reali- 
dad inmediatizada de Dios por su llamada. En una palabra, la 
misma «fe» (G. Ebeling, E. Fuchs). 


Podemos por tanto diferenciar los distintos niveles de copy; 
nuidad entre la fase del Jesús terreno y la fase del Jesús glorifica. 
do (= unidad en la diferencia, identidad de la persona de Jesús 
en la secuencia de los tiempos, que determinaron su encara. 
ción y su misión). Esta fórmula de Kásemann se ha hecho clás 


te: 


ca: continuidad del evangelio en la discontinuidad de los tiem. 9 Continuidad de conciencia entre el pensamiento de Jesús 
pos y en la variación del kerigma , sobre sí mismo y lo que la Iglesia ha pensado de él. Éste es el 

a) Continuidad cronológica entre el antes de Jesús y el después nervio del problema y lo que ha reclamado la fe cristiana siem- 
de la Iglesia. Es la posición de quienes no otorgan un contenido pre. En él está fundada la Iglesia y con él cae. Si tal continuidad 
de movedad personal a Jesús en la resurrección, sino que la no existe entonces, lo que predica la Iglesia es una creación del 
sitúan exclusivamente del lado de la experiencia y conciencia de hombre; no podemos tener la confianza de responder a la 
los apóstoles, como un percatarse del valor de lo que habían . voluntad de Dios previamente manifestada, ni de acogernos a 
vivido, un reconocer la condición única de Jesús, un sentirse su promesa, ni de contar con su salvación. Tal continuidad tiene 
vueltos a él teniendo el deber y el gozo de prolongar lo que él que estar iniciada, fundada y garantizada por el propio Dios, 
había promovido en el mundo. Esta actitud ha sido expresada quien actúa en el mundo por la encarnación y resurrección de 
con la frase de W. Marxen: «Die Sache Jesu geht weiter» = «El | su Hijo (misión encarnativa) a la vez que por el envío de su San- 
asunto de Jesús sigue válido después de su muerte». Es la com- to Espíritu a los corazones iluminándolos y creándoles unos 
prensión de la resurrección sólo como teologámeno mera interpre ojos nuevos, los ojos de la fe (misión inspirativa). De una y otra 
tación apostólica de la historia de Jesús. y Procede la Iglesia como cuerpo del Hijo y templo del Espíritu, 

b) Continuidad física de muchos protagonistas que son los con el evangelio, los sacramentos y el apóstol como mediacio- 
mismos en la compañía del Jesús que predicó el Reino y en la fe nes divinamente queridas para el recuerdo fiel, la transmisión 
enel Resocitado; fiel, la interpretación fiel de su revelación y de su autodonación. 


En este último punto es donde difieren catolicismo y protestan- 
Usmo. Este retiene el evangelio como la mediación esencial pata 
la salvación del individuo, mientras que el catolicismo considera 

247 «Die Frage nach dem historischen Jesus ist legitim die Frage nach der Koni”, ] bién al apóstol y al sacramento esenciales pata participar en 
nuitát des Evangeliums in der Diskontinuitát der Zeiten und in der Variation des Os bienes de la salvación otorgados a la comunidad. 


Kerygmas». E. KASEMANN, «Das Problem des historischen Jesus», a.c., 213. p o “ 2 
H. SCHURMANN, «La originalísima comprensión de Jesús de su propia muere 2) Continuidad de acción. Desde esta confesión de fe en el 


c) Continuidad verbal, sí es que tenemos sentencias que en 
su literalidad provienen de Jesús y podemos demostrar su 


Observaciones sobre la “soteriología implícita” de Jesús», en El destino de A £sucitado que envía su Espíritu a los creyentes para constituit- 
o.c., 163-210; «La pervivencia de la causa de Jesús en la Cena postpascual 6 los hijos en el Hijo y con él clamar: «Abba, Padre», formando 
Señor. La continuidad de los signos en la discontinuidad de los tiempos», en Mlé- un 9 y : Ñ É ? E 

211-240. Cuerpo con muchos miembros, cuya cabeza es Cristo, la 
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Iglesia se convierte en imitadora de Cristo, viviendo ant 
Padre, realizando las obras del amor, misericordia y perdón. 
vez que anuncia el Reino de Dios, como la perla y el tesoro A 
enriquecen infinitamente la vida humana. Desde la presen; 
actual del Resucitado, la Iglesia es devuelta al Jesús terrestre 
crucificado, a las Bienaventuranzas. Jesús está todavía sk 
meta, en cambio ella está ya en camino, y este camino SUYO n 
puede ser otro que el de Jesús, la aventura que él vivió e 
Hijo ante el Padre y como prójimo absoluto con los hombres, 

h) Continuidad de esperanza. Jesús obedeció, se desbordó , 
dejó su destino en manos del Padre. Así, la Iglesia con Jesús a 
por Jesús vive en obediencia y deja su futuro en manos de 
Padre para que él sea todo en todos. 

Concluimos con tres reflexiones: 

1) La fe de la Iglesia no es la mera prolongación fáctica de 
Jesús, sino que nace de la resurrección y envío del Espíritu 
pero le es esencial la continuidad con su mensaje como Revela. 
dor y con su conciencia de Redentor e Hijo. La cristología de la 
Iglesia tiene que arraigar en la propia autocomprehensión de 
Jesús y esto hay que descubrirlo pasando por los textos evangé- 
licos y conociendo su historia. La historia es objetivamente fun- 
dante de la Iglesia y, como historia vivida por Jesús, es fuente de 
su conciencia. 

2) La historia por sí sola no es suficiente para engendrar la 
fe. Esta pasa por la mediación del testimonio objetivo y univer- 
sal de la comunidad y por la fe personal de los otros, expresa- 
dos uno y otra en textos, acciones y celebraciones. En este sen- 
tido la exégesis del siglo xx ha mostrado la esencial necesidad 
de la Iglesia para la fe. A Bultmann se le llegó incluso a acusa 
de una secreta cercanía al catolicismo, por subrayar de tal modo 
el papel de la Iglesia, que es la que propone el kerigma y con él 
hace posible la justificación y la fe. 

3) La exégesis durante este siglo no ha estado dominada 
por la preocupación de diferenciar a Jesús de la Iglesia como lo 
había estado la Leben-Jesu-Forschung en el siglo XIX, sino por este 
blecer la conexión entre ambos ?*, Esa exégesis ha mostrado 


248 Así comienza R. BULTMANN en 1965 su escrito Das Verháltnis..., o.c.: La PI” 
gunta por la relación entre el mensaje de la Iglesia primitiva sobre Cristo y el Josi 
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hay suficientes elementos de continuidad, coherencia y 
que ilidad entre Jesús y la Iglesia. Desde ahí se explica que 


atib 50 
co Ímeros cristianos creyeran y que hoy sea considerado 
a y legítimo creer. Sin esa continuidad no es posible la 


ristología 249, Más no se puede ni se debe pedir a la historia y a 
í exégesis El acto de fe remite a otro orden. Una vez elimi- 
a , : 

bstáculos para creer en Cristo, comienza aquella 


nados los O a . 
relación personal, que pertenece al sentido de cada vida y al 


misterio de cada libertad, puestas ante sí mismas y emplazadas a 
a esponder a la llamada de Dios. 


histórico ha vuelto a ser actual hoy en un sentido nuevo. En la época de la 
Leben-Jesu-Forschung (es decir, de la así llamada teología liberal) la pregunta estaba 
dirigida por el interés en recuperar una imagen del Jesús histórico oculta bajo los 
revoques realizados pot la predicación cristiana, es decir, en el “Kerygma”. El 
acento recaía, por tanto, en la constatación de la diferencia entre Jesús y el kerigma. 
Hoy ocurre al revés: el interés está puesto en la elaboración de la unidad del Jesús histórico y el 
Cristo del kerigma». Y concluye así: «Si es correcto que la Iglesia representa (vertriti) 
en su kerigma al Jesús histórico; si la fe en Cristo simultáneamente es la fe en la 
Iplesia, es decir, fe en el Espíritu Santo, que ella ha recibido como el don postpas- 
cual (Hch 2 y esp. Jn 20,22; cf. 14,16,55.26; 16,7), entonces podemos decit: la fe en 
la Iglesia como portadora del kerigma es la fe pascual, que precisamente consiste 
en creer que Jesucristo está presente en el kerigma» (p.5s). 

24% «Wire zu erweisen, dass die Christologie keinen Anhalt habe am histori- 
schen Jesus, vielmehr eine Missdeutung Jesu sei, so wáre die Christologie damit 
erledigo» (G. EBELING, «Die Frage nach dem historischen Jesus und das Problem 
der Christologie», a.c., 14-30, cita en 15). 

250 «A pesar de la situación limitada de nuestro sabet, la situación no es tal que 
tengamos que renunciar a una imagen (Bild) de Jesús o incluso tengamos que 
dudar de la historicidad de su figura [...] Existen libros más “bonitos”, más intere- 
santes, más “morales” y que con más enetgía excitan a su seguimiento que el NT. 
El NT es menos y es más. Es el sedimento escrito de una historia, nacido con sen- 
cillez bajo las limitaciones humanas. Que en este sencillo acontecimiento Dios ha 
revelado su voluntad —ésta es la cuestión decisiva en la lucha con el cristianismo. 
Una exposición científica como la siguiente no puede contener la decisión, peto 
Puede ayudar a conocer el acontecimiento» (M. DIBELIS, Jesus [1939] [Berlín 1960] 
7.10). «La necesidad de una elección existencial entre diversas interpretaciones 
Posibles de la persona de Jesús no nos la puede ahorrar ninguna constatación cien- 
fica, (NG, Kommet, «Das Problem des geschichtlichen Jesus in der gegenwárti- 
ás Eensctungslago, en H. Risrow - K. MATTHIAE [dirs.], Der historische Jesns..., 0.C., 
des Le eotrmidad con estos autores, escribe otro gran maestro: «Los evangelios 
eo Vida de Jesucristo que podemos escribir: el ideal es hacerlos com- 
Barcelo o mejor posible» (J. M. LaGrANGE, El Evangelio de Nuestro Señor Jesucristo 

na 1942] 2). 
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h) La tercera búsqueda de Jesás (1970-2000) s a las que se otorga primacía a la hora de conocer el 


Las fuente ] : ; a z 
ya contenidos materiales de la historia de Jesús. Hasta 


Los términos en que cada é urso Y . a 
4 £poca propone la Pregunta . dec se daba por supuesto que estábamos limitados a las fuen- 
expresa su preocupación por Jesús son distintos. Desde Re; * hon. áni í 
ashes pe hablde inerica bciÍo de Sima. canónicas, Y la única salida que teníamos era investigarlas 
inves ; : ans , 
igación sobre la vida de Jess y. ce ACTOS métodos, depurarlas al máximo, mostrando dónde 
bh 


olpe de péndulo fue á j j E ; 
8 pe E dado por K ahler, quien Muestra que e ¿mo podíamos descubrir los hechos originales y dónde 
esfuerzo, por un lado, es imposible, y, por otro insignifi y CO : : : 
El Cri . A 1CAnt % — enzaba la posterior lectura eclesial. Ahora la mirada se vol- 
risto de la fe eclesial, propuesto en el kerigma y celebra. O ¡ 
A E rado + a a] hipotético documento, designado como «a fuente» (Oue- 
timi V : ” . 
orion delas elo biie medida en qu, q) ala que se le otorga una primacía, por suponer que, sien- 
> Sd ¿ . - 
parente a sí mismo E dá ñ Eb: peas se hace trans. do anterior a los sinópticos ofrece una imagen de Jesús profeta, 
trend E dede Di cd Ada en en la que todavía no hay elementos de una mesianología, en la 
Batido E sica ES ; d a y ES e Feración cof Diog ue la muerte y resurrección no están presentes %, A ella se 
ea A pe a E E ea con su teología añaden el evangelio de Tomás y otros evangelios apócrifos 29, 
el p E dh ñ cn Me na Pe e E centran en El papel, atribuido a ambos como textos «fuentes o guías», se 
discípulos (E Pcia G ee. ¿er Wi a A gunos de sus ha llevado a tal extremo, que se ha hecho de ambos el criterio 
ES e s, etc) llegana ara determinar cuáles son en nuestros evangelios las reales, 


declarar teológicamente prohibidas la pr ió : : : 
OL P piso cupación y Pregúna | bables, posibles o imposibles sentencias de Jesús. En sus 
por la historia 9. Sobre ese fondo surge 1 dad d ne : 
perar al Jesús his Srico El Zi se Tele a e ad dere. dos obras sobre lo que Jesús realmente dijo e hizo, los miem- 
E Esémann imáóel Es o lis ad Esta Om el que bros del Jesus Seminar en Estados Unidos editan los evangelios, 
» 4 expuesto y que imprimiendo el texto en cuatro colores distintos como forma 


desemboca en la crist ía implíci : - 
setebta cambia el oO implícita. A partir de los Eos de cualificar las palabras de Jesús: en rojo (las palabras atribui- 
A Pp p eE preocupa ones y se hablará de bles con toda seguridad a Jesús); en rosa (aquellas de las que no 
una tercera búsqueda de Jesús. El término «búsqueda» debería ser d idad d ? d a 
matizado. En el NT es Jesús quien busca a los hombres o Dios podemos tener seguridad de que son de Jesús); en negro (las que 
en Jesús quien los encuent pl itad . con toda seguridad le han sido atribuidas pero no son de Jesús); 
a A en gris (las que oscilan entre las dos categorías anteriores) 25, 


encuentro. Es Cristo quien encuentra a los hombres y éstos ; h . 

sólo le encuentran a él en la medida en que él se deja encontrar ' Otro elemento ha venido a MaIE5S pArA, fundamentar esta 

por ellos 252, tercera búsqueda de Jesús: un mejor conocimiento del medio 
social, geográfico, religioso, económico y arqueológico en el 
que vivió Jesús y con ello un desciframiento más fácil de las 


— El nuevo punto de partida Posibles influencias que lo han determinado, con la posibilidad 
¿Cuál es el nuevo punto de partida de esta tercera fase? Oti e Cf. P Horrmann, Tradition und Situation. Studien zur Jesusiiberlicferung in der 
lectura de las fuentes conocidas y, sobre todo, la apertura a nue- y engede und den synoptischen Evangelien (Mister 1995) 373-386, con bibliografía; 
'OBINSON - P. HOFFMANN - J. S. KLOPPENBORG - S. GUIJARRO (eds.), El Documento 


ES Gu - OS ; 
] a a, E 2.0: 3. GUIJARRO, Dichos primitivos de Jesás..., O.C. 
25 «Mag die Frage nach dem historischen Jesus auch historisch móglich und H C£. trad. de R. o en Á. e (ed.), Textos gnósticos. Biblioteca de Nag 
ps ed so ist sie theologisch doch verboten» (W. ScamrTHars, Jesus Chris a da IL. Evangelios, Hechos, Cartas (Madrid 1999) 53-98; J. S. KLOPPENBORG y 
de de Bnne der Kircbe.... o.c. 75, 60-67, 80-90). A g, Ci 005.0 Thomas Reader. The gospel before the gospels (Polebridge, Sonoma [California] 
irmación repetida por S, Wim, Intuitions précbrétiennes (París 1951) 2 ) A. DE Santos, Los evangelios apócrifos (BAC, 192000). 
OD DE CARDEDAL, «Dios al encuentro del hombre en Jesucristo» 4. Ss C£R. W Funk: - R. M. HOOVER AND THE Jesus SEMINAR, The five gospels. The 
ES Lor authentic words of Jesus. W'bat did Jesus really say? (Nueva York 1993). 
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de discernir mejor su originalidad. A ello se añade un es. 


más detenido de los textos de Flavio Josefo y, sobre todo ; 
toda la literatura descubierta en Qumrán, a la vez que la Pro 
del rabinismo antiguo, con la llamada literatura intertestampy. 
ria. Cada vez somos más conscientes de la complejidad ; 
corrientes, ideologías, grupos sociales y expresiones Litera 


del medio humano en que surgió Jesús. Todas esas ciencias de: 
2 £ a E a EN 
de la antropología cultural y las teorías literarias a la ALQUENL, 


gía, han concurrido para un mejor conocimiento de la «carno 
Cristo». ¿Cuál es el valor de todo este esfuerzo? El materia 2 
rreado es inmenso, de forma que conocemos todo lo que dE 
alrededor de Jesús en el tiempo y en el espacio, antes de su A 
rición e inmediatamente después de su muerte. Las MUEVA 
fuentes son los 52 tratados descubiertos el año 1945 en N 

Hammadi, Alto Egipto, entre los cuales el más importante E 
Evangelio de "Tomás, colección de 114 dichos de Jesús que a 
todos comienzan así: «Jesús dice», y los manuscritos del mar 
Muerto, en la zona de Qumrán, descubiertos a partir de 1947. 
Estos textos han aportado algunos elementos que no nos son 
transmitidos por las fuentes canónicas, y en este sentido son 
valiosas. El historiador tiene razones para alegrarse y el cristiz 
no también. Para éste, sin embargo, la cuestión decisiva es el 
sentido de la vida y destino de Jesús. A esta pregunta es a la que 
primordialmente responden los evangelios y el resto de escritos 
del NT. Ninguna otra fuente es necesaria a su fe ni puede apor- 
tarle una afirmación sobre Jesús, que contradiga la interpret- 
ción que los testigos del origen y creyentes del comienzo dieron 
sobre él. El hecho de Jesús, la experiencia de los discípulos con 
él, la vida y testimonio, la Iglesia con todos sus signos y perso: 
nas, incesantes desde aquel día hasta hoy, fundan la fe cristiana 
Cualquier otro texto es bienvenido, pero no es esencial para la 
fe, ya que ni puede fundarla ni destruirla. Porque la fe no € 
funda en libros escritos por hombres, sino en la potencia, $: 
nos, gracia y esperanza que Cristo suscitó en quienes, siguién- 
dolo antes de su muerte, creyeron en él después de reconocer 
acreditado y resucitado por Dios y le siguen atestiguando hasó 
hoy (1 Tes 1,5; 2,13) 2%, Los textos bíblicos remiten 2 “Y 


256 «Mi palabra y mi predicación fueron una demostración del Espíritu Y de 
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unidad en la que ese Cristo descrito puede ser reconocido 
CEC presente, sanador y santificador. 
at «tercera búsqueda de Jesús», llevada a cabo principal o 
: exclusivamente por autores norteamericanos, ha encontra- 
nas distancia crítica, cuando no un rechazo explícito en los 
do pientes exegéticos europeos. Las cuestiones de fondo para la 
reología Y la Iglesia son las siguientes: ¿Por qué la Iglesia no 
integró 2 Q por separado si es que existió como tal y ella la 
conoció? ¿Quién garantiza a Q con anterioridad e independen- 
cia de Mateo y Lucas que la han integrado? ¿Qué valor tiene esa 
hipotética imagen de Jesús sólo predicador? ¿La pensó el autor 
como un evangelio completo y suficiente? ¿Ella por sí sola es 
capaz de suscitar y fundar la fe en Cristo? ¿Se puede decir sin 
más que por sí misma hubiera sido tan capaz de fundar el cris- 
tianismo como lo fueron los evangelios? Aquí tendríamos que 
hacer los mismos planteamientos que ante la afirmación de E. 
Renan: «El cristianismo es un qumranismo que tuvo suerte y 
éxito». ¿Son igualmente posibles la fe personal y el surgimiento 
de una comunidad en torno al maestro de justicia que en torno 
a Jesús crucificado, del que afirman sus seguidores que vive, 
que se apareció a Pedro, a las mujeres y a quinientos discípulos 
de los que algunos estaban vivos todavía cuando Pablo escri- 
bía la carta a los Corintios? (1 Cor 15,1-28). Ese Jesús de ese 
hipotético protoevangelio surgido en esa hipotética comunidad 


poder, para que vuestra fe se fundase no en sabiduría de hombres, sino en el poder 
de Dios» (1 Cor 2,4). Mis afirmaciones son de principio, dejando para los especia- 
listas la verificación de la datación del evangelio de Tomás, si realmente hay una 
fuente Q, si es una fuente autónoma o se trata de variaciones sobre los evangelios 
“anónicos, Dejo abierta la cuestión de su localización geográfica, de su contexto 
sl y cultural, de su originalidad respecto de la interpretación ortodoxa de 
re Nadie se ha convertido hasta ahora a Cristo, sólo por un texto, al margen 
'e los cristianos, que lo acreditan. 
Ñ Dejo también las preguntas imposibles: ¿qué pasaría si aparecieran nuevos evan- 
=“105, sí se encontrase la tumba de Cristo con el cadáver descompuesto, si com- 
o que los cuatro evangelistas tradujeron cada cual por su cuenta su 
O arameo, modificándolo...? Un escrito es «evangelio» cuando es 
zen. Los o y recibido como tal por la Iglesia en el momento constituyente del ori- 
E Escritos que no han tenido tal reconocimiento y recepción en el inicio 
Pe pro tener gran valor literario o histórico; pero no pueden ya ser ele- 
e BorÍa de evangelios normativos y menos todavía reclamar primacía 
de ser 2 y normativa respecto de los cuatro evangelios canónicos, reclaman- 
“Protoevangelio». 


E 
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merece sólo una fe hipotética. Tal fe está en las antípodas 
real fe cristiana en Jesús, Cristo e Hijo. 


de la 


— El Jesús histórico y la cristología desde abajo 


Es significativo que este retorno a Jesús, tan acentuado 
partir de los años setenta, sea realizado principalmente po 
autores judíos y católicos. En los primeros es comprensible Sm 
voluntad de mostrar pertenencia de Jesús a la patria, geografía, 
religión del judaísmo, hasta reconocerle en algunos casos como 
su mejor expresión espiritual, aun cuando no puedan negar que 
rompió los límites permitidos. El apoyo por parte de los cargó; 
cos coincide con los movimientos de emancipación y libera. 
ción, iniciados en el preconcilio y radicalizados en el postcong. 
lio, que promovieron una «cristología desde abajo» superando 
aquellas presentaciones teológicas, en las que apenas tenían 
relieve la historia, la humanidad concreta y la libertad de Jesús 
Dieron un vuelco yendo al otro extremo y subrayando su incar- 
dinación humana y su historicidad judía. Ya en el segundo dece- 
nio del siglo xx se había hablado del Hijo de Dios como «Cristo 
nuestro hermano» 2”; luego se pasó del viejo título del tratado 
Sobre el Verbo encarnado, al nuevo título: Jesús de Nazaret. Se esta- 
bleció la conexión entre la acción de Jesús con los movimientos 
liberadores de su tiempo y los movimientos contemporáneos 
de descolonización. "Todo esto revelaba una tendencia, en parte 
fruto de una reacción necesaria, y en parte de una visión unila- 
teral que, en un momento histórico de primacía de lo humano y 
de silencio de Dios, olvidaba la condición divina de Jesús. Lo 
que hay de legítimo en este «paso hacia atrás» o retorno a la his" 
toria de Jesús lo ha formulado así Lehmann: 


«Este paso recuperador defiende la condición humana Y e 
enclave humano (Menschheit und Menschlichkeit) de Jesús de Nazaret 


257 Título de la obra publicada por K. Adam en 1929, que, junto con oros 
autores como P. Galtier (quien habla de «la religión de Jesús»), inicia el movimiento 
tendente a recuperar la dimensión humana de Jesús, en sintonía con la línea 302 Pe 
quena, en aquel momento apoyada en la nueva exégesis bíblica. K. Rahner se % 
en esta línea con su repetida acusación de un «monofisismo larvado» en manu?” 
de teología y en ciertas actitudes de piedad. 
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contra todos los intentos de disolverla en clave gnóstica o idealista. 
Este “paso hacia atrás” nos ayuda a descubrir la inagotable riqueza 
de la humanidad de Jesucristo, algo que es de inmensa importancia 
soteriológica. Es por tanto una tarea fundamental y permanente de 
toda teología cristiana llevar a cabo este retorno al Jesús terrestre. 
Las formas concretas de hacerlo se diferencian extraordinariamen- 
te como lo muestran, sin más, la mirada a los evangelios sinópti- 
cos, las controversias con la gnosis y el docetismo, la historia tem- 

rana del signo de la cruz, la cristología antioquena, el papel de los 
misterios de la vida de Cristo y el “realismo” de las exposiciones 
medievales de la pasión» 3%, 


Estas afirmaciones las entiende y encuadra Lehmann en un 
discurso sobre lo que él llama la «síntesis cristológica originaria» 

r-syntbest). La confesión fundante de la Iglesia desde su pro- 
pio origen y, por consiguiente, la norma de la fe en Jesucristo es 
justamente la unión de un nombre personal (Jesús) en su indivi- 
dualidad concreta con unos predicados, conferidos a partir de la 
resurrección, que lo sitúan en relación con el AT (Mesías), con 
Dios (Hijo), con la Iglesia y el mundo como su redentor y santi- 
ficador (Kyrios). Toda afirmación teológica sobre Cristo tiene 
que conservar ese presupuesto y afirmarse sobre ese funda- 
mento 2%, La separación del sujeto respecto de los predicados 
nos llevaría al ebionismo (terminología antigua), al adopcio- 
nismo (terminología patrística) o al moralismo de signo prome- 
teico, utópico o revolucionario (terminología moderna). La 
separación de los predicados respecto del sujeto histórico nos 
llevaría, en cambio, al docetismo, gnosticismo y monofisismo. 


— Propuestas y logros de la tercera búsqueda 


¿Cuáles son las propuestas y logros de esa tercera búsque- 
da? 2, La diversidad es su característica mayor cuando se tra- 


0d Kk LEHMANN, «Die Frage nach Jesus von Nazareth», en HFT! h IL 141 S. 

A e «La significación permanente de esta síntesis cristológica originaria», en 

> 138-140, «La atestación fundamental del evangelio consiste precisamente en la 

fer dad de estos dos aspectos: la personalidad histórica de Jesús y el “Cristo de la 

e GkELOr, Las palabras de Jesucristo, o.c., 18). 

is A panorama de autores y tendencias en BEN WITHERINGTOND IL The Jess 

Qe: e e M. Bora, Jesus in contemporary scbolarship, 9.0; X. PIKAZA, El Evangelio... 
> Este es el hombre..., 0.C.; R. AGUIRRE, Aproximación actual al Jesús histórico, O.C.; 


E ARTOLOMÉ, El Evangelio y Jesás..., 0.C.; M. KARRER, Jesucristo en el NT, o.c., 11-24, 
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ta de enclavar a Jesús dentro de un contexto de procedenc;a 
vimos las dos líneas fundamentales: una que le identifica ee 
judío, desde el contexto y figuras ejemplares del judaísmo > 
otra que le identifica fuera de ese contexto, acercándolo a la Sl 
tura helenística, al filósofo cínico, a los predicadores AMbulan. 
tes. E. P. Sanders sería un exponente significativo de la Primer 
línea y J. D. Crossan de la segunda 2, Una vez hecha esta dife 
renciación, luego la presentación concreta muchas veces pl 
entrecruza y no se diferencia. Cada uno de los autores caracte. 
riza a Jesús a partir de una de las figuras posibles en su my. 
co: profeta, apocalíptico, reformador en la línea de los Profetas 
del AT, sabio que profiere sentencias, carismático que arrastra 
multitudes, líder de gentes marginadas y de pobres en una eco. 
nomía marginadora y creadora de excluidos, mesías en la línea 
de las esperanzas cultivadas por el pueblo que podían extender. 
se desde el Mesías sacerdote, al Mesías rey, al Mesías como por- 
tador del Espíritu, al Mesías identificado con el Hijo del hom. 
bre o el Siervo de Yahvé. Según el modelo previo que cada 
autor ha elegido insertará en él la doctrina del Reino, las parábo- 
las, los milagros, la muerte en su coherencia o inconsistencia 
respecto de la vida anterior, las experiencias de los discípulos 
refiriéndose a él como Resucitado, el surgimiento de la Iglesia 
en torno a él 2, 


261 Cf. E. P. SANDERS, Jesús y el judaísmo, o.c.; ÍD., La figura histórica de Jesús, O; 
3. D. Crossan, Jesás. Vida de un campesino judío, o.c.; 1D., Jesús. Biografía revolucionaria 
(Barcelona 1996). Cf, el mesurado juicio que sobre los libros de J. D. Grossau y el 
Jesus Seminar emite G. Sranton, The Gospel and Jesus, 128-129; 230. Con gran sen: 
tido de la complejidad y diferenciación, cf. J. GNiLKa, Jesás de Nazaret... OL 
E. SCHWEIZER, Jesás, parábola de Dios (Salamanca 2001); J. P. Mur, Un judío marg- 
nal..., O.C., [UL 

262 BEN WITHERINGTON 1H, The Jesus Quest..., o.c., divide las «figuraciones» de 
Cristo de la «tercera búsqueda» en los capítulos siguientes: 1. Galilea y el Galileo.2 
Jesús, la cabeza locuente (El Jesús del Jesns Seminar). 3. Jesús, el filósofo cínico 1ún€ 
rante. 4. Jesús, el hombre del Espíritu. 5. Jesús, el profeta escatológico. Ó. Jesús, 
profeta del cambio social. 7. Jesús, el sabio: La sabiduría de Dios. 8. Jesús: ES 
marginal o Mesías judío. 9. El viaje final. 10. Epílogo: La muerte del Mesi2 
(R. Brown). Nos preguntamos: «¿Es legítimo construir escindiendo en una hgun 
lo que pueden ser rasgos de su compleja personalidad? ¿Son irreconciliables “A 
uno de esos aspectos? ¿Qué nos obliga a una elección alternativa: sus hechos 09” 
palabras?» Jesús utilizó las formas literarias usadas en toda la historia de la litera 
ra bíblica y judía: «Podemos encontrar en sus palabras sentencias y discursos - 
sabiduría, dichos proféticos y apocalípticos, algunas discusiones “doctorales se, 
lares a las que han sido recogidas en la literatura rabínica. Sus parábolas nen 
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De nuevo la comprobación se hace inevitable. El juicio de 
Schweitzer 2 comienzos del siglo xX sobre la primera «bús- 
A. da de Jesús» se puede aplicar literalmente a esta «tercera 
pe veda». ¿Qué valor tienen estas «figuras», «retratos», «pro- 
Eon de Jesús, al que casi nunca se religa a la Iglesia como 
es nidad de fe y respecto de la cual se mantiene la distancia, 
ie dencia o el rechazo explícito? Los primeros testigos y 
y óstoles de Jesús no propusieron nunca una «imagen», sino 
relataron UNOS hechos y se refirieron a una Persona: Jesús contesa- 
do como Mesías, después de su muerte y su afirmación en la 
vida por Dios. El kerigma fundador propone la fe en Jesús Cris- 
to, muerto por nuestros pecados y resucitado para nuestra justi- 
ficación, COMO lo específico y común a todos los creyentes. En 
él coinciden todos, los que vienen del judaísmo palestino y los 


que vienen de la gentilidad, Pablo y los Doce 2, 


—La verdad externa y la verdad interna de Jesús 


Al final de este largo recorrido por los dos últimos siglos a 
la búsqueda del verdadero Jesús, entre la historia y la fe, apare- 
cen tres cuestiones fundamentales. 


La verdad de Jesús. ¿Acceso desde fuera o desde dentro de él? 
En los últimos siglos hemos alcanzado un conocimiento casi 
exhaustivo de todo lo que es el entorno de Jesús. Basta leer el 
libro de G. Theissen - A. Merz, El Jesás histórico (1999), para 
asombrarse de la inmensa información acumulada en torno a su 
persona, Pero las propias páginas finales de ese libro, en su 
magro resultado para la fe confesante, muestran cómo con toda 


Parangones en el AT y en los doctores judíos» (P. GruLOT, Las palabras de Jesucristo, 
Ac, 22). La impresión de novedad y la repercusión que Jesús ha ejercido en la his- 
toria deriva ante todo de su persona, no de ninguna de esas dimensiones que, aisla- 
E Encuentran en otras muchas personalidades. Estas «disecciones» de la per- 

e Jesús, contraponiendo las características diferenciadas que le asignan los 
Evangelios, ¿son capaces de dar razón de la fe tal como históricamente ha existido 


de e o una conversión a Cristo hoy como revelador de Dios y salvador de la 
mana? 

263 : : 
de a tanto yo como los otros apóstoles esto predicamos y esto habéis creí- 
la clave E 151.11). Por eso lo que establece coherencia entre Jesús y la Iglesia es 
ve del cristianismo: la resurrección de Cristo y la coextensiva efusión del 


"tu. C£ J. Gunzer, Entre Jésus et U'Église, Oc. 


y 
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esa información nos hemos quedado en el mismo umbral d 
persona de Jesús. Los evangelios se escribieron para respon 
a esas preguntas, que unas veces formulan los hombres y pe 
y otras veces formuló Jesús directamente a sus oyentes: “¿Qué 
es él?»; «¿quién soy yo»»; «¿quién dicen los hombres que E 
yo?» 264, La verdad externa (precedentes, paralelos, Contexto. 
reacciones), todo eso permanece en el «entonces», exter 
informativo. Ahora bien, lo específico de la fe cristiana es Sh 
rirnos a un «ahora», a un presente vivo, a Jesús Mesías, Hijo de 
Dios, Kyrios, entregado por nosotros e invitándonos a creer. La 
verdad externa es sólo escalera para ayudarnos a subir o tra. 
polín para que nuestra libertad se lance al encuentro y realice y 
destino personal ante él. Esos saberes previos eliminan oby. 
táculos y abren caminos, pero nada más. Una vez allanados Jo; 
caminos hay que andarlos. Se llega a Cristo por el encuentro 
con su verdad interna: la que deriva de su persona, tal como ella 
fue realizada en la historia e interpretada por sus testigos tras la 
resurrección y la recepción del Espíritu Santo; tal como ha sido 
acogida y respondida a lo largo de los siglos; tal como es confe. 
sada hoy por los creyentes en él. La verdad de Jesús, como la de 
un paisaje, una persona amada, un amigo verdadero, emana de 
su contemplación y aceptación gratuita. De ahí surgen la fe en 
él y el amor a él, y no sólo de las informaciones anteriores y las 
razones exteriores o eficacias posteriores. 


264 Por su hacer y enseñar, Jesús se convirtió en un interrogante inevitable ya 
desde el mismo comienzo: «¿Qué es esto [que hace este hombre]: una doctrina 
nueva expuesta con autoridad [y una expulsión de demonios)» (Mc 1,27). «¿Quién 
es este que hasta el viento y el mar le obedecen» (Mc 4,41). La pregunta la hace d 
mismo Jesús, provocando una respuesta no sólo informativa sobre lo que «se» dice 
fuera, sino sobre lo que piensan sus seguidores: «¿Quién dicen los hombres qu 
soy yo? [...] ¿Y vosotros quién decís que soy yo?» (Mc 8,27-30). A las pregunts 
siguen la ilustración de Jesús, la respuesta de los discípulos y la inevitable decisión 
ante él. Sólo mediante un reconocimiento y aceptación de identidad ha sido po* 
ble, primero el seguimiento, después la obediencia, la confesión de fe y el amor 
Sin esa inicial percepción de identidad de Jesús con anterioridad a su muerte 
inexplicable la Iglesia y el hecho cristiano como tal. 
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real existencia del Jesús terrestre (Jesús histórico) y su 
— e adición glorificada acogida en la fe (Cristo de la fe). 
C e : 
Diferenciación y unidad 


En todo el discurso sobre la relación entre la historia y la fe, 
de vangelio y el kerigma, el Jesús predicador del Reino y el Cris- 

redicado por la Iglesia, hay que distinguir niveles para no 
10 Spee a equívocos permanentes. En concreto, la fórmula 
A histórico» y la correspondiente «Cristo de la fe» pue- 
a tener sentidos muy diversos, unos necesarios y perfecta- 
mente legítimos; Otros, en cambio, equívocos y reprobables. En 
necesario diferenciar y unir la existencia terrestre de Jesús y su exts- 
tencia glorificada. La primera suscitó la confianza, una fe inicial 
hecha de admiración y expresada como seguimiento. La segun- 
da introdujo una real novedad en Jesús (su acreditación como 
Mesías por Dios) y a ella corresponde una actitud nueva en los 
seguidores: la fe en sentido estricto. La expresión Jesús histórico 
puede designar: 

1. El Jesús judío, con anterioridad a cualquier afirmación 
cristológica ulterior. 

2. El Jesús factual, desnudo, sin interpretación alguna. 

3. El Jesús de su historia pasada, por relación a nuestra 
situación presente. 

4. El Jesús reconstruido por la ciencia, al margen de la 
confesión de fe. 

5. El Jesús terrestre, con anterioridad a las experiencias 
pascuales. 

6. El Jesús prepascual, con su historia propia abierta, 
teniendo que asumirla y vivirla como los demás hombres. 

7. El Jesús originario, al que después se le habrían super- 
Puesto dogmas y normas. 
. 8. ElJesús lejano a nuestra cultura moderna y por ello casi 
inaccesible 265, 

Paralelamente, la fórmula Cristo de la fe puede tener las con- 
Motaciones siguientes: 


25 Para 


Ps una clarificación de estos nombres o conceptos, cf. G. EBELING, Dogra- 
Xsus, e 


tlichen Glaubens, o.c., 376-381; K. LEHMANN, «Der Begriff “historischer 
n HFTp 1, 123; J. P. Muier, Un judío marginal... o.c. L, 47-56. 
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1. El Jesús reconocido como Mesías a partir de la posible la fe, resultante entonces de un hombre abierto y 


rrección. a pa o, a la vez que de un Dios abierto y en camino hacia el 
2. El Jesús que, muerto y resucitado, ha suscitado Una e é Cuando, yendo en dirección ascendente uno y descendente OÉro, se 
y mantiene una permanencia vivificadora hasta hoy (Cuy encuentran, entonces se da ese hecho evidente en un sentido e inexplicable en 
historial). j otro, que eS el creer. 
3. El Jesús tal como primero lo confiesa la Biblia: Mesías | 
Hijo de Dios, Señor, y después lo han interpretado normatiy, : — Contextos, textos y testigos 


mente los Concilios (homologías, dogmas). . y o Lai 
Estas tres realidades son los órdenes de experiencia posibili- 


4. El Jesús de la Iglesta, presencializado en la celebrar, adora de la fe. Cristo ha existido en lugar y tiempo; ha sido un 


litúrgica y en la predicación, que invitan a creer en él, conver; , h $ q a 
ps e a E ón a , ertir judío y nO UN tailandés. Es el Hijo de Dios encarnado, dirá la 


E z : sE ión de fe. No hay acceso ya a Dios sino en la carne. Por 
5. El Jesús glorificado por Dios en la resurrección, nuey, confesión d y qe E Ñ 
Adán, espíritu vivificante c ello todo lo referente a la «encarnación», en este sentido prime- 
ñ A : a > 
6. El Jesús al que los cristianos se unen como cabeza de ro, nos ES esencial Pa Llamo ed la 
E idad humanidad judía, al tiempo histórico en que nació, a las institu- 
da ciones, ideas y poderes en medio de los que desplegó su misión 


_ 7. El Jesús que no se deriva de la demostración científi ' y murió su muerte. Todo eso es necesario para una fe funda- 
E acogido en un acto de fe, fruto de la acción de ' da 26, Pero ningún contexto de una existencia personal dice la íntima rea- 
Espíritu Santo en el corazón del hombre, a la vez que des ¡go ly la intransferible misión de una persona. La antropología cultu- 
inteligencia y libertad que buscan verdad real y último sentido ral y la arqueología, la historia judía y la mediterránea, la econo- 
para la existencia. mía subasiática y la supraasiática nos dicen lo común a todos 

8. El Jesús confesado, revelado, amado, adorado, esperado los hombres y mujeres que han vivido en el mismo tiempo y 

El paso del llamado Jesús histórico al que la Iglesia propone lugar que Jesús, pero no nos dicen casi nada específico que nos 
como Cristo tiene varios presupuestos: permita saber cómo en medio de todo eso pensó él, cómo vivió 

a) El reconocimiento de la resurrección como un act y suscitó en la historia humana un movimiento de fe y de 
causativo de Dios, transformador del ser personal de Jesús comunidad que no cesan. No nos explican quién es él en su ori- 
constituyéndole definitivamente Hijo, Mesías y Señor, y qu ginalidad purísima y por qué ha resultado ser clave para toda la 
también afecta a los que acceden a él. Jesús en su vida terrestre historia humana, e incomparable con todos los contemporá- 
y en su vida glorificada es «eb» mismo, pero no lo mismo. neos que surgieron en el mismo medio social, económico, polí- 

b) El reconocimiento de que en el testimonio de los ct ECO y religioso 267, Ig generalibus latet dolus! 
yentes y en la predicación y celebración de la Iglesia él se hac Toda la investigación de la vida de Jesús ha girado monóto- 
presente y se da a conocer como se dio a conocer a Pablo end hamente sobre las fuentes, es decir, sobre los textos bíblicos 
camino de Damasco y a los discípulos en el camino de Emaús z 

c) Ese darse a conocer «en camino» significa que el reco pa a «Bemerkungen zur Bedeutung der Geschichte Jesu fir die 

E : : : reo" ogmatik», en $T» X, 215-226; A. L. Descamps, «Porté christologi- 
nocimiento de Cristo presupone o crea un sujeto abierto, P que de la recherche historique sur Jésus», en J. DUPONT (ed.), Jésus amo origines de la 
cupado, que vive más allá de sí y referido a su prójimo, qué des olagis, 0.c., 23-46. 


A > p. e ahí la idad a 1 la insuficienci la cristología de ob 
borda su facticidad bara preguntarse por su sentido misio po necesidad a la vez que la insuficiencia para la cristología de Obras 
P pregu P nl S. ThHEISSEN, Estudios de sociología del cristianismo primitivo, O.c., Yo., Histoire sociale 


ino! 
que llamado es capaz de responder, que se pone en a mini: Primitif (Ginebra 1996); B. J. Marina, El mundo del NT.., oc; E. Y. 
deja que el caminar y el vivir le enseñen. Esos tres elemel h INN - Y. STEGEMANN, Historia social del cristianismo primitivo... O.C. 
y 
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como queriendo demostrar a partir de ellos la verdad de Jesí 
sus apóstoles o, por el contrario, su equivocación, MENtir 
maldad. Esos textos han nacido de una forma natural e Ñ 
nua, sin pretensión de autoridad, sin conocimiento Mu 
conciencia de revelación. Son advenientes a la real vida de 
Iglesia que ha existido siglos sin tener conciencia de un N 
propio y ateniéndose sólo a las «Escrituras», es decir, a lo 
hoy llamamos AT. Los veintisiete libros del NT son escritos de 
ocasión, apuntes para una catequesis, homilías en una COM 
dad, escritos proféticos para mantener la fidelidad, billetes q, 
recomendación. Todos ellos tienen un contenido o Cometid, 
común: narrar la historia de Cristo, invitar a creer en él y a ing. 
grarse en la comunidad de los que creen ya en él 2, Es Crist, 
quien funda la unidad del NT 2%, Sólo algunos autores del Ny 
conocen a los otros y les reconocen explícitamente autoridad 
(Q Pe 3,15). Todos son aceptados por la Iglesia por contener 
auténticamente una fe que es anterior a los textos y que perdur; 
viva en cuanto celebrada comunitariamente y transmitida per 
sonalmente. En un momento posterior (que va del siglo 11 en ha 
lucha contra Marción hasta la fijación definitiva del canon en e 
concilio de Trento) la Iglesia toma conciencia explícita de que 
esos libros nacidos de su seno y escritos por sus hijos le están 
dados por Dios como guía para su vida, norma para su fe y sos 
tén de su esperanza. La Iglesia entonces, en un cierto sentido, se 
trasciende y relativiza a sí misma al reconocer esos textos como 
palabra de Dios, inspirada por el Espíritu Santo. En ese instante 
se los propone y antepone a sí misma como divina norma y $ 
«expone» a su verdad y juicio, reduciéndose a realizadora t 
intérprete de su contenido (DV 7, 10) 77, 

El Logos, la Palabra, el Hijo es Señor de la Iglesia, que nace 
así de su triple corporeidad: su cuerpo físico tomado de las entr? 


268 Cf. JN. ALernrl, Jesucristo, ¿factor de unidad del NT?, o.c. ] 

269 «Es verdad que en la mayor parte de los casos el cristiano vendrá a Cs 
por la Escritura —no precisamente muchos por la lectura de la Escritura, $10 
mayotía de ellos por la predicación o por medio de libros piadosos, que les aceras 
el contenido de la Escritura [...] Pero si hay que diferenciar, entonces debe qu o 
claro lo que un testigo venerable y fiel lector de la Biblia dijo sobre el tema ] 
predicación: “Nosotros no creemos en Cristo por causa de la Biblia, sinO en 
Biblia por amor de Cristo”» (M. KXAHLER, Der sogenannte..., O.C., 52). 1993) 

270 Cf. Y. M. BLANCHARD, 4ux sources du Canon. Le témoignage d'Trénée (Patis 19 
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de María; su cuerpo encarístico tomado de los frutos de la 
nsformados por el Espíritu Santo en signos reales 
de su Persona; su cuerpo bíblico, en el que el Espíritu habla a las 
«Jesias POL mediación de quienes los escribieron, haciendo del 
e arido original soporte y potencia desplegadora de un sentido 
-ootable, que ha de llegar a cada hombre. De esta forma, lo 
mismo que ya no hay cristianismo sin el cuerpo de Jesús, hijo de 
María, y sin el cuerpo eucarístico, fruto de la tierra y del trabajo 
del hombre, tampoco hay cristianismo sin el cuerpo bíblico, es 
decir, los textos fruto de la creación humana divinamente guia- 
da, al ser sostenidos primero e interpretados después por el 
Espíritu a cada lector creyente. 
Contextos lejanos y textos impresos sólo se convierten en 
alabra viva cuando los testigos los realizan en su existencia, 
dejándose orientar por ellos y transformar desde ellos. El cris- 
tianismo se ha alejado de Palestina y no ha exigido a nadie pere- 
grinar a Jerusalén o Galilea. Tampoco ha exigido a nadie saber 
leer ni escribir, ni conocer el texto de la Biblia. Los servidores 
del evangelio desde el comienzo han predicado y hecho presen- 
te al Cristo Señor con su palabra, su existencia y su comunidad 
(Lc 1,1-4). Ellos se han remitido a él como pasado, peto le han 
vivido como presente (Lc 24,5; Hch 1,3; 25,19). Sólo una vida per- 
sonal puede transmitirnos la convicción de que lo que el NT narra es algo 
más que mero hecho pasado o mero sistema conceptual posible. La transmi- 
sión de realidad sólo la lleva a cabo la persona. Sin creyentes vivos no 
hubiera sido posible la perduración del cristianismo. Éste es ya impen- 
sable sin lo que fueron San Ignacio de Antioquía, Orígenes, San 
Agustín, San Francisco, Santa Teresa, San Ignacio de Loyola, 
Newman, Edith Stein, Carlos de Foucauld, la pléyade de Santos 
de la Iglesia ortodoxa y los cristianos de las iglesias nacidas de la 
Reforma, que han revivido a Cristo en cada siglo y contexto 2! 
Cada uno de ellos ha leído un pliegue de su rostro, ha revivido 
un misterio, se ha expuesto absolutamente a las exigencias de 
Una bienaventuranza, ha cumplido una de las exigencias del Rei- 


ñas 
guraleza tra 


am E E : A 
de C£ L. pe GRANDMAISON, «Témoins de Jésus Christ dans Phistoire», en La 


e de Jésus et de témoins (París 1957) 219-258. Un ejemplo contemporáneo es 
fa a de mártires seleccionados de todas las iglesias cristianas que ornan la 

2 de la catedral anglicana de San Pablo (Londres); para no hablar de los cen- 
es de hombres y mujeres reconocidos como santos por Juan Pablo Y. 
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no, le ha acreditado con su martirio en una situación, Tod 3. Integra al individuo en una comunidad de vida para 
ellos se han referido al Único en persona; no a una fp * ele partícipe de algo que le dignifica, trasciende y exige, la 
recortada a la medida de las humanas necesidades, doo ed Patris aíque comunio sanctorum: la comunión con Dios, 
misterio en el que, sumergidos y despojados de nuestras idea e rándonos en su conciencia de Hijo, a la vez que haciéndo- 
figuraciones, llegamos a su verdad en la que descubrimos E e E artícipes de realidades santificantes para llegar a ser hom- 
tra verdad. Estamos de nuevo ante otro triángulo hermenén. a santificados. 
co: contextos de historia pasada; textos que relatan el origen, Sind, . 4. Ofrece un encuentro personal al hombre, que es creatu- 
el mensaje, y han sido meditados a lo largo del tiempo SUscitan, Stál finita y pecadora. Encuentro con el Dios Poder dado 
do y sosteniendo la fe; testigos que se han identificado con ella E Eo A pe Amor y Misericordia, en los que el Don se reduplica 
en obediencia y amor al Crucificado-Resucitado, le han acre E E Per-Don, que es la única forma en la que el amor no 
tado Viviente y Salvador. Desde ellos nos es posible la fe a cada | huida 
uno de nosotros. Son los testigos los que han otorgado a Cristy 5. Ofrece un horizonte de futuro absoluto en el que el 
poder de convicción porque «la cristología necesita estructura; | nombre puede prolongar la vida nueva que ha recibido de él, de 
de enunciación y espacios de vivencia» 2”?, e dl ed d bilidadesd 
forma que vida temporal y vida eterna son dos posibilidades de 
existir ya en el mundo y después del mundo sin agotarse en él. 
Vida temporal es la propia del ser finito reducido a sí mismo y 
solo, mientras que vida eterna es la ya posible al hombre por la 
comunión con Dios. 

6. Los hombres han creído y siguen creyendo en Cristo 
porque él con su mensaje, existencia y perduración ha hecho 
creíble y amable a Dios, le ha acercado a los hombres, le ha 
identificado como Emmanuel, mostrándole cercano a nuestro 

! destino y solidario de nuestra muerte, para gustatla desde den- 

tro y desde dentro superarla. El Absoluto ha aparecido en él, 
referido y relativo al hombre, al darse como Amor y Perdón. 
Cuando el hombre entra en relación con Cristo, dejándose 
alumbrar y guiar, conformándose a él y reviviendo su destino, 
entonces descubre el tesoro y la perla y por el gozo de haberlos 
encontrado va y vende cuanto tiene, reorganizando toda su 
existencia desde ellos y a su servicio. La luz de Cristo no necesi- 
la apoyatura exterior, sino que ella, haciéndonos luminosos a 
ROSOtros, se acredita a sí misma. La verdad entonces no necesita 
defensores ajenos, ya que es juez y testigo de sí misma. 

¿Re Refleja a Dios, revela a Dios, define y sitúa a Dios como 

Dios en hombre, siendo así real y personal lugar de Dios para 
Con nosotros. 


br 


— Razones y certezas de la fe en Jesús Mesías, Hijo, Señor 


Como conclusión de este recorrido histórico tendríamos 
que responder a tres preguntas: ¿De dónde nacen las certezas 
necesarias para creer en Cristo? ¿Por qué y cómo perduran; 
¿Por qué y cuándo se desmoronan? Los hombres han creído y 
siguen creyendo de nuevo en cada generación porque Cristo: 


1. Responde a situaciones, experiencias y necesidades 
humanas fundamentales: otorgar sentido a la propia vida, espe- 
ranza ante el futuro, curación de dolores y dolencias, acogr 
miento y dignidad, verdad personal y nostalgia de Absoluto. 
Desde aquí se recibe a Cristo no como un fármaco que cura 1 
un producto que merece la pena poseer, sino como una presen- 
cia sagrada, una revelación de Dios y una gracia que nos des- 
borda y, justamente porque nos trasciende, nos afirma. 


2. Responde a esperanzas humanas fundamentales: la ver 
dad, la vida definitiva, la superación de la muerte, un amor qué 
nos afirme más allá de nuestra indignidad y pecado, la necesa 
justicia, que no existe en este mundo, y que él mismo predico, 
asumiendo un final de injusticia, que le llevó a la muerte, inV" 


tiéndola desde la inocencia en súplica, perdón e intercesión: 


lo 8. Jesucristo se ha hecho imprescindible e inolvidable para 
272 M, KARRER, Jesucristo en el NT, 0.c., 479. 5 hombres porque en él se han encontrado con Dios, revelado 


Lo 
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y encarnado, teconciliador y santificador. Él es lugar SUPrem, 
de reconocimiento, encuentro y experiencia de Dios q E 
Dios divino-humanado ?”. de 
El cristiano actual en un sentido se encuentra en soledad 
en desnudez ante Cristo, llamado a creer en él por crédito , Ba 
persona. Pero a la vez se encuentra unido a una «nube de Pa 
gos», que le han precedido en el seguimiento (Heb 12,1). En, y 
camino del creer y del pensar, del hacer y del amar en com 
con todos los hermanos reconocerá a Cristo como le recono. 
cieron los discípulos de Emaús, especial y definitivamente, al 
partir el pan. A. Schweitzer concluye su obra con unas palabras 
que siguen siendo sagradas hoy: 


«Como un desconocido y sin nombre viene Cristo a nosotros 
como se allegó en la orilla del mar a aquellos hombres, que no 
sabían quién era. El dice la misma palabra: “Sígueme”. Y nos plan. 
ta ante las tareas que él debe solucionar en nuestro tiempo, Él 
ordena. Y a aquellos que le obedecen, sabios o ignorantes, se reye. 
lará en lo que les será permitido experienciar en su comuni 
como paz, acción y lucha. Y como un misterio inefable ellos harán 
la experiencia y sabrán quién es él» 74, 


6. El horizonte de fin de siglo 


a) El legado de la modernidad: Fenerbach, Marx, Bloch o Prometeo 
contra Dios 


Los últimos decenios del siglo xx han estado determinados 
por otros acentos y preocupaciones. Todo lo que hemos refer 
do hasta ahora deriva de la modernidad que había elevado el 
lágos (más concretamente, la razón científica, lógica o matemát- 
ca, concentrada en su función instrumental) a categoría suptt- 
ma y desde él había construido propuestas sociales, culturales Y 
políticas. Éstas van desde la Ilustración y la Revolución france- 
sa, como transposición política de algunos ideales evangélicos 
hasta la revolución marxista que se propuso realizar por medios 


273 Cf. B. CaspER (ed.), Jesus Ort der Erfabrung Gottes, o.c. e 
274 A. SCHWEITZER, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, o.c., 1, 630 = Investig 
o.c., TM, 685. 
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nos, con protagonistas humanos y con contenidos huma- 
wen ¡deal profético-mesiánico de redención, latente a partir 
e en el judaísmo y que habría sido el impulso último de la 
del del movimiento de Jesús. Desde aquí hay que entender la 
.. Cación de la figura de Jesús por los intentos revoluciona- 
- e los dos últimos siglos, utilizándolo como símbolo alen- 
edo de sus propios ideales, que pudieron ser legítimos, pero 
gue no pueden ser identificados con los de Jesús ni sustituirlos. 
El Jesús de la era moderna fue pensado como Logos, desde una 
reducción de lo humano, sin memoria y sin amor, sin Pasado 
(arché) Y sin Futuro (?élos), sin Padre y sin Espíritu Santo. La 
reducción de Cristo a Jesús y la reducción de la Trinidad al Absoluto deís- 


ta van Juntas. 

Con la crisis de la Ilustración, el final del mundo socialista 
en los países del Este y el surgimiento de la posmodernidad han 
aparecido otros acentos en la relación con Cristo. Ha tenido 
lugar un cambio en las primacías: del /ágos a la voluntad; de la 
necesidad de comprensión a la voluntad de transformación; de 
la búsqueda de ideales universalmente válidos a la absolutiza- 
ción del individuo, del instante y del lugar; de la identificación a 
partir de los grandes relatos sobre la aventura del hombre en el 
mundo a la concentración en el episodio puntual y local. Los 
nacionalismos han sustituido a los proyectos de solidaridad uni- 
versal, de redención del proletariado y de liberación de los 
pobres de la tierra. Capitalismo, nacionalismo, individualismo y 
narcisismo vuelven a ser los ejes de la conciencia contemporá- 
nea. Esta desconfía de todos los prometeísmos y tedenciones 
intrahistóricas para abandonarse al placer individual, dejándose 
mecer por la melancolía placentera de la existencia. La medica- 
ción de la sociedad y la fascinación por las drogas son revelado- 
ras de una falta de vigor personal, de ilusión existencial y de 
sentido para la vida. No hay ningún proyecto ético de significa- 
ción mundial, después de que en 1989 cayera el telón de acero y 
se derrumbaran los países socialistas del Este. La democracia y 

£conomía de mercado, por sí solas, no son capaces de soste- 
ner los ideales de libertad, paz y solidaridad que proclaman. La 
unificación de conciencia, información y mercado mundiales 
Pueden ser una inmensa posibilidad o pueden convertirse en 
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una inmensa injusticia por reducción de identidad, de libery, d 
de diferencia. Por esta última razón provoca, por un lad, * 
rechazo violento; por otro, incita a los fundamentalismo) 
nacionalismos. ! 


b) Nietzsche o la instauración de la realidad: Dionysos contra 
el Crucificado 


Tras los decenios de divinización del hombre y de COMPrep. 
sión de Cristo como conquistador definitivo de la. divinidad 
para los hombres, resultado de la filosofía de Feuerbach, Marxy 
Bloch, hoy el pensamiento de Nietzsche determina la concien. 
cia general. Por otra parte, es el paso de una inteligencia, que 
analiza y quiere comprender, a una voluntad que decide cregr 
realidad, que declara inexistentes y falseadores del hombre a 
todos los absolutos (llámense Dios, verdad, ser, moralidad 
etcétera). Todos han muerto tras la muerte que los hombres 
hemos dado a Dios, dice el loco. Su poema «De las tres trans- 
formaciones» (del espíritu en camello, del camello en león y del 
león en niño) explicita esta actitud 273, El hombre ya no necesita 
luchar contra Dios, después de que le ha dado muerte 27%; por 
eso el niño se implanta en el mundo con su pretendida inocen- 
cia y su soberanía natural. Pero a la vez Nietzsche tiene que 
seguir una doble batalla: una contra los absolutos anteriores 
que, larvados, se siguen afirmando, y otra por la transvaloración 


235 Así habló Zaratustra (Alianza, Madrid 1983) 49-51. 

276 «¿No habéis oído hablar de aquel hombre loco que, con una linterna encend: 
da, en la claridad del mediodía, iba corriendo por la plaza y gritaba: “busco a Dios”? 
Y ¿que precisamente arrancó una gran carcajada de los que estaban allí reunidos ' 
no creían en Dios? [...] El hombre loco saltó en medio de ellos y los taladró con sus 
miradas. “¿A dónde se ha ido?”, exclamó, “voy a decíroslo. Lo hemos matado nosotras. 
Vosotros y yo. Todos somos sus asesinos, pero cómo hemos hecho esto? ¿Cómo 
hemos podido vaciar el mar? [...] ¿Qué hemos hecho para desprender esta tierra ( 
sol? ¿Hacia dónde se mueve ahora? ¿Hacia dónde nos movemos nosotros, apartil: 
donos de todos los soles? ¿No nos precipitamos continuamente? ¿Hacia atrás, ade- 
lante, a un lado y a todas partes? ¿Existe para nosotros todavía un arriba y un abajo" 
¿No vamos ertantes como a través de una nada infinita? ¿No nos absorbe el espa 
vacío? ¿No hace más frío? ¿No viene la noche para siempre, más y más noche? ¿ 
se han de encender linternas a mediodía?”» (E Nigrzschk, El Gay Saber 125 [Austé 
Madrid 1986] 155). El párrafo anterior (124), titulado «En el horizonte de lo inf 
to», es todavía más lúcido al describir la desfundamentación de una liber fini 
que cree tener «tierra firme» bajo sus pies. 
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valores antiguos en valores nuevos. Eso significa el nihi- 
la declaración de la no realidad de los absolutos ante- 
al hombre y la necesidad heroica de que el hombre fun- 

or sí solo otros nuevos. Muerte de Dios, superbombre y eterno 
Esa son los tres pilares de su pensamiento. Su nihilismo está en la 
ás y en los posos de la conciencia posmoderna, pero sin 
el arranque heroico que caracterizó la vida y pensamiento de 
Nietzsche, que con su propuesta quiso ser una alternativa al 
evangelio y 2 Cristo. El termina su obra Ecce homo 217 con esta 
frase: «Dionysos contra el Crucificado»: es decir, la naturaleza e 
instintividad, la inmediatez y la vida, la potencia originaria del 
deseo contra el lógos, la creación, la moral, el prójimo, Dios, el 
don. Quizá en medio de sus blasfemias invocaba un universo 
donde la Gracia, la Belleza, la Inmediatez, la Inocencia recupe- 
rada y la Santidad de Dios fueran soberanas frente al poder, el 
pecado, la distancia, la moral exterior y la nostalgia de la finitud. 
Sintió a la vez odio y fascinación por Cristo. No supo o no qui- 
so reconocer que el Crucificado en su pobreza humana y condi- 
ción divina, por ser el Verbo eterno, encarnado y humillado, era 
la suma de esos dos polos, aparentemente irreconciliables, Qui- 
zá lo columbró, pero no quiso o no pudo creer consintiendo a 
Cristo y desabsolutizándose a sí mismo. No llegó a la fe o posi- 
tivamente la rechazó, negando el consentimiento gozoso y 
agradecido al Poder que nos funda y que en Cristo se nos ha 
revelado como victoria sobre el mal y la muerte, como Amor y 
Per-Dón universal. Pero nuestro consentimiento está precedido 
por la llamada, alumbrado por la luz y hecho posible por la gra- 
cia de Dios. La fe es una real posibilidad humana fruto de la 
libertad del hombre precedida por la gracia de Dios. Es un 
enigma el que en ciertos hombres la libertad humana y la gracia 
divina no converjan, y no surja la fe. 


de los 
Jismo: 
estos 


sn Alianza, Madrid 1984. 132. Cf. E. Biser, Nietzsche o la destrucción de la conciencia 
Eo (Salamanca 1974); ÍD., Gottsucher oder Antichrist? Nietzsches provokative Kritik 
pe Pristentaros (Salzburgo 1982); Io., Nietzsche. Zerstórer oder Erneuerer des Christen- 
Cbr e oc; P, VALADIER, Nietzsche y la crítica del cristianismo (Madrid 1980); TD, Jésns 
Va Cor Dyonisos? (París 1979); Ip., «F. Nietzsche», en DSp XI, 335-344; H. Preu, 
DEL, Ni sims 2u Dionysos, Nietzsches religióse Entwicklung (Meisenheim 1975); E. BLON- 
Cristo Merche: le 5éme Evangile? (París 1980); U. WiLLERS, E. Nietzsches antichristliche 
“Nice e. Eine ¿heologische Rekonstruketion (Innsbruck-Viena 1988); X. TILLIETTE, 
sche contre le Crucifié», en Le Christ des philosopbes, O.c., 203-247. 
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c) La posmodernidad y el pensamiento débil ante Cristo 


La modernidad surge con tres grandes CONVICCiOney: 
hombre centro de la realidad, la historia como ámbito de b 
afirmación, el progreso como supremo objetivo. Esto SUPus 
una ruptura con la tradición, en nuestro caso con la interpreta 
ción teológica (Jesús es el Hijo de Dios, expresión de Dios , 
cuanto tal Dios) y con la interpretación soteriológica (Jesús 
Hijo encarnado, que asumió nuestro destino de pecadores 
mortales para superarlo haciéndonos partícipes tanto de e 
divina naturaleza como de su destino, y de esta forma es salya. 
dor de todos los hombres). La ruptura con la anterior tradición 
lleva a la autonomía del sujeto. El sujeto considerado autónomo 
es pensado desde el individuo, sin la comunidad y sin el próji 
mo, sin unidad ni solidaridad de destino con los demás, Este 
aislamiento del sujeto respecto del prójimo, en su doble expre. 
sión: la alteridad y la comunidad, ha llevado a la crisis del suje- 
to. En su lugar han aparecido los grandes poderes naturales 
(la materia, la vida, la evolución, la nación) o los poderes histó- 
ricos (las ideologías, las revoluciones, las utopías); él ya no es 
centro de sentido frente a las fuerzas neutras, ya no es capaz de 
otorgar sentido, de sostener y de llevar a perfección al resto de 
la realidad: no es capaz de crear justicia, libertad, reconciliación, 
esperanza. Con ello siente su desfondamiento. Si él está aboca- 
do a la muerte, siendo incapaz de fundar amor y reconciliación 
en el mundo, ¿cómo mantener su pretensión de fundar todo: 
Nietzsche percibió con suprema lucidez que si Dios no exis- 
te, no hay orientación, norte y suelo bajo los pies. Nihilis- 
mo y antihumanismo confluyen en la crisis del sujeto ?”*, Con 


278 Cf. G. AMENGUAL, Modernidad y crisis del sujeto, o.c. ads 

La pérdida del sentido para la realidad sagrada de Dios, la absolutización del 
individuo sin prójimo y el nihilismo, como «irrealización», de los principios y Fu 
damentos, ideas e ideales, una vez que ha desaparecido Dios del horizonte anuer 
te de Dios» en Nietzsche), son los tres problemas máximos de la conciencia co” 
temporánea. Los analiza con lucidez el mismo G. AMENGUAL en La religió en Rm" 
de nibitisme (Barcelona 2003) y en «El hombre, un ser trascendente», en Varios 
Vivir en Dios, hablar de Dios boy (Estella 2003) 15-66, donde afirma: «El nihilismo $ 
el desfondamiento de los mismos fundamentos o cimientos de toda la organi?” 
ción social, de la cultura, de la ética, de la política. “El nihilismo es ese proceso A 
tórico por el que el dominio de lo srprasensible caduca y se vuelve nulo, con lo m7 
el ente mismo pierde su valor y sentido” (M. Heidegger, Nietzsche, Barcelon 
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one bajo interrogación el sentido y el /ógos de la mo- 
ella $e E 


gnida . dd 
de Está crisis puede ser motivo de mayor hundimiento, pero 


de también ser una ocasión para una percepción más objeti- 
ee de la realidad humana como de la divina. Con el hundi- 
a e los intentos fáusticos y de la apoteosis del hombre en 
merida: él se ve confrontado con los límites de su reali- 
A Y Puede ahora reconocerse creatura y fruto no de azar, envidia o 
dd sino de una plenitud originaria que suscita al hom- 
he lo hace partícipe de su amor, lo invita a compartir su creati- 
vidad, a ser responsable de todo y a ocuparse de todos; redescu- 
brir al prójimo, pensar a Dios y más humilde que nosotros y tan humillado 
romo nosotros, ver que en la persona y destino de Cristo aparece otra huma- 
nidad en la que el prójimo nos está dado y encargado, de quien 
somos solidarios y con quien tenemos que cargar cuando lo 
encontremos desvalido (parábola del buen samaritano), en la 

ue el mundo no es materia usable, sino ámbito de la presencia 
del Creador y lugar del servicio al prójimo. La destrucción de 
un sujeto monista y egotizado puede ser la ocasión histórica 
para descubrir a los otros, al Otro, al Dios que en Cristo se hizo 
prójimo de los hombres. En este itinerario nuevo reaparece 
la figura de Cristo como el que muere por todos, carga con 
los pecados de los pecadores, él que era el Inocente y Santo, 
el que deja su destino en servicio a los otros y a merced de ellos, 


34). Lo suprasensible son las ideas y los ideales, lo normativo y lo utópico, los 
valores y las convicciones. Esta experiencia es la nuestra, es el contexto de nuestra 
cultura, de nuestro pensar y sentip», p.22, j 

Las preguntas que le surgen al cristiano y al teólogo son: ¿es posible presentar a 
Cristo desde esta cultura? ¿O será más necesario presentar a Cristo en esta cultura 
Pero frente a ella como desenmascaramiento, provocación y desafío? ¿No es en este 
Contexto la cruz como símbolo de la apertura, descendimiento, pobreza y don 
mucho más sabia que la sabiduría de este mundo? ¿No vuelven a tener las palabras 
de Pablo en 1 Cor 1 un profundo y actualísimo sentido? Ahí se sitúan la real madu- 
tez del hombre y la radical dignidad del cristiano. 

% La «muerte de Dios» es el fin de todos los absolutos, metafísicos y morales: 
e EStO que ya nada más es verdadero, a partir del momento en que Verdad como 

> Dios, Instancia absoluta se ha hecho problemática, consecuentemente todo 
“Sá permitido» (Así habló Zaratustra, cap. IV, «La sombra» [Alianza, Madrid 1983] 
366). C£ Werke XUL, 406; XIIL, 361; XVI, 413; VI, 397, Cf. K. Low1TH, Gotí, Mensch 
> Pd in der Metaphysike von Descartes bis zu Nietzsche (Gotinga 1967) 157; O. Gon- 
co 2 DE CARDEDAL, «De la libertad a la soledad. Nietzsche en el itinerario de la 

"elencia moderna», en Raíz de la esperanza (Salamanca 1995) 63-148. 
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el que se confía a Dios y no hace de este mundo criterio . 
da única de su identidad, el que fue justificado por Dios a 
descalificación por un tribunal humano, el que sobre todo Sh 
revela que el propio Absoluto se ejercita como «humilla; A sj 


afirma su gloria en la convivencia y realiza su divinidad da E | 


relacionalidad (misterio trinitario), su poderío como revelacjó 
autodonación a los hombres (encarnación), su libertad E 
solidaridad en el límite (muerte en la cruz). Aquí se alumh, 
posibilidad de «reconstrucción» de un sujeto nuevo, qu 
anula la subjetividad, autonomía y capacidad creadora del hom 
bre, tal como él las ha comprendido en la modernidad, Pero 
que pregunta por su fundamento, su sentido y destinatarios 


mostrando cómo el sujeto es verdaderamente absoluto, cuando 


se vive, por un lado, soldado al origen del que recibe el poder de 
ser, y, por otro, solidario del destino de los demás. La modern. 
dad no es negada por el evangelio, sino cuestionada y trascendi- 
da en sus intenciones, corregida en su curso y reorientada en 


sus métodos, a la luz de una cristología en la que el sujeto vive : 


la libertad como filiación y la autonomía como servicio y sac. 
ficio (Mc 10,45). 

La mentalidad posmoderna aún no ha esclarecido todas las 
razones de sus rechazos y los fundamentos de sus esperanzas. 
Por eso aún no ha explicitado en grandes textos su actitud ante 
Cristo. En la medida en que es reacción contra los absolutos 
humanos, elevados a la categoría de «dioses» por la moderni- 
dad, es una oportunidad de gracia para ayudar a reencontrar 4 
Dios entre los escombros de lo anterior, haciendo brillar su 
divina gratuidad, la gracia de Cristo, el don del Espíritu y el 
milagro de la fe. El Dios «humilde» y «humillado» de la Zénosi 
encarnación y pasión en Cristo, el que hace de su Poder funds- 
mento de su solidaridad, pasión y compasión redimentes, puede 
ser el punto de partida para un diálogo. ¿Es esto lo que recl: 
man ciertos representantes del pensamiento débil como G. Vat 
timo? 2%, Pero, en la medida en que la posmodernidad es neg? 
ción del Absoluto originador y fundador, en que absolutiza 
instante con el cierre de la memoria ante el Pasado y de la esp 
ranza ante el Futuro, en que se olvida del prójimo, de la muert 


280 Cf. supra, «Punto de partida», p.63 nota 95. 
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ticia, en esa medida la posmodernidad rechazará a 
justamente eso es rechazar al hombre mismo y en 
la persona y la palabra de Cristo adquieren una 
ficación y actualidad porque se convierten en vale- 
del hombre. 


de la injus 
Cristo. Pero 
instante 
uliar siga! 


doras Supremas 


ese 


Politeísmo, pluralismo y libertad frente a monoteísmo, unidad 
y verdad 


Una de las características de la modernidad es la reacción 
contra los absolutos, monoteísmos y ortodoxías. Frente a los 
monoteísmos (Dios, la Verdad, la Moralidad, la Esperanza), 
los politeísmos se proponen ser la garantía de la libertad del 
hombre 281, La conciencia contemporánea vive un choque entre 
verdad y libertad. El cristianismo ha presentado la revelación 
divina como fuente y fundamento de la libertad humana: «La 
verdad os hará libres» (Jn 8,32). Frente a esta afirmación, 
Nietzsche plantó la suya: «El querer —la voluntad— os hará 
libres» 282, y la conciencia contemporánea invierte así la rela- 
ción: «La libertad os hará verdaderos». Se han colocado en el 
mismo nivel realidades que pertenecen a órdenes distintos, 
dejando en silencio la cuestión metafísica: ¿quién, qué y cómo 
se funda mi ser? ¿A partir de dónde soy yo libre o es que, como 
quería Sartre, la existencia precede a la esencia y la libertad a la 
verdad? Todo común sentir y toda evidencia filosófica articulan 
el hacer a la luz del ser, y la libertad a la luz de la verdad 2%, Pero 
la cuestión base es quién funda mi ser y quién inicia mi libertad. 
No hay realidad finita sin Infinito que la funde y no hay libertad 
en el mundo si no hay una Libertad previa, exterior y superior, 
al mundo. A su vez, el origen y fundamento de la libertad es el 
Amor. Sin amor la finitud se anega en su propia soledad. 


Bl Cf S. DEL CURA ELENA, «Monoteísmo, (in)tolerancia y nuevas mitologías», 
en E García LópEz - J. L TeLLECcHEA IDÍGORAS, Tolerancia y fe católica en España 
anca 1996), con abundante bibliografía. 
«El querer hace libres; pues querer es crear: así enseño yo. ¡Y sólo para crear 
S aprender» (Así habló Zaratustra, 0.C., 285). 
Pob! stos son los problemas de fondo que quiere iluminar la encíclica de Juan 
ES u Veritatis splendor (6-8-1993): la relación entre el ser y el bien, la realidad y la 
se ciencia, la verdad y la libertad. Cf. J. Rurz DE LA PEÑA, «La verdad, el bien y el 
>» ac 37-65, 


debéi 
283 
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La absolutización de la verdad en fases anteriores de la hi, 
toria humana ha provocado una reacción legítima de la libe,, 
frente a la verdad. La crisis de la verdad, sometida al poder 
técnica, al individuo soberano, a la manipulación informar 
es el problema supremo de la conciencia contemporánea, p, 
de el rechazo de la verdad como absoluto surge la afirma bd 
incondicional del pluralismo. Pero un pluralismo sin eje 
pluralidad sin unidad, una libertad sin verdad terminan Convir 
tiéndose en fuente de violencia y causa de locura. Si hasta aho 
Cristo ha sido presentado como la Verdad, la posmodernidad lo 
somete a una reducción o nivelación; considera su pretensión 
de verdad como una más entre las innumerables verdades del 
mundo. La cuestión suprema de la cristología hoy es proponer a Crist 
ante las culturas y religiones como fuente de la Verdad a la vez que de la 
Libertad, para que el hombre encuentre en él al mismo tiempo 
sentido y esperanza, respuesta a sus necesidades universales 
como hombre y a sus situaciones individuales como mortal y 
pecador. 


Ción 
Una 


e) La pretensión salvífica del cristianismo y la reivindicación 
de las religiones 


En este horizonte aparece finalmente otro problema central 
para la cristología hoy: su universalidad salvífica, la pretensión 
de absolutez del cristianismo, la afirmación de que no nos ha 
sido dado otro nombre en el que tengamos salvación que el de 
Cristo (Hch 4,12). No hay otro porque salvación es la vida divi- 
na plena y definitivamente comunicada, y esta comunicación 
sólo tiene lugar de manera exhaustiva y definitiva por medio de 
quien es el Hijo eterno encarnado. Esta afirmación ha sido 
siempre igualmente escandalosa, desde los inicios de la misión 
cristiana hasta nuestros días. Hoy existen factores muevos qué 
vuelven más difícil su credibilidad: la aparición de las grandes 
religiones con sus múltiples expresiones en la piedad, el culto, la 
cultura, la misericordia; su pretensión misionera y su reclam? 
ción de ser caminos ordinarios para encontrar al único DI05 
cada cual en su sitio y conforme a la misión recibida de él € 
propio redescubrimiento teológico de cómo Dios no abando% 
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adie, sino que le es grato todo el que le teme y practica la jus- 
2D (Hch 10,35); la afirmación conciliar de la universalidad de 
qe cia y de la fidelidad a la propia conciencia como exigencia 
p E pilitación de la salvación (LG 16); la repetición del papa 
dá a] de cómo el cumplimiento del orden moral justo puede 
a vía de salvación; ciertas teorías del cristianismo anóni- 
_ E al a el cual todo hombre en la realización auténtica de su 
E abierto al Absoluto está realizando la realidad crística y 
movido por el mismo Espíritu de Cristo puede encontrarse sal- 
vado por el Dios verdadero. 

Todo esto obliga a la teología a repensar el contenido y 
extensión de la salvación ofrecida por Dios a los hombres en 
Cristo. Ella presupone la manifestación de Dios a cada hombte, 
que debe ser comprendida como anticipo o reflejo de la gracia 
de Cristo. Ésta llega hasta aquélla otorgándole el pleno recono- 
cimiento de sí misma, la purificación de sus degradaciones y la 
plenitud real de lo que en ella sólo estaba dado como germen y 
esperanza (semina Verbi; AG 11,15). Cristo no excluye a las otras 
religiones, tampoco las incluye en el sentido de que las expre- 
se todas o todas deriven de él, pero es fuente de su realidad 
(todo don de Dios al mundo se funda en Cristo), causa de su 
autorreconocimiento (sin Cristo no sabríamos quién somos y a 
qué estamos destinados), y sobre todo de su plenitud (la reali- 
dad de la gracia llega a su consumación cuando se explicita por 
las mediaciones con las que Dios se ha dado definitivamente 
al mundo: encarnación, donación del Espíritu, realización en 
Iglesia). 

El encuentro, diálogo y colaboración del cristianismo con 
las otras religiones es hoy una exigencia de la veracidad de la fe. 
Ello no significa la deposición de la última convicción cristiana, 
con la que está y cae todo el cristianismo:- Cristo es el Hijo 
Encarnado, en quien Dios nos ha dado todo y se nos ha dado 
del todo a sí mismo, sin el cual no sabemos definitivamente 
quién somos mi podemos llegar adonde estamos destinados. La 
ÍBlesia no puede menos de afirmar esta fe, de vivir conforme a 
ella y de Proponerla a los demás. Sin tal confesión cristológica y 
ee misión soteriológica la Iglesia deja de ser Iglesia de Cris- 

* Elúltimo fundamento de la obligación misionera en la Igle- 
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sia no es la salvación o no salvación de los otros (Dios y el 
proveerán), sino la obediencia de la Iglesia al mandato de 1 
(Mt 28,195; 1 Cor 9,16) y la coherencia con su propia confesig 
Si considerando ella que Cristo es el Amén, el supremo don A 
Dios a los hombres, iluminador, redentor y divinizador Q Co 
1,20; 2 Pe 1,35), no lo anuncia, es que no lo reconoce tal no lo 
agradece, o no considera hermanos a los demás, ya que no le 
ofrece lo que ella considera supremo tesoro, garantía de q 
plenitud futura. Ella lo presenta a los demás porque lo conside, 
ra de tal valor. Agradecimiento a Dios, coherencia con su propia CONV. 
ción y amor al prójimo son los fundamentos de la acción misionera, La 
pretensión de absolutez del cristianismo y la confesión de Cris. 
to como único Mediador, instaurado por Dios entre él y los 
hombres, no son ejercidas por la Iglesia con voluntad de domi. 
nio sobre los demás, sino con voluntad de obediencia a Dios y 
de servicio al prójimo. 
El redescubrimiento de la unidad de Dios creador y revela. 
dor, de la fraternidad universal, del común destino y de la 
común responsabilidad en el mundo, dentro de la inmensa 
diversidad de culturas y expresiones de la búsqueda humana del 
Absoluto, no pueden ser confundidos con otras cosas. La (mes. 
tión clave no es cómo el hombre busca o debe encontrar a Dios, sino cómo 
Dios busca y quiere encontrar al hombre; lo decisivo no es la religión 
humana, sino la revelación divina. Lo que está en juego es si Dios ha 
revelado su designio salvífico para con nosotros. Si él se nos ha 
revelado y dado en Cristo, como lugar personal, criterio y crítica 
de toda otra búsqueda, entonces no podemos nosotros absolu- 
tizar los propios caminos. La aceptación de un pluralismo y sin- 
cretismo, tal como el imperio romano se lo ofreció a la Iglesia 
otorgando a Cristo un lugar en el Panteón, equivaldría a Su 
nivelación con otros maestros de la verdad, negando que él esla 
Verdad en Persona. El diálogo de San Ambrosio con Símaco Y 
de San Agustín con los neoplatónicos muestra cómo la cuestión 
central es la encarnación como autorrevelación y autodonacióN 
salvíficas de Dios al hombre. Esto es lo que la Iglesia tiene qué 
anunciar y ro puede callar. Otro es el problema pedagógico de 
la valoración de esas búsquedas humanas de Dios, de la integ!* 
ción de sus culturas, una vez purificadas y convertidas, dentr 
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dela liturgia, O y expresiones eclesiales de la pedago- 
misionera; de la colaboración en comunes tareas de humani- 
“ad, del diálogo necesario. El pluralismo expresivo del cristianismo es 
qna 1050.) el sincretismo salvífico es otra. o 
Hoy se han unido las reclamaciones del viejo paganismo, 
idiendo espacio de afirmación para sus costumbres, con la 
filosofía kantiana y quienes niegan la posibilidad de llegar a 
Dios, considerando todos nuestros caminos intentos fallidos o 
meras aproximaciones, a la vez que negando la posibilidad o 
realidad de una revelación positiva, particular de Dios en la his- 
toria. No sabremos si el hombre puede llegar a Dios, pero sí 
sabemos que Dios ha llegado al hombre en Cristo y esto implí- 
citamente quiere decir que lo humano puede expresar metafísi- 
ca, lógica, psicológica e históricamente a Dios. Y no le hubiera 
dido conocer después de la encarnación si en su raíz no 
hubiera existido una capacidad inicial y un anhelo recóndito que 
contase ya con su divina presencia y esperase ya su posible reve- 
lación en la historia. 

El hombre puede llegar por muchos caminos a Dios. Dios ha llegado 
de manera suprema y escatológica, por un camino al hombre. Ha llegado en 
su Hijo encarnado quien es Camino, que contiene la Verdad y la Vida. 
Símaco, el viejo orador del siglo Iv, veía religada la suerte del 
Imperio Romano al politeísmo pagano, afirmando que por una 
sola vía no se puede llegar al inabarcable secreto de Dios y por 
ello reclamaba el sincretismo *, Es exactamente la misma 
argumentación con que hoy se reclama de nuevo el politeísmo. 
San Ambrosio responde con la negativa, porque Cristo no es un 
mediador o ejemplar más de los hombres ante Dios, sino de 
Dios ante los hombres. Cristo es el centro que recapitula una 
creación fundamentada en él y una historia ordenada a él (Col 
1,16-20). Nada llega a su plenitud sin el reconocimiento de él 
y la relación con él. Todo lo anónimo llega a su propio nombre 


12 


ms: de diis patriis, dis indigetibus, pacem rogamus. Áequum est quidquid 

o o unum putari. Eadem spectamus astra, commune coelum est, idem 

her ps us involvit: quid interest, qua quisque prudentia verum requirat? Uno iti- 

C£ p e Potest perveniri ad tam grande secretum» (Simaco, Relato, c.10; cap. 8). 

¡ “OURCELLE, «Polémica anticristiana y platonismo cristiano: De Arnobio a 

e yq uomosio», en A, MOMIGLIANO (ed.), El conflicto entre paganismo y cristianismo..., 
> 141-206, esp.184-187. 
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y a su verdad necesaria cuando conoce y se apropia el nomb alabra exhaustiva y definitiva de Dios, hasta la defensa de un 
de Cristo, el fragmento cuando se integra en el todo y el Mie tE la lo pluralismo salvífico en Hacia una teología cristiana del plura- 
bro cuando forma parte del cuerpo, recibiendo vida de a ae religioso (Santander 2000); ÍD., El encuentro del cristianismo con 
aportando vida a él. y las de Jigiones Del enfrentamiento al diálogo (Santander 2002). Al libro 
En la teología de este siglo se han dado tres respuestas a da ceguido una «Notificación» de la Congregación para la Doc- 
pregunta por la relación entre la universalidad salvífica de Cy erina de la Fe el 24 de enero, y posteriormente un comentario a 
to y el valor de otras religiones como camino de salvación ] Notificación en L'Osservatore Romano el 27 de febrero de 
1) Exclusivisao, Las religiones son sólo expresión de un hombr, 2001. Ambos documentos se remiten a la Declaración de la 
que al estar bajo el pecado evita a Dios; en ellas sólo se busca, misma Congregación Dominus lesus, sobre la unicidad y univer- 
sí mismo y niega la revelación de Dios en Cristo. Barth es yy salidad salvífica de Jesucristo y de la Iglesia, publicada en AAS 
exponente supremo y dentro de la Iglesia católica se expresó en 92 (2000) 742-765, y a la encíclica de Juan Pablo 11 Redeploris 
la fórmula: «Extra Ecclesiam nulla salus». 2) Inc/usivismo, La yp;. missio (diciembre de 1990). Ambos documentos prolongan y 
cidad de la persona de Cristo es el elemento constitutivo y unj. completan la doctrina del Vaticano II, que todavía no tenía ante 
versal de toda salvación, que esté donde esté es crística, ya que los ojos estos problemas resultantes de una cristología incultu- 

todo hombre en la realización de su ser abierto al absoluto rea. rada, sobre todo por el diálogo con las religiones de la India 2%, 
liza lo que en plenitud Cristo es (Lubac, Rahner, Balthasar, Vat Los dos documentos de la S. Congregación para la Doctrina 
cano 1D. 3) Pluralismo. El centro de toda salvación es Dios como de la Fe subrayan la intención positiva de Dupuis, su voluntad 
origen y contenido de ella, la otorga por múltiples vías y en cada de esclarecer los problemas de fondo a la hora de fijar el senti- 
ne pe ellas la puede encontrar el hombre. Esta posición tiene do divinamente querido que las otras religiones pueden tener en 
E las ripio . A ARA a olga LLE de el plan de salvación, como medios institucionales para los hom- 
ria religiosa de la humanidad (Hick Ea etc.) nds pS peato ES e RO o liceo ed 
6] Depuisiha intentad A A ' vez manifiestan que ciertas formulaciones, tal como de hecho 
E cata TA POS COn se encuentran expuestas en el libro, pueden conducir al lector a 


afirmación de la unicidad y universalidad de Cristo 25, afirman- 
do la autonomía de una acción del Lógos asarkós y una misión 
propia del Espíritu Santo en el mundo, que tendrían sus efectos, 
sin tener que estar necesariamente referidas a la encarnación del 


error sobre cinco grandes afirmaciones de la fe católica. El 

género literario del primer documento sigue el método clásico 

de los documentos de la Iglesia: primero enuncia lo que consi- 

Verbo, y a las mediaciones institucionales de la salvación deriva- eyed Cde da O e On 

eds expone las opiniones que parecen contradecitla o no ser cohe- 
rentes con ella. He aquí los cinco puntos: 


J. Dupuis ha expuesto su pensamiento en fases sucesivas: d+ “Mediación salvificaianien y universalde Jesuéisto 
desde Jesucristo al encuentro de las religiones (Madrid 1989), en kh >, 


línea del inclusivismo cristológico, que las sitúa en el horizonte 2. Unicidad y plenitud de la revelación de Jesucristo. 
de Cristo como su meta y criterio, reasunción y crítica, por sé! 3. Acción salvífica universal del Espíritu Santo. 
4. Ordenación de todos los hombres a la Iglesia. 

285 Cf. cr, El enistianisimo y las religiones (Roma 1997); K. H. MENKE, Die Eine 5. Val 1Ó Í ici 

E O 6 O > H > or . 
keit Jesu Christi im Horizont der Sinnfrage, O.c.; J. RATZINGER, Glaube. Wabrheit Toke y función salvífica de las tradiciones 
TAH2,.., OC; B. STUBENRAUCH, Dialegisches Dogma..., O.C.; R. SCHWAGER (dir.), Chrid1 286 
allein? Der Streit um die pluralistische Religtonstbeologie (Friburgo 1996); Lo, Relativierd D Todos estos documentos están contenidos en el volumen que recoge la 
der Wabrbeit?..., o.c. En Cristología (Madrid 2001) 560-564 he ofrecido los datos 1” ec ación Dominus lesns, la Notificación sobre el libro de |. Dupuis, con una serie 
damentales y la bibliografía esencial. h FOmentarios y estudios (Madrid, Libros Palabra 2002). 


y 
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El comentario a la Declaración sintetiza así los conte 
esenciales: 


1. Ante todo se reafirma la fe en Jesucristo, Mediador 4, . 
y universal de salvación para toda la humanidad. Consiguienteme., 
se reafirma la unicidad y la universalidad de la mediación 
Jesucristo, Hijo y Verbo del Padre, como actuación del plan sal 
vífico de Dios Padre, Hijo y Espíritu Santo. No hay una econ, 4 
mía salvífica trinitaria independiente de la del Verbo encarnado. 

2. En segundo lugar se reafirma la fe de la Iglesia en di 
cristo, quien es «al mismo tiempo mediador y plenitud de toda 
revelación» (DV 2), contra la opinión según la cual la revelación 
de Jesucristo y en Jesucristo es limitada, incompleta e imperfe. 
ta. También las semillas de verdad y de bondad existentes en las 
demás religiones son dones de gracia derivados de la única 
mediación de Cristo y de su Espíritu de santidad. 

3. A propósito de la acción salvífica universal del Espíritu Sant 
se reafirma que el Espíritu operante después de la resurrección 
de Jesús es siempre el Espíritu de Cristo enviado por el Padre, 
que actúa de modo salvífico también fuera de la Iglesia visible 
Por lo cual, es contrario a la fe católica considerar que la acción 
salvífica del Espíritu Santo se puede extender más allá de la úni- 
ca economía salvífica universal del Verbo encarnado. 


4. Además, dado que la Iglesia es signo e instrumento de sala 
ción para la humanidad entera, rechaza como errónea la opinión 
que considera las diversas religiones como vías complemente 
rias a la Iglesia en el orden de la salvación. 


5. Por último, reconoce la existencia de elementos de ver- 
dad y bondad en las demás religiones, y afirma que no tiene nis- 
gún fundamento en la teología católica considerar esas religiones, 
en cuanto tales, como vías normales de salvación, porque además 
en ellas hay lagunas, insuficiencias y errores acerca de las verda 
des fundamentales sobre Dios, el hombre y el mundo. Sus text 
sagrados no pueden considerarse como equivalentes al AT, que es la prepare 
ción inmediata querida por Dios para el reconocismiento de Cristo. 

La Iglesia tiene que proclamar y la teología tiene que expb 
car las afirmaciones neotestamentarias: Cristo es principio de reske 
dad («estamos creados en él» [Col 1,16)), principio de conocimien 
(«Nadie conoce al Padre sino el Hijo y a quien el Hijo quisiert 


Mido, 
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¿rselo» [Mt 11,27)) y principio de plenzficación para todos los hom- 
de «festa es la vida eterna: que te conozcan a ti, único Dios 
; dero, y 2 tu enviado Jesucristo» [Jn 17,3)). El nos ha sido 
verda en la historia para conocer el Don de Dios y llegar a su 
o d; para el servicio de esa misión ha suscitado la Iglesia, 
¡e no puede parar ni callar hasta que haya anunciado su evan- 
lio y hecho accesible su salvación a todos mediante el evange- 
lio y los sacramentos. El cristianismo es fruto de la misión del 
Hijo y del Espíritu por el Padre para que el mundo tenga vida. 
La Iglesia sólo es Iglesia de Cristo si anuncia con su palabra y 
comunica con toda su existencia esa vida divina. El cómo de la 
salvación de los hombres en el tiempo anterior a Cristo y en el 
espacio exterior a Cristo y a la Iglesia no lo sabemos. Ahora 
bien, la ignorancia sobre ese hecho no deja sin fundamento la 
misión de la Iglesia: ser sacramento universal de salvación y 
tener que realizarse como tal (LG 1, 9, 48, 59) e 
El Concilio Vaticano II ha expuesto la relación del cristia- 
nismo con las otras religiones principalmente en tres documen- 
tos: la Constitución sobre la Iglesia (LG 16-17); el Decreto Ad gentes, 
sobre la actividad misionera de la Iglesia n.9, donde establece el 
criterio de afirmación de la bondad y verdad, posibles en otras 
religiones, de los elementos negativos que necesiten purifica 
ción y de su consumación por la novedad del evangelio, utili- 
zando los tres verbos de LG 17 /sanare, elevare, consummare]); y en 
h Declaración Nostra aetate, sobre las relaciones de la Iglesia 
católica con las religiones no cristianas. En la Constitución pas- 
toral Gaudinm et spes, sobre la Iglesia en el mundo actual, la Igle- 
sia hace una confesión de su fe en la muerte y resurrección de 
Cristo como acción escatológica de Dios, que repercute sobre 
todos los hombres y a todos les está destinada, para que aco- 
giéndola se encuentren a sí mismos al encontrar a Dios en Cris- 
to: Pero guarda un delicado silencio sobre la forma como ese 
Misterio pascual llega a todos los hombres y se hacen partícipes 
de sus beneficios: 


27 3 y 
salva «Enviada por Dios a todos los hombres para ser “sacramento universal de 
Y A > e » . . .o. . 
o Ec »la Iglesia, por exigencia radical de su catolicidad, obediente al manda- 
(AG la, fundador, se esfuerza en anunciar el evangelio a todos los hombres» 
a). 


y 
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«Esto vale no solamente para los cristianos, sino tambiéy 
todos los hombres de buena voluntad, en cuyo corazón yy * 
gracia de modo invisible. Al haber muerto Cristo por todos y q 
una sola la vocación última del hombre, es decir la divina, ¿y * 
secuencia tenemos que creer que el Espíritu Santo ofrece a toy, 
la posibilidad de que, en la forma de sólo Dios conocida, se ASO cie, 
este misterio pascual» (GS 22e) 28, 3 


Éste es el hecho divinamente instaurado en la historia, y, 
Iglesia se comprende como servidora de ese designio de Sala 
ción. Servidora por tanto de la voluntad y decisión divinag ay 
vez que servidora de la libertad y de la esperanza human 


el lugar geométrico entre ambas se sitúa la misión de la Loles. 


que no suplanta ni a Dios ni a los hombres. Ella, como Cristo 
se ofrece humilde y a la vez gloriosa servidora de ese desp. 
nio de salvación universal. Al servicio del único Dios, del ún; 
co hombre y del único mediador definitivo y absoluto entr 
ambos: «Dios, nuestro Salvador, quiere que todos los hombre 
se salven y vengan al conocimiento de la verdad. Porque uno« 
Dios, uno también el mediador entre Dios y los hombres, e 
hombre Cristo Jesús, que se entregó a sí mismo para redención 
de todos» (1 Tim 2,3-6). Éstos son el ser y el fin de la Iglesia 
que fundan su misión. Los medios pata cumplirla, en fidelidada 
Dios y a los hombres, los tiene que ir descubriendo cada día en 
tiempo y lugar. 


7. Conclusión: los dilemas o trilemas de la cristología 
hoy (Dios, el hombre Cristo, mundo) 


El dilema de la cristología ya no es sólo: fe-razón o fe-histo 
ria, como pareció serlo en los tres últimos siglos, sino también0 
sobre todo el dilema fe-esperanza; fe-sentido de la vida hum 
na; fe-justicia; fe-projimidad absoluta; fe en Dios-confianza 5 
el hombre; razón humana-revelación divina; promoción de 
hombre-encarnación de Dios; pecado-salvación; tiempo-etern" 
dad. La caída de tantos sistemas con pretensión de absoluto 
tanto del orden político como del orden ideológico, es “% 
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tunidad histórica para volver a pensar desde los cimientos 
Cristo. Cristo debe ser propuesto ahora desde los 
narios, desde su relación con el Dios eterno y desde 
lación con el hombre en la historia. La cristología es así el 
o q convergencia entre teología, escatología y antropología. 
E Cristo se esclarecen en interrelación: Dios, el hombre y 
do de la historia (GS 22). No es suficiente ya una cristo- 
ía sólo verificadora (relación al pasado de Jesús demostra- 
e omo real), ni sólo argumentativa (razones universales para 
se De ni sólo teológica (Dios estaba en Cristo). Es necesaria tam- 
ha una cristología antropológica (qué y quién es el hombre a la 
uz de Cristo), histórica (¿cómo se esclarecen desde Cristo el des- 
tino de cada hombre y su vida personal en cada encrucijada) y 
soteriológica (¿cómo se salva integralmente el hombre e histórica- 
mente cada hombre?). Cada uno de estos aspectos tiene una 
dimensión que hay que fijar y entender desde sí misma, pero a 
la vez sólo es del todo inteligible y significante si la ponemos en 
relación con las demás. 


Desde 
el senti 


y 
E CAPÍTULO IV 


e AMENTACIÓN DE LA FE EN CRISTO 
f FUND 
eS 


1, Sentido de la fundamentación 


A Jesús le ha seguido una comunidad, que ha creído en él 
como Cristo. Ellas (comunidad y fe) no han cesado hasta hoy. 
El hecho originario de Jesús, la Iglesia creyendo de forma ininterrumpida 
en él y su significación presente, son los tres datos que, sumados, son el pun- 
to de partida para fundamentar la fe en él boy. ¿Cómo tenemos acceso 
a Cristo? Ni sólo por el conocimiento del pasado (la historia 
agotada de Cristo en aquel tiempo), ni sólo por la espera de un 
futuro (la manifestación definitiva de Cristo que está por venir), 
sino en el encuentro actual con Cristo, cuya memoria pervive y 
«cuyo misterio afecta a toda la historia de la humanidad, influye 
constantemente en la Iglesia y actúa sobre todo por obra del 
ministerio sacerdotab (OT 14). Garantizan su pervivencia el 
evangelio, los sacramentos, el ministerio apostólico y la espe- 
ranza general proyectada sobre él. En el presente de cada hom- 
bre se da la posibilidad de conocer a Jesús, de encontrar sentido 
y salvación para la propia vida, a la vez que de reconocer lo bien 
fundada que puede estar la fe en él. Pasado, presente y futuro 
abren el horizonte que crea la posibilidad de fundamentar la fe 
en él y la trasmisión a los demás. 

Del pasado nos quedan leves restos arqueológicos, mínimos 
testimonios escritos de no creyentes y múltiples textos de cre- 
Jentes que le recuerdan, confiesan, interpretan y proponen a los 
Paganos, a la vez que le justifican ante los judíos. Para el futuro 
tenemos promesas del propio Cristo. La anamnesis eucarística 
'S el momento cumbre de la afirmación de su presencia invisi- 
“Junto con el anhelo de su venida escatológica: «Marana tha» 
Cor 16,22) !. Ni el pasado ni el futuro son reducibles al pre- 


1 a 
CE Didaché X, 6; Constituciones apostólicas VIL, 26. «El lazo íntimo que el cristia- 


322 Fundamentos de Cristología 


sente; por eso son necesarios el recuerdo histórico y la es 

escatológica, pero uno y otra tienen que ser enclavados y acre di 
tados en el presente. Esta acreditación de Cristo tiene lugar i 
la vida de la Iglesia, en la existencia de cada creyente, en e] díá 
logo y colaboración de ambos con los demás hombres, j 

El proceso de fundamentación de la fe incluye estos tres 
aspectos: 

1. La Iglesia ofrece palabras, experiencias, formas de yjg 
proyectos y exigencias morales. Ellas crean el ámbito en el que 
Cristo se manifiesta vivo y salvador de la vida humana. j 

2. El hombre tiene que poner su existencia en juego para 
columbrar si las determinaciones radicales que emanan de Jesús 
en la Iglesia rozan el solar último de su espíritu: sus anhelos pri. 
mordiales, las carencias insuperables, la necesidad de sentido y 
de fututo. : 

3. La fe en Cristo tiene que ejercitar permanentemente la 
comunicación, diálogo y colaboración con los proyectos de la 
humanidad en medio de la que vive. La fe no es pensable como 
grito que viene de otro mundo y sólo se abre a otro mundo, ni 
como mera palabra del pasado o mera promesa del futuro, 


a) El lugar de la fundamentación es el mismo que el de la realización 


El presente es el lugar real de la fe: no el presente creado 
por los deseos del hombre, sino la realidad de Cristo, tal como 
nos es presentada por la fe de la Iglesia en medio del mundo. 


«Tesis 1. Tanto desde la perspectiva de la teología fundamentl 
como desde el punto de vista humano es perfectamente legítimo 
para una cristología partir de nuestra relación con Jesucristo. Con: 
sideramos esta relación tal como es comprendida y vivida de 
hecho en las iglesias cristianas. En tal contexto carece de impot- 
tancia cierta imprecisión de contornos en la reflexión sobre t% 
relación frente a una relación meramente histórica o “humaní 
con Jesucristo» ?, 


nismo primitivo establece entre el culto a Jesús como Kyrios y el Reino pof venir 
prueba que la antigua oración Maranatha implora al mismo tiempo la eds 
actual de Cristo y su retorno definitivo» (cf. O. CULLMANN, Christolegie du No 
Testament, O.C., 180-186; cita en 184). 

2 K. Ra4ner - We THUsinG, Cristología... 0.<., 21. «El punto de partida de 
tología es la fenomenología de la fe en Cristo, tal como ella es creída, vivida, P 


la cris 
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Ni el deseo, ni la indigencia, ni el anhelo de Absoluto que 
conta en el hombre constituyen por sí solos punto de partida 
ficiente para fundamentar la fe en Cristo, aun cuando unos y 
ds ; encontrarán el momento de confrontarse con él. La dura 
a de la realidad es el fundamento sobre el que el hombre 
o que edificar su fe. Pero, una vez que hemos esclarecido la 
determinación de presente (la fe vivida como lugar para funda- 
mentar la fe), afirmamos que la ejercitación personal de esa fe 
es lo único que nos permite entender su contenido y desde él 
fundar la legitimidad de creer. El lugar y tiempo de cada hom- 
pre son el lugar posible y necesario para acceder al conocimien- 
to y ala fe en Cristo. Exiliarse de ellos equivaldría a afirmar que 
la verdad es ajena a la propia existencia, determinada siempre 
por un tiempo, lugar, comunidad y destino concretos. Ahora 
bien, que sea anterior o exterior no quiere decir que nos sea aje- 
na o esté lejos de cada uno de nosotros. No es posible un salto 
en el vacío para hacernos coetáneos con Cristo en su lugar y 
tiempo pasados. Por su glorificación, Jesús está presente y es 
contemporáneo de cada hombre, al que exteriormente llega por 
su evangelio, sus sacramentos, su apóstol y cada creyente verda- 
dero. El lugar de la fundamentación de la fe es el mismo que el lugar de la 
realización de la fe. Hay una fundamentación previa en cuanto que 
el hombre, si no se percatara de que puede y debe creer, no 
creería 3, pero la percepción plena y definitiva del fundamento 
se da en el acto mismo de la fe vivida. «Para una cristología es 
humano, y por ello también legítimo en un plano de teología 
fundamental, partir de la relación existente de hecho entre el 
creyente y Jesucristo» (Curso, 244). 


Fundamentar la fe no es construir teóricamente la fe y luego 
realizarla, una vez que previamente estamos convencidos de su 


“ada y practicada en las iglesias cristianas. Sólo se llega a la fe en Jesucristo a partir 
el Encuentro con cristianos creyentes» (W. KaAsPER, Jesás, el Cristo, O.c., 30). 
e ón no ve que hay que pensar primero antes de creer? En verdad, nadie 
be e 2.0 ser que previamente baya pensado que debía ser creído. Aunque los pensamien- 
essa -Anteceden la voluntad de creer actúen con toda rapidez de tal forma que la 
aa sin embargo es necesario que todas las cosas que se creen, 
Mo creer espués de haber sido preparadas por el pensamiento. Puesto que el mis- 

0 es otra cosa que pensar asintiendo (Quamvis et ipsum credere, nihil aliud est, 
O Assensione cogitare)» (SAN AGUSTÍN, De praedestinatione sanctorum 2,5: PL 

). C£ STA IM g2a1. 


SY 
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legitimidad, sino que desde la misma fe, primero tentativam, 
acogida y luego plenamente vivida, nos cercioramos de la ,, e 
dez de su contenido. Lo mismo que en el orden del ser la py, 
no pone sus fundamentos, sino que los descubre y penetran d 
en su interna luminosidad se adhiere a ellos —y en esto e he 
te el conocer—, así la razón no funda la fe en el sentido de 
ella la instaure por su propia fuerza. La fe es una posición tor; 
de la entera persona adhiriéndose a Jesucristo en cuanto teve. 
dor y presencializador definitivo de Dios. Nada que afecta . 
entero ser del hombre es construible por una de sus facultage, | 
Cada una de ellas está llamada a colaborar en el discernimieny 
de la posibilidad y en la ejecución de su realidad, pero só. 
interviene objetivamente en la medida de su integración enj, 
vida personal. La razón pertenece al organismo espiritual qe 
hombre, no lo totaliza y, por tanto, no puede suplantarlo ; 
representarlo por sí sola, 

La razón desmembra los elementos que hacen surgir q 
asentimiento de la fe: primero analiza los hechos iniciales y y: 
connivencia con las internas necesidades y posibilidades de £ 
vida humana; luego esclarece la forma de vivirla y de ofrecer: | 
los demás, pero no la puede construir por sí sola. Su tareax | 
limita a un cercioramiento de la fe desde dentro y hacia adentro junto 
con el descubrimiento de las razones universales que permiten presen 
tarla a la inteligencia, voluntad y libertad del hombre como alg: 
inteligible, amable y vivible. La fe hay que comprenderla y fur 


damentarla desde la autocomprensión del propio creyente, aco 
gida sin sospecha, consentida como principio de reflexión 
analizada en los elementos que ella afirma incluir. Las condice 
nes de posibilidad para la fe según la propia autocomprensé 
creyente son tres: la historia, la Iglesia, Dios mismo. 


b) Los tres generadores de orden objetivo 


Éstos son los tres factores o generadores permanentes des 
fe, sin los cuales ni surge ni perdura. Los tres son necesaró” 
inseparables, aun cuando cada uno puede jugar una importadt- 
diferente en cada creyente. La absolutización de uno de eje 
hasta la negación de los otros dos, conduce a la esterilizac? 


hb 
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-  rización O desnaturalización de la fe. Una fe en Cristo sin 
jan? ¡y fundante se convierte en mito o filosofía; sin Iglesia 
ssh endo de ella se convierte en puro deseo o arbitrariedad sub- 
e s: sin Dios como acreditador queda reducida a mera cons- 
a humana, que por sí sola no puede instaurar conexión 
a el Absoluto. El hombre puede sospechar a Dios como cau- 
250 desearlo como amigo, pero conocimiento personal y amor 
rsonal sólo son posibles si él mismo se lo brinda. 


La historia, con sus hechos intrascendibles e inolvidables tal 
como nos los ofrecen los documentos, permite a cada hombre 
acceder por sí mismo a una realidad significativa y apelativa que 
se presenta Como acción y manifestación de Dios. La ciencia 
moderna ha cultivado el acceso a Jesús exclusivamente por la 
historia y, dejando en silencio la interpretación creyente de los 
rextos, intenta crear una figura de Jesús. 


La Iglesia, comenzando por los testigos del origen (apósto- 
les, varones apostólicos, discípulos, otros oyentes), se ha com- 
prendido y propuesto siempre a sí misma como el lugar necesa- 
rio para un encuentro salvífico con el Cristo resucitado y para 
tener la interpretación auténtica de los hechos del pasado, en 
cuanto salvíficos, y de su persona como la persona de su Hijo. 
Sin el encuentro con la persona viva en el presente, no hay posi- 
bilidad de descubrir la última verdad y credibilidad de los 
hechos pasados. No hay acceso a Jesús sin el testimonio de los 
testigos del origen sin la tradición vivida por una comunidad, 
que recuerda el pasado y celebra los hechos fundantes como 
fuente y forma de vida. 

Dios mismo, inclinando el corazón del hombre, es el tercer 
factor generador de la fe en Cristo. A partir de los hechos del 
origen que entrañan sentido y que, revividos en la Iglesia por la 
Palabra del evangelio, por la celebración de los sacramentos y 
e e de la comunidad, hacen posible una experiencia nue- 
a 6 existencia, Dios nos ilumina, atrae e inclina a adherir- 
E a (La palabra del salmista: «Inclina, Domine, cor 

E testimonia tua» [119,36], ha jugado un papel decisivo 
e Istoria de la conciencia cristiana.) La acción de Dios 
- "Eciendo, llamando e inclinando el corazón a partir de los 
9S exteriores, es también presupuesto de la adhesión del 
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hombre, ya que en ella éste salta sobre lo que ven sus Sent del hombre, resultante de la historia, fruto de la Iglesia y don directo de 


para reconocer en esos hechos signos de otro mundo M E - 6 Vista en su ejercitación concreta es la adhesión personal 


das de Dios para él *, La fe es, ante todo, la luz, el instinto e. ombre a Cristo, fundada: a) En unos hechos históricos 

fuerza que Dios nos otorga para reconocer su divina Preseny A smitidos, interpretados y celebrados en la Iglesia); b) En la 

2 e » / as 4 . ñ 

en Jesús, para responderle adhiriéndonos a ella y para Conf, ee ficación antropológica universal que descubrimos en ellos; 
¡0 


mar la existencia entera a lo que propone y exige. La fe, Com, "E. la acción interior de Dios que inclina y ayuda a nuestra 
respuesta del hombre a la revelación, presupone la COMA hno d, inteligencia y voluntad para que se adhieran a Cristo 
zación que Dios realiza en el sujeto humano para que éste Pue mo portador no sólo ni primariamente de su autoridad divi- 
da percibir su presencia y responder a su acción en Cristo 5 F E sino como a la Verdad, Belleza, Bondad mismas y en cuanto 
hombre no puede reconocer la acción de Dios fuera si el mi lla suma necesidad y la sola suficiencia del hombre. 

mo Dios no le ilumina dentro, acompasando el sujeto human Podemos concluir afirmando que se da la fundamentación 
cognoscente a la realidad divina que se trata de reconocer, ñ d la fe cuando se esclarecen las realidades que van implicadas 
ES el acto de creer (aspecto Positivo); cuando se piensan las impli- 
caciones que esa fe lleva consigo en el orden del ser y del hom- 
pre, de Dios y de la historia (aspecto teórico); cuando se eleva a la 
juz de la conciencia explícita aquellas razones que, naciendo de 
la entera existencia del sujeto, le han hecho posible y necesario 
creer (aspecto personal); cuando se abre desde ella un horizonte de 
posibilidades, responsabilidades y exigencias históricas (aspecto 
práctico). De esta forma superamos el positivismo historicista 
(los hechos fundan y exigen por sí mismos la fe), el extrinsecis- 
mo racionalista (la fe adviene de fuera por solas razones o por 
autoridad y se impone al dinamismo de mi conciencia), el subje- 
tivismo inmanentista (la fe surge sólo de las experiencias pro- 
fundas de mi conciencia) y el pietismo moralista o pentecostal 
(la fe es verdadera porque me hace posible sentirme perdonado, 
justificado, renacido, divinizado). No basta el solo estudio de la 
4 «No os extrañéis de ver personas sencillas creer sin razonar. Dios les da: historia pasada, ni la sola adscripción a la Iglesia, ni la sola expe- 


amor de él y el odio de sí mismos. Inclina su corazón a creer. Jamás se creerá co nencia religiosa individual. 


una creencia útil y de fe si Dios no inclina el corazón; y se creerá a partir de R Ñ E 
a A 7,0, ; eta > a 
momento en que él lo incline. Y esto lo conocía bien David cuando decía: Inc": Los tres factores que hemos expuesto: Historia, Iglesia, 


cor menmn, Deus, in testimonia tua (Sal 119,36)» (Pen. 284). «Ellos juzgan por-con dl Dios, no intervienen cronológicamente uno después de otro. 
2 . yA a : inclin: A . e 
el corazón como los otros juzgan con-por (par) el espíritu. Dios mismo los inc Ninguno es suficiente por sí solo, cooperando los tres como 


c) Las tres condiciones necesarias en la ejercitación subjetiva 


Este triple testimonio es el fundamento objetivo de la fe ey 
cuanto acto personal del hombre, que implica exterioridad 
interioridad y trascendencia. La fe se corresponde con la triple 
estructura del hombre: autonomía personal para acceder directa 
mente por sí mismo a la realidad de los hechos; relacionalido; 
comunitaria que le permite discernir lo que es la genialidad indi 
vidual o locura humanas de lo que es presencia divina; apertur: 
al Absoluto e inmediatez con él, ya que delante de él es dondeel 
hombre descubre que no sólo le es posible sino necesario creer. 
con la necesidad no de lo inevitable impuesto, sino de lo gratui 
to y glorioso necesitado. La fe es un acto de la conciencia y de la liber 


z A A E 
a creer, y por esta razón están eficazmente persuadidos» (Pen. 287). «El compo A de z S . z Z 

miento de Dios, que dispone todas las cosas con dulzura, consiste en poner la rel terminaciones simultáneas, totalizadoras y permanentes del 
gión en el espíritu por las razones y en el corazón por la gracia. Ahora bien, quer acto de creer en el principio, en el medio y en el fin, tanto de 


ponerla en el espíritu y en el corazón por la fuerza y las amenazas no es poner” 
religión, sino el tertor, ferrorem potíns quam religionem» (Pen. 185). ss £ E Da : 
5 «La fe es asimilación al conocimiento íntimo de Dios, realizada por Dios me ten he libros del NT acentúan un aspecto u Otro de la fe. Los Sinópticos de SL 
mo» (R. AUBERT, Le probléme de l'acte de 'foi..., O.C., VII). «La fe como gracia regaló desa te todo a la historia, como su fundamento objetivo; San Pablo considera la 
a ae e Dios testa e 
por la Persona Infinita es para el hombre la única adecuación al Hombre D : 


+ mo lugar concreto de la fe verdadera, y San Juan acentúa cómo ella es luz 
: Vida : 5 Ñ A E Ñ 
(H. U. von BaLTHasar, Ensayos Teológicos. Y: Verbum Caro, o.c., 194). Somunicadas directamente por Dios mismo en su Hijo (1 Jn 1,1-4). 
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cada acto particular como de la vida total de la fe. Su cultivo 
la vida cristiana es necesario, y cuando se descuida uno en 7 
de los otros dos, tiene lugar un desequilibrio que AMENAZA 
salud interna de la fe. En ese triángulo se inscribe la fe en Cri 
to: historia positiva, comunidad creyente, experiencia interior. 


2. El acontecimiento originador de la fe: la revelacióy 
En el origen, en un sentido, apenas hay nada, y, en OtIO, esp 


ya anticipado todo. La insignificancia del acontecimiento qe 
Cristo, visto en perspectiva de la historia universal, se manifes 


a 2 


ta en el hecho de que los historiadores del imperio romano ; . 


del mundo helenístico no se percataron de lo acontecido ey 
torno a él. Las noticias que sobre Cristo nos ofrecen Tácito 
Suetonio, Plinio son tan pobres, tardías e indirectas que apenas 
pasan de confirmar unos simples hechos pasados, a la luz de lo; 
cuales ellos interpretaban otros acontecimientos del presente, 
que tenían que enjuiciar: el incendio de Roma, los supuestos 
intentos de sedición, las reuniones de los cristianos para la ora: 
ción. Nos lo relatan en la medida en que confirman la proce- 
dencia e interpretan la acción de aquellos a quienes en el fondo 
identifican como una secta judía más dentro del judaísmo. Las 
fuentes esenciales y en el fondo únicas para conocer el origen 
del cristianismo son las cristianas y su valor deriva de lo que él 
mismo ha dicho de sí, en correlación con su origen, fundamen- 
to y acción ?. 


a) Los bechos del origen en su triple contenido 


En el punto de partida, los hechos, las palabras, la muerte? 
la resurrección de Jesús operan en una interacción permanent: 
desde los hechos y mensaje de Jesús se interpreta su resurtt” 
ción y desde ésta se interpretan sus hechos y palabras. La nat? 


7 Cf. G. THEISSEN - A. Merz, «Fuentes cristianas sobre Jesús», en El 1 E id 
ERR0 


co, O.c., 35-82; «Las fuentes no cristianas sobre Jesús», en ibíd., 83-110; CH. 
Jesús y la historia (Madrid 1982); W. TRiLLING, Jesús y los problemas de su historia 
J. P. Muir, Un judío rmarginal..., O.C., 1, 
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¿. de los hechos y la recolección de las sentencias o «logia» 
ón sús que anuncia la venida del Reino son inseparables de la 


e , 

dió de su persona, del sentido otorgado a su muerte y a 
cor eurrección. No tenemos noticia de que haya existido una 
su f 


munidad cristiana en la que a Jesús no se le considerase ya 
10) o Cristo: ni un mensaje moral ni una síntesis de su doctrina 


m ] o z > ; 
a rica sin la confesión de fe en él como Señor e Hijo de Dios *. 
e : ; A 
] palabras, signos, actuaciones y milagros son recorda- 


Todas SUS O a : 
dos: Y narrados porque son la prehistoria del Hijo, que Dios 


envió para que recibiéramos la adopción (Gál 4,3); la prehisto- 
ria del muerto por nuestros pecados y del resucitado para nues- 
pa 

El acontecimiento originario tiene una dimensión triple sin 
la cual no sería hoy objeto de recuerdo individual, de memoria 
celebrativa por la Iglesia y de fe personal. Es historia de Jesás, es 
acción de Dios, es salvación del hombre. 


— Acción de Dios 


Allí se nos narran las acciones que Dios ha realizado en el 
corazón del mundo, interviniendo para manifestar sus desig- 
nios, para acreditar su divinidad y para llevar a cabo una historia 


$ Ya aludimos antes a la fuente Q como posible texto anterior a nuestros actua- 
ks evangelios y a su hipotética presentación de un Jesús sólo profeta o maestro. 
Cf JM. RoBInsoN - P. HOFFMANN - J. S, KLOPPENBORG - S. GUIJARRO, El Documento 
£.., oc; A. PoLac, Die Christologie der Logienquelle, o.c.; P. HOFFMANN, Studien qur 
Theologie der Logienquelle, o.c.; 1D., Tradition und Situation..., O.C.; E. SCHWEIZER, Jesus 
das Gleichmis Gottes, Was wissen wir wirklich vom Leben Jesu? (Gotinga 1995) 20 («Consi- 
dero, por tanto, muy problemático, que haya existido jamás una comunidad, para 
la cual la cruz y la resurrección no fueran esenciales»); ÍD., Theologische Einleitung in 
das Nene Testament (Gotinga 1989) 46-52; M. HENGEL, «Aufgaben der Neutesta- 
mentlichen Wissenschaft: NTS 40 (1994) 336. 
Esta cuestión, importante desde el punto de vista histórico, no lo es tanto desde 
Punto de vista teológico, ya que el fundamento necesario y la fuente suficiente 
a fe en Cristo son los cuatro evangelios en su redacción actual, y no en sus 
> PIEVIAS; esos cuatro y no otros, por más valor histórico que aquéllos quizá 
Eo en tener: «¿Todos saben que entre los escritos del NT sobresalen los Evange- 
Bd ser el testimonio principal de la vida y doctrina del Verbo encarnado, 
e Salvador. La Iglesia siempre ha defendido que los cuatro evangelios son de 
ds no LiCO. Pues lo que los apóstoles predicaron por mandato de Jesucristo, 
del s ellos mismos y los vatones apostólicos lo escribieron bajo la inspiración 
Bajo o Santo y nos lo entregaron como fundamento de la fe, el evangelio 
$ Cuatro formas: según Mateo, Marcos, Lucas y Juan» (DV 18). 


y 
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en común con el hombre, como realización suprema de 
acción creadora y, sobre todo, de la alianza, iniciada con Ab 
hán, renovada con Moisés y permanentemente actualiz 
las celebraciones cultuales en el templo. Los evangelios ny ie 
primordialmente la historia de un héroe, de un santo y de 
motalista, sino la historia de Díos que nos ha enviado a sy Hi 


ta. | 


al que, naciendo según la carne de la estirpe de David, y, tesug; 


tándole de entre los muertos, le ha constituido 
humana plenitud por la acción del Santo Espíritu (Rom 1,1-4)' 
En este sentido, Jesús prolonga la historia de Israel en CUanty 
historia sagrada (historia salutis, Hetlsgeschichte, histoire du salu), que 
encuentra su centro y meta (té%0s [Rom 10,4]) en él (misterio q, 
Cristo) *. 


— Historia de Jesús 


Esa historia sagrada es, a la vez, historia de un sujeto indiy. 
dual, quien lleva a cabo un proyecto, que él no ha construido 
sino pata el que se sabe enviado, al que se quiere religado y al 
que obediente se entrega por entero. Su existencia es toda ell 
para esa misión y la autonomía de su persona deriva de la filiz 
ción, envío y compañía del Padre. La figura de Jesús ofrece esa 
duplicidad insuperable de consistencia y de obediencia, de liber- 
tad absoluta y de absoluta fidelidad al encargo que ha recibido 
del Padre. Los evangelios sinópticos narran los hechos, sin 
parecer percatarse de las implicaciones que supone esta doble 
determinación teológica de la vida y de la conciencia de Jesus 
San Juan explicita los dos elementos que la constituyen: su obe 
diencia al Padre y su libertad personal. La filiación de Jesús tt* 


2 Los hechos claves de la vida de Jesús: unción, operación de milagros, entes 
a la muerte y resurrección, están referidos siempre a Dios, que es su primer sujet 
Dios le ungió, le dio hacer milagros, le entregó por nuestros pecados, le re 
entre los muertos, le dio a ver y reconocer resucitado a los discípulos. Dios lo Ñ 
todo por medio de él. C£ Hch 2,22 (milagros); 4,27; 10,38 (unción); 10,42 (02%. 
tuido juez de vivos y muertos); 10,40 (resurrección); 3,13 (glorificación), 2 
(constitución como Mesías y Señor). Cf. Rom 6,4; 8,11; 10,9; 2 Cor 4,14; Ef 12 


10 El Vaticano II une las dos expresiones: «mysterium Christi et historia 2... 


(SC 16). «Mysteriam salutis» (OT 14). «Annuntiatio mirabilium Dei in pa ste 
salutis seu in mysterio Christi» (SC 35). «Salutis oeconomia» (LG 55). «Cum v2. 
rio Christi et historia salutis» (OT 16). «Historia salutis a Deo patrata» p 


JO en Su ' 


sucio 
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del Padre le hace ser uno con él, vivir atento a su envío y 
an nte a su mandato, ya que para él hacer la voluntad del 
se a su sustancia O el alimento del que se nutre (Jn 3,34). 
pa a la vez Jesús es consciente de su propia libertad y la ejerce 
Jas con clara decisión a la hora que le ha sido asignada, por- 
e ara eso ha venido. De ahí la soberanía que manifiesta fren- 
a, los poderes de este mundo: «Nadie me arranca la vida; soy 
vo el que la pongo» (Jn 10,18; Lc 13,32). Su persona se constitu- 


e por la misión, su autonomía es su capacidad de existir para lo 
“ye está enviado; su libertad es su capacidad de realizar el pro- 


le funda y de adherirse al Padre que le llama. 


yecto que 


_Salvación del hombre 


La acción de Dios en el mundo y la libertad de Jesús consti- 
tuyen el núcleo de la oferta divina, que hace posible la salvación 
humana. Nunca ha habido un Jesús exclusivamente individual 
ni su historia ha sido narrada sólo por la peculiaridad de su figu- 
ra. Los motivos primordiales para narrar la historia de Jesús no 
fueron su interés psicológico, biográfico o histórico en sentido 
moderno, sino el teológico y soteriológico. El destino de Jesús 
afectaba a todos y todos estábamos afectados por él. El no 
vivió para sí mi actuó desde sí, sino desde el Padre y para los demás 
hombres. En su vida pública se pone en el lugar de todos 
(pobres, marginados, enfermos, pecadores, publicanos, prosti- 
tutas); asume su lugar, se emplaza a sí mismo donde ellos están, 
para emplazarlos a ellos a que se pongan con él ante Dios. Él 
vive con todos, en medio de todos, para todos. Sin exclusión de 
nadie en perspectiva social o económica, ya que en el orden de 
realidad que él presenta todos son igualmente pobres, indigen- 
tes, marginados, pecadores. Ese ponerse por todos, en favor de 
todos y en el lugar de todos alcanza su punto cumbre en la 
Pasión. Uno (el Hijo, el Justo, el Santo) muere por todos (los 
aros, los pecadores) para que todos puedan revivir desde 

> tercambiando ser y destino con él 11, Ésa es la convicción 


n 
en E NT no tiene un concepto biológico de la vida y de la muerte. Hay muertos 
A y hay vivos (fuí) en muerte. Muertos son todos aquellos que no han 
tencia o la vida del Reino (Mt 8,22; 10,38; 16,255). Ese es el sentido de la sen- 
€ Jesús: «Sígueme y deja a los muertos enterrar a sus muertos» (Mt 8,22; Lc 


y 
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que hizo nacer el NT. La Patrística forjará los CONCEPtos 

«admirable intercambio», de «recapitulación» '?, de Logos de 
sonal que recoge y funda los logoi dispersos %. La exégesis E 
vez, forja el concepto de «proexistencia» ** y la teología a ¿ 
«universal concreto» !. Con todos ellos se quiere mostrar Cóm 
en el destino de Jesús estaba implicado, absuelto y test 


nuestro destino. La acción de Dios, la pasión de Cristo y la sl 


vación del hombre fueron unidas, permanecen unidas y ya Son 
impensables por separado. 


b) El acontecimiento de Jesús, inteligible desde la historia de Israel 
da de la Iglesia y como novedad irreductible 


El acontecimiento de Jesús fue comprendido entonces y 
hoy sólo es comprensible desde otras dos grandes realidades 
históricas y teológicas: el pueblo de Israel y la Iglesia. Situado 
entre ambas como centro de la historia 1%, Jesús fue reconocido 


primero como un miembro de Israel y después de la resurrec- : 


ción como el cabeza de una nueva comunidad: la Iglesia. Para 
los autores del NT la acción de Dios no comenzaba con Cristo 


ni se acababa con él. El venía de lejos: nacía de las entrañas de : 


9,60). Quien ha encontrado a Jesús y creído en él, ha encontrado la vida definitiva, 


no afectada por las categorías de la temporalidad ni de la muerte que nadifica, a 


que su vida es la propia de Dios, la vida eterna. 

12 C£. San IRENEO, Adv. Haer. V, 17,4 a partir de Ef 1,10. Para los modelos sote- 
riológicos de la Patrística, cf. Teodranásica, o.c., IV, 221-231. 

13 Cf. San JusTINo, Apol. II, 10,1 a partir de Jn 1,1-18. 

14 Este término, creado por H. Schúrmann, ha sido recibido casi unánimemen: 
te en la exégesis y en la teología. Cf. «El Cristo proexistente, ¿centro de la fe de 
mañana?», en Cómo entendió y vivió Jesús su muerte..., o.c., 129-163; Íb., El destim 4 
Jesús..., 0.€., 298-301, 303-338. Cf. H. HorFMANN, «Die Proexistenz Christ nac 
Thomas», en W. B. EckarT, Thomas von Aquin. Interpretation und Rezeption (Maguaca 
1974) 158-169; M. DENEKEN, «Pour une christologie de la proexistence»: t 
(1988) 265-290; T. R. KRENZK1, Passio Caritatis. Trinitarische Passiologie im Werk H. ó 
Balthasars (Einsiedeln 1990) con la recensión de G. Fuchs en Theologie and Glauhe** 
(Paderborn 1993) 119-121; J. KUGLER - V. BECKMANN, «Proexistenz in Theolog* 
und Glaube»: TAO 182 (2002) 72-100. mia 

15 C£. W. Loser, «Universale concretum” als Grundgesetz der Oecon0 
Revelationis», en HFTA II, 108-121. 


d 
16 «Jesucristo, a quien los dos Testamentos miran: el Antiguo como su espera | 


Nuevo como su modelo, ambos como su centro» (Pen. 740). C£. H. CONZELMA 
El centro del tiempo..., O.C. 
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¿ mujer, hija de Sión, llegando y llevando consigo toda la his- 
E de su pueblo. San Mateo abre su evangelio poniendo dos 
ora la palabra griega «génesis» (1,1, 1,18). La primera vez 
qee a la procedencia, la genealogía de Jesús que recapitula 
EA historia de Israel, hasta mostrarle así como hijo de 
paid e hijo de Abrahán. Él es hijo de ese pueblo y los funda- 
dores del pueblo, como pueblo de la fe y pueblo de la promesa 
mesiánica, SON SUS padres, que él hereda y cuya promesa cutn- 

Je. La histotta de Israel es inherente a Jesús; no queda atrás 
como prehistoria superada, sino dentro y por delante como 
rmanente intrahistoria de la fe cristiana, en la medida en que 
fue globalmente preparada, anunciada por los profetas y tipoló- 
icamente anticipada por figuras salvíficas, en las que se vislum- 
braba aquel que sería la salvación en persona (DV 15). 

La historia de Israel no es una historia particular, cerrada 
sobre sí misma, a la que seguiría el universalismo cristiano. En 
las fases finales de aquélla se despliega lo que estaba inherente 
desde el principio: el Dios de Israel es el único Dios y por 
medio de este pueblo se quiere revelar a todos los hombres. Ahí 
se anudan las dos dimensiones: particularismo de mediación y univer- 
salismo de destinación. Para siempre, Dios ya quiere ser reconocido 
a partir del Dios de Israel, y, para siempre, el Dios de Israel quie- 
re ser identificado como el Dios de todos los hombres 1”. En. este 
orden son pensables tres modelos para explicitar la relación 
entre Israel y cristianismo, entre sinagoga e Iglesia, entre fase de 
profetas y fase de Cristo: 

1. Teoría del desplazamiento en sustitución de la misión 
(alternativa). 

2. Teoría de la mera sucesión sin ruptura (continuidad). 

3. Teoría de la continuidad de misión en diferencia de 
mediación (valor de ambos pero cada uno en un orden). 

Nos parece que esta última es la única que da razón de la 
complejidad de los hechos. La misión es la misma (revelar al 

lOs que se ha dado a los hombres como su salvación), pero la 
mediación es diferente. Antes ésta era el universo religioso y 


y 

e R, RENDTORFE, «Offenbarung und Geschichte. Partikularismus und Uni- 
(dirs Smus im Offengarungsverstándis Israels», en J. . PErucHowskI - W. STROLZ 
» Offenbarung..., o.c., 17-51. 
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simbólico, formado por Ley, templo, sacerdocio, culto, trad; 
ción, profetismo; ahora, en cambio, es la persona de Jesús e 
sintetiza, resume y trasciende todo lo anterior. ¿No a, y 
misión del pueblo judío, después de Cristo, mantener viva e 
historia de la pedagogía divina y evitar el engullimiento de h 
primera fase por la segunda, de la ley por el evangelio, y con ello 
mostrar que aún no ha venido el Mesías del todo, que no ha lle. 
gado todavía la plenitud del fin, sino un destello, signo o pto. 
lepsis de él con la resurrección; que la creación no está del tod 
redimida, que la libertad de los hijos de Dios debe ser vivida en 
referencia al dolor del mundo y a los gemidos de los cantivoy 
¿No será su misión mantener en alto la divinidad de Dios, Ya 
manifestada como humana en Cristo, pero nunca reducible a 
humanidad y por ello nunca reducible la teología a antropología 
como ha querido el pensamiento moderno a partir de Feuer. 
bach, que con ello ha creído a Dios definitivamente sustituido 
por el hombre, quien de esta forma ha revivido el pecado orig 
nal, al intentar constituirse a sí mismo en soberano del bien y 
del mal, fundamento, meta y origen de sí mismo? ?*, : 

Jesús tampoco es comprensible sin la Iglesia. Sin ella no 
habría habido memoria ni palabra de él. La Iglesia surge del 
Resucitado y de su Espíritu en un acto único. La acción de Dios 
no se limita a una asistencia protectora o inspiradora respecto 
de Cristo, sino que se prolonga en la acción de la Iglesia, signif- 
cada por el derramamiento y experiencia del Espíritu. El intento 
de considerar revelación de Dios sólo lo que es demostrable históricamenk 
como hechos y palabras del Jesús terrestre está en contradicción con los pre 
supuestos mismos de nacimiento del NT y del canon. La acción revela- 
dora y salvífica de Dios abarca: a) La historia del pueblo de 


18 Aquí está en juego el estatuto cristiano de la religión judía hoy (vigenciH deb 
vieja alianza o abrogación), agravado tras la experiencia histórica del holocaust? 
C£ Conc. VaricAno 11, Nostra aetate 4; Juan PaBLo 1, Alocución delante de los 19% 
sentantes del judaísmo en Maguncia (17-11-1980); F. Mussner, Traktat úber die Ji 
(Múnich 1979). Cf. N. LoHFiNCK, La alianza nunca derogada... O.C.; Á. VAnHor 
«Salut universel par le Christ et validité de PAncienne Alliance»: NRT 6 (Aé 
815-835. Para este autor el AT concebido como revelación sigue siendo válido, 
alianza con Abrahán es irrevocable, pero la alianza legal del Sinaí es consí e 
como provisoria hasta la llegada del Mesías Jesús tanto por San Pablo como po 
autor de la carta a los Hebreos. Cf. pc, El pueblo judío y sus Escrituras en la Bi 
tiana (Ciudad del Vaticano 2001). 
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ssrael, y como su elemento interpretativo los libros que hablan 
. ella, orientando. hacia Jesús (Ley, Profetas, Salmos [Le 
2445); b) La historia de Jesús, con los relatos de los testigos 
e yangelios); c) La intervención del Espíritu en el surgimiento 
de la Iglesia, en su vida y en su misión (textos del resto del NT). 

s memorias de Israel, de Jesús y de la Iglesia son en distinto 
nivel el sedimento de la revelación divina, instaurando las 


mediaciones de su presencia salvífica universal. Por eso están 


referidas 2 Dios como a su autor, son consideradas inspiradas y 


ónicas. Son la una y única Biblia ?”, 

Los tres protagonistas forman la única historia salvífica: el 
Dios que llamó a nuestros padres es el que actúa en Jesús; Jesús 
es el que envía su Espíritu a los apóstoles; este Espíritu hace 
hablar a los apóstoles sobre Jesús y les descubre que en las 
obras y palabras de Jesús era Dios mismo quien estaba actuan- 
do. Así, finalmente, la acción de estos tres protagonistas apare- 
cerá unificada, hasta el punto de ver el AT, la vida de Jesús y la 
Iglesia como el ámbito de su manifestación trinitaria: como 
alumbramiento en el primero, como hecho explicitador en el 
segundo, como manifestación en la conciencia de la Iglesia en el 
tercero. La acción de Dios en estas tres fases es la historia al 
mismo tiempo de la salvación del hombre y de la autorrevela- 
ción trinitaría de Dios. 

_ Hemos hecho estas reflexiones sobre el acontecimiento ori- 
ginario para adelantarnos a un angostamiento intelectual, doc- 
trinal y moral de la vida y destino de Jesús. Todo lo que en él 
acontece es revelación, pero es mucho más que revelación; pri- 
mero, porque no acontece desde fuera de la historia y destino 
del hombre, sino desde dentro de ellos; y segundo, porque ella 


can 


A Deus justus et bonus, pater Domini nostri Jesu Christi, legem et pro- 
pm pd ipse dedit, qui et apostolorum Deus est et veteris ac novi testa- 
AS ÓN RÍGENES, De Principiis, prol. 1; 4: S Ch 252 p.76, 80). Cf. San IRENEO, 4d». 
Sra praef; 1,1: $Ch 211 p.16-24; Concilio de Calcedonia (Profetas, Jesucristo, 
mensa e [cf. DS 302]). «Quien piensa que todos los momentos del 
€ ón 'vífico pospascual, para ser considerados como revelación auténtica, 
o en el hacer o el decir del Jesús terrestre, propone un axioma hermenéutico 
e (A Quien tal hace, desconoce el carácter progrediente de la revelación de 
tes der Ch VócriE, «Die hermeneutische Revelanz des geschichtlichen Charak- 
ca ristus Offenbarung»: Ephemerides Theologicae Lovanienses 3/4 [1967] 471- 

> “ta en 485; Íb., Das Evangelinin und die Evangelien..., 0.C., 16-30; Íp., Offenbarmng- 

En. O.c.). 
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es el resultado de una previa autodonación de Dios en Crist 
Es historia vivida por Dios, por Jesús y por los hombres, E, 
ella asistimos: il 
a) ala implicación de Dios mismo en la historia huma, 
constituyendo la vida personal de Jesús como expresión históy; 
ca del Hijo eterno; 
b) ala realización de la libertad creatural del hombre Jesús 
a partir de su relación con el Padre; 
c) ala salvación de los hombres, llevada a cabo por uno de 
su estirpe, quien vive en tal forma pata los otros que su existen. 
cia es proexistencia y su vivir es un desvivirse en servicio Ñ 
sacrificio (Mc 10,45). : 
Con ello abrimos el horizonte para entender el hecho Origi 
nario en interacción recíproca desde Dios, Jesús y el hombre en 
un sentido, y en otro desde Israel, Jesús y la Iglesia. Esas imbri. 
caciones están en la base de muchas afirmaciones del NT. Jesús 
hace todo lo que quiere Dios para la salvación de los hombres y 
la salvación de los hombres es lo que Jesús hace de parte de 
Dios. A su vez, lo que hace Jesús, reconocido Mesías a la luz de 
la resurrección, es lo que estaba anticipado en los fragmentos y 
esbozos mesiánicos del AT. 


c) Los tres protagonistas a los que el NT refiere los hechos 


Tendríamos que enumerar ahora todos los universos simbó- 
licos y las fórmulas que describen los diversos aspectos de esta 
realidad única de Cristo en la que están implicados el designio 
de Dios y la salvación de la humanidad. El acontecimiento de 
Cristo será pensado y descrito teniendo por tanto como inici+ 
dor al Padre de Jesús, a éste como actor y a los hombres como 
activos receptores. De ahí las complejas e irreductibles design* 
ciones del acontecimiento-Cristo: aparición de la Luz, venid: 
del Reino, brillo de la gloria de Dios en su rostro, revelación de 
Dios, reconciliación del hombre, plenificación del mundo 
acción salvadora de Dios, anticipación en su resurrección Y 
fin de la historia, acontecimiento de la verdad y de la gracó 
en el mundo, apocalipsis del último designio de Dios pa 
los hombres, manifestación de su voluntad de unir a todos E 
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es haciendo de todos ellos un hombre nuevo con Cristo 


mo cabeza, constitución de Jesús como Mesías, derrama- 
co! 


La existencia de Cristo (persona, obra, palabra) 
" como revelación de Dios 


El hecho originador del cristianismo (lo que Jesús dijo e 
hizo en el contexto de la historia del pueblo de Israel, que le 
recedía, y la acción del Espíritu con la Iglesia que le siguió) fue 
siempre comprendido como arraigado en la historia local y, sin 
embargo, proviniendo de más allá de las posibilidades de la 
naturaleza y de la cultura, 


a) Elorden de la religión y el de la revelación 


Sus contemporáneos no comprendieron a Jesús como un 
capítulo más de la fecundidad de la naturaleza o de la creativi- 
dad de la cultura, sino como una nueva intervención de Dios en 
kh historia. Frente a la potencia inmanente del mundo y del 
hombre, lo que apareció en Jesús y a él siguió en la Iglesia fue 
referido siempre a la iniciativa, beneplácito, decreto, libre volun- 
tad de Dios 9, No era fruto sólo de lo que el hombre puede lle- 
var a cabo en su relación con el Absoluto, dirigiéndose a él en la 
súplica, en la adoración o la acción moral, tanto individuales 
como colectivas. "Todo eso pertenece al orden de la religión, que 
forma parte de la estructura de la conciencia humana; por ello, 
en ese sentido, es mundo, naturaleza, historia. El cristianismo se 
comprendió a sí mismo también como ejercitación de la rela- 


E Biblia expresa esta libertad y soberanía de Dios, abriéndose por amor al 
sun o y otorgándole su amor, con los términos exdokéo y eudokía. «L'endokía est 
volta son bon plaisit, ce qui lui plait, ce qui lui est agréable, en soulignant sa 
ex 6: Souveraine [..] L'accent rest pas tant sur amour —encore qu'il soit 
; o catión supréme— que sur la liberté absolue de la décision divine. La volonté 

- "€ estun mystére et nul ne peut en contester les arréts: Dieu agit comme bon 
61 e (C. Spico, Lexique tbéologique du Nouvean Testament [Friburgo-París 1991] 
Ef 15 e 2,14; 12,32; 1 Cor 1,21; 10,5; Col 1,19; Mt 11,26; Lc 10,21; 2,14; 


y" 
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ción con Dios, y en este sentido como religión, pero derivan, 
de la intervención de Dios mismo encarnado en la historia, E 
intervención manifestativa (presencia discernible en el Mundo. 
operativa (transformación de la realidad) y comunicativa de 
Dios (innovación y conformación de la conciencia humana) » 
la revelación. ¿ 


En el siglo XX la influencia decisiva de K. Barth ha llevado, 
ver religión y revelación en alternativa, comprendiendo la pr. 
mera como lo que el hombre hace ante Dios, mientras que A 
segunda como lo que Dios hace para el hombre y manifiesta y 
hombre. Tal contraposición es rechazada por la fenomenología 
«Revelación pertenece a la autocomprehensión de toda religión; 
ser una creación de origen divino y no humano [...] Aun cuando 
siempre es peligroso trasladar conceptos de un ámbito religioso 
a otro [...] La caracterización que hace Barth de la revelación 
cristiana podría fenomenológicamente valer para las correspon. 
dientes vivencias, efectos y categorías de las religiones no cris. 
tianas» 21, Por eso muchos teólogos cristianos prefieren no ate. 
nerse a la categoría de revelación como caracterizadora del 
cristianismo (bien en la comprensión escolástica de «manifesta- 
ción de verdades» o en la moderna de Barth y Rahner como 
autorrevelación de Dios) y centrarse en la categoría de «acción 
de Dios en la historia». Dios no es, ante todo, el que habla de 
cosas, ni el que se expone a sí mismo, sino el que actúa en favor 
de los hombres desde dentro de la historia 2. La revelación es 
lo que la historia da de sí cuando es actuada por Dios, y aconte- 
ce «por obras y palabras intrínsecamente ligadas» 3. 


En las ciencias de las religiones se reconoce una religión 
de revelación allí donde se da o se reclama una intervención de 
Dios, explícita y perceptible, ordenada a la salvación del smundo, 
y que se constituye en el centro de la nueva realización religi0% 
del hombre. La revelación incluye cinco elementos o características: am 


21 Cf. C. M. EDSMANnN, «Offenbarung. 1: Religionsgeschichtlich», en RGC 
1597. 

22 Cf. G. E. WrIGHT, God mbho acfs..., O.c.; trad. cast.: El Dios que Actis y 
Cf. S. TALMON, «Grundzúge des Offenbarungsverstádnisses in biblischer Sichb» 
J. J. PerucHoswsK1 - W. STROLZ (dirs.), Offenbaruz..., 12-36. cnt 

23 «Haec revelationes oeconomia fit gestis verbisque intrinsece inter se co 


xis» (DV 2). 
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ES iriador, instrumento, contenido, receptor y) repercusión sobre el recep- 
0 Ella puede acontecer de formas distintas: por inspiración, 
sor ulo encarnación. La combinación de estas formas y ele- 
or “os explica la tipología de la revelación en las distintas reli- 
re En las proféticas, la manifestación de Dios tiene lugar 

q hombre que recoge la palabra recibida de él como man- 
E promesa, consuelo o exhortación para todos los demás. Á 
pro palabra, retenida primero como «palabra de Dios», le fue 
después reconocida una autoridad única, y por ello adquirió 

restigio Y normatividad (canon), siendo conservada en libros 
especiales € interpretada por quienes tenían autoridad para ello 
dentro de la comunidad. El cristianismo comparte esta caracte- 
ástica con el judaísmo, islamismo y algunas otras religiones 
orientales. Esta designación coincide en parte con las que en 
otro capítulo hemos llamado religiones proféticas O religiones funda- 
das?*. Tienen su origen en la manifestación que Dios hace a sus 
profetas, de la que sus seguidores viven y a la que se remiten, 
pero la respuesta en acciones e instituciones particulares es 
reconocida como obra humana, unas veces en fiel correspon- 
dencia y otras en grave disonancia con aquel origen 2, 


b) El oristianismo como revelación: el término y sus problemas 


Hay que diferenciar la convicción del cristianismo de deri- 
var de una intervención gratuita e inesperada, a la vez que defi- 
nitiva e irreversible de Dios a la historia humana, que tuvo su 
punto cumbre en la comunicación por medio de Jesucristo, de 
su designación como revelación en sentido técnico, tal como 
ahora la entendemos. Esta terminología se ha afirmado en la 


4 C£G. MENSCHING, «Typologie der Offenbarung in der Religionsgeschichte», 
en Gott und Mensch (Goslar 1948) 11-36; J. ScHmrTz, «Das Christentum als Offenba- 
musgsteligion», en HET) IL, 15-28. 

E «La religión —por más que pueda vivir de su propio origen, también y quizá 
ns regalo de Dios— se realiza, sin embargo, como un acontecer humano y 
da una forma de la vida humana y de la existencia. Acontece por tanto en el 
dl o del hombre. Son siempre hombres los que creen, rezan o se reúnen para 
10». B, WeLTE, Religionsphilosopbic, o.c., 22. De aquí nace la ambigúedad de la 
On y del cristianismo histórico: remiten a Dios pero están realizados por 
Tes. En este sentido, Barth afirma que la realización religiosa está religada a la 


ón, Dero la revelación divina no está ligada a su realización humana (c£ KD1/2, 371). 


DW 


e 
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era moderna como resultado de una acentuación intelectuar 
de la cultura. En Occidente ha prevalecido la cultura del y, 
sobre la cultura de la memoria y de la esperanza; el cultivo ES 
razón frente al cultivo del corazón y de las manos. De las e 
potencias constitutivas del ser espiritual, la razón ha logra 
supremacía, convertida muchas veces en dictadora absolutista 
frente a la memoria y la voluntad. Esto ha tenido su equivalent, 
en el interior de la experiencia cristiana con la primacía Otorga. 
da al Logos (el Hijo en la historia) y con el olvido tanto de 
Padre (origen eterno y fin último) como del Espíritu (presen, 
amorosa e inmanente de Dios al hombre), ya que la razón hace 
referencia al Hijo, la memoria al Padre y la voluntad al Espírity, 


En el diálogo o polémica de la Iglesia con la Hustración y q 
racionalismo, surge la afirmación del cristianismo como religión 
de la revelación. A partir del Concilio Vaticano 1 ha prevalecido 
esta terminología monolítica, mientras que anteriormente exis. 
tía una vatiada gama de expresiones para definir la novedad del 
hecho de Cristo en relación tanto con el AT como con la histo. 
ria de las religiones. En la mitad del siglo xIX tiene lugar la con. 
frontación entre religión y revelación, entre razón y fe, entre 
sociedad e Iglesia, entre el horizonte de las posibilidades de h 
naturaleza y las posibilidades de la gracia, entre el espíritu del 
hombre por un lado y las iniciativas del Espíritu Santo por otro. 
La consagración del término «revelación» tiene lugar en nuestro 
siglo sobre todo por el influjo de la teología de Karl Barth 
enfrentada al protestantismo liberal (que estaba centrado en l 
cultura religiosa y la ejercitación moral del hombre), con su abr: 
mación dialéctica de una manifestación de Dios al hombre 
pecador que no le buscaba. Esta revelación no es la consum+ 
ción de sus esperanzas ni la confirmación de sus deseos 0 l 
legitimación de su autocomprensión como pecador, sino qu 
cae verticalmente sobre su vida como el rayo sobre el árbol des 
cuajándolo y exigiendo obediencia %, 


26 K, BARTH concentra todo en la revelación, y considera ésta como obra 
Dios para la salvación del hombre pecador. Dios se da todo, del todo, y sólo en A 
revelación. El par.8 de su KD lleva por título «Dios en su revelación» y lo sio 
en esta tesis: «La palabra de Dios es Dios mismo en su revelación. Pues Do, 
revela como el Señor y esto, según la Escritura, significa para el concepto dere 
lación que Dios mismo es, en indestructible unidad pero también en indestructible dife 


I 


1 
1 
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Él Vaticano II con su Constitución dogmática Dei Verbum 
oncluido este proceso de comprensión de la novedad y 
ficidad del cristianismo con la categoría de revelación. 
Con ello tenemos identificado el cristianismo a la luz de este 
concepto fundamental (Grundbegrifi) como acción, manifesta- 
ción y locución de Dios a la historia humana. La revelación 
acontece Por hechos y palabras unidos entre sí”, En ella 
encuentra salvación y por ello descubre que está destinada a 
todos los hombres y debe ser trasmitida a todos. Revelación de 
Dios y salvación del hombre en una historia común van insepa- 
rablemente unidas. Pero el Concilio ha superado la contraposi- 
ción entre una revelación como sola palabra en la Escritu- 
ra (teología del kerigma [Barth]) y una revelación identificada 
con los hechos (la teología como historia [grupo de Heidelberg, 
G. von Rad, Pannenberg]). Obras y palabras, acciones de Dios y pala- 
bras interpretativas de los profetas, de Jesucristo y de los apóstoles, constitu- 
yen la única revelación divina. 


ha CO 
espeel 


o) Los problemas fundamentales de la revelación 


A esta luz aparecen las siguientes cuestiones básicas. La afir- 
mación de una revelación presupone que hay un Dios capaz y 
dispuesto a revelarse; que el hombre es capaz de discernir y per- 
cibir su palabra; que esta manifestación ha tenido lugar en la 
historia; que esa palabra de Dios acontecida en un tiempo 
y lugar concretos está dotada de capacidad para perdurar viva y 
locuente durante toda la historia ulterior para todo hombte; 
que los destinatarios posteriores al acontecimiento revelante 
encuentren un ámbito connatural en el que puedan conocer y 
corresponder a aquella divina palabra, lo mismo que lo hicie- 
ron los contemporáneos del profeta o el profeta mismo. Están 
en juego todos los órdenes de la realidad: Dios como sujeto de 
la revelación, el hombre como destinatario, el mundo como 


el la revelación y la patencia revelada» (KID 1 Li 1, 311). Su discípulo D. Bonhoeffer 
usa de convertir el cristianismo en un «positivismo de la revelación». 
E «La revelación se realiza por obras y palabras intrínsecamente ligadas; las 
5 que Dios realiza en la historia de la salvación manifiestan y confirman la 
pr a y las realidades significadas por las palabras, mientras que las palabras 
man las obras y explican el misterio en ellas contenido» (DV 2). 
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mediación expresiva y la comunidad como vehículo Permaner. 
te de aquella comunicación inicial. El problema de fundament,. 
ción de la revelación se concreta en estas cuatro preguntas, 

— ¿Es pensable y posible desde Dios como sujeto revelante A 
realidad revelable? . 

— ¿Es perceptible, discernible y respondible desde el hombre, y, 
destinatario? 

— ¿Está realizada de hecho en un tiempo histórico, no mí. 
co, no prehistórico? 

— ¿Es perenne en el tiempo, y cómo es accesible a todo 
hombre hoy? 2. 

A la luz de esta enumeración es patente cómo aquí esti 
implicada toda la realidad cristiana: Dios, el ser, el hombre, 
Cristo, la Iglesia. Esto significa que nada es comprensible cuan. 
do se lo aísla del resto. Según sea el Dios en quien creamos, apa- 
recerá pensable o impensable su manifestación personal en el 
tiempo. Para hacer la prueba remito al concepto de Dios que 
tienen Spinoza y el budismo: en ninguno de los dos es pensable 
la revelación en sentido estricto . Y lo mismo digamos del 
hombre, de Jesucristo y de la Iglesia. En el cristianismo no exis- 
te una comprensión meramente lineal sino circular. Es verdad 
que primero se cree en Dios y luego en su revelación y retribu- 
ción (Heb 11,6), pero sólo en una relación de interacción recí- 
proca son comprensibles ambas realidades. Es un error invete- 
rado afirmar que primero se demuestra o acepta la existencia de 
Dios y luego se pregunta por su esencia y revelación. No piensa 
así Santo Tomás ?, ni ninguno de los grandes teólogos: sólo la 
dignidad, perfección y verdad de un ser permiten comenzar 2 


28 A la luz de estas cuestiones se organiza la reflexión sistemática en los trate 
dos de Teología Fundamental. Así, por ejemplo: H. VERWEYEN, Goítes Jebztes Won. 
Grundriss der Fundamentaltbeologie Regensburg 2000), divide su tratado en tres parte 
con la revelación como contenido o realidad previa: «L. ¿... perceptible» dl. 
¿... acontecida?»; «HI. ¿... presented». H. WALDENTELs, Kontextuelle Eundamentaltbeol 
gie, o.c.: «IL, Fundamento: “Dios habla”»; «III. Camino: “Por Jesucristo e 
Señor»; «IV. Lugar: “En la comunidad de la Iglesia”» «V. Conocimiento: “En X 
luz del evangelio”». Trad. cast.: Teología fundamental contextual, O.C. 

29 Cf. P. ExchER, «Expression und Offenbarung, Spinozas radikale Frage», eN 
J. J. Peruchowsk1 - W. STROLZ, Offenbarung..., O.C., 123-161. e 

30 «Et tamen sciendum est, quod de nulla re potest sciri am est n1sl 
modo de ea sciatur quid est, vel cognitione perfecta, vel saltem cognitione 
(In Boethii de Trinitate, lec. TL, q. 2.3 in c.. 


quoqu 
confusa» 
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ensar su posible existencia. Sólo un Dios trascendente, sobera- 
3 creador amoroso y solidario de su creación, es pensable que 
E revele; y sólo a la luz de su revelación histórica hemos descu- 
pierto €SAS propiedades de su ser amoroso y de su condición 
ersonal. Esta circularidad hermenéutica entre trascendencia e 
historia, entre Dios y existencia humana, entre Jesucristo e Igle- 
sia es esencial al cristianismo. Por ello no podemos responder 
or separado a cada una de las cuatro preguntas anteriores, ya 
ue es toda la teología la que está en juego y es tarea propia de 
cada tratado responder a cada uno de los problemas. La clarifi- 
cación €s resultado de la conjunción sintética de todas ellas. 


La comprensión del cristianismo como revelación ha tenido 
dos opositores fundamentales: el naturalismo griego y el antropocen- 
mismo moderno. El espíritu griego gira en torno a tres categorías 
fundamentales: physis, chrónos, lógos. El hombre está incluido en la 
naturaleza, en sus ritmos de vida, en la corriente del nacer y en 
el torbellino del morir. Todo es mundo y todo es tiempo. Todo 
en el mundo y en el tiempo es idéntico y es eterno, no permite 
novedad alguna. Por eso los mitos cuentan lo que permanece 
siempre, ocurre en todos los lugares, afecta a todos los seres, da 
sentido al correr de la existencia. Los mitos permiten al hombre 
situarse y de alguna forma entenderse a sí mismo en el mundo. 
No hay novedad en el orden del ser y, por ello, no la hay en la 
vida humana: la admiración y la melancolía son así las dos 
características del hombre griego *!. Por ello la vuelta al mundo 
precristiano (Nietzsche) con la negación de la revelación y la 
encarnación —fuentes de novedad e innovación permanen- 
tes— ha llevado consigo la vuelta al tiempo cósmico. Las tres 
ideas: muerte de Dios, superhombre y eterno retorno, van uni- 
das, En su polémica con los cristianos escribía Celso: «El ciclo 
de lo mortal es el mismo desde el principio al fin y, según los 
Períodos determinados, es forzoso que lo mismo haya sucedido 
Siempre y suceda ahora y sucederá después» %, 


es las obras del hombre (arte, filosofía, política, religión) desembocan en 
he rt de consumación, que no logran por sí mismas. R. GUARDINI cierra así su 
EL O revelación, O.C.: «Una gran melancolía pesa sobre la historia religiosa 
cd pero también ciertamente hay en ella un gran anhelo y una 
'va que mira constantemente a lo lejos» (p.274). 
OriGEnES, Contra Celso IV, 67 (BAC, 1967) 301. 
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La razón de que nada nuevo ocurra en el mundo es teo, 
ca. El Dios inmutable, lejano e impasible, mueve todas las C08as 
como fin y como éros, pero no como creador, amigo o solida 
de los hombres. No tiene iniciativas nuevas; todo está desde p 
principio porque la materia es eterna y él, como demiurgo de la 
creación, la ha configurado desde el origen, otorgándole un lógos 
interno que permite al hombre, que es también /óg0s, cOnocerja, 
Todo lo real es naturaleza, y todo lo que no es naturaleza no q, 
real. La historia es insignificante. Por eso la pretensión de jos 
judíos y cristianos de que Dios se les ha revelado a ellos en par. 
ticular y en el tiempo le produce a Celso una risa Satdónica, 
cuando no un rechazo violento, por considerar que es una alte. 
ración de la verdad de la naturaleza y de la dignidad de los 
demás hombres. Su afirmación de que Dios se les ha revelado le 
merece más desprecio que el que le produciría si una ristra de 
murciélagos, hormigas al lado de su nido, ranas celebrando 
sesión al lado de una charca, o gusanos en un barrizal, discutie- 
ran sobre cómo Dios se les había revelado precisamente a ellos 
y les hubiera enviado a su Hijo para salvarlos %, La afirmación 
tajante de Platón, repetida como un dogma sagrado: «Dios no 
se mezcla con los hombres» *%, hace imposible una novedad 
radical en la historia. Para el griego la verdad es la naturaleza 
fija, inmutable y eterna; para el cristiano, en cambio, la verdad 
está en la historia y se hace tiempo, abriendo a los hombres una 
meta y confiriéndoles una responsabilidad. Ambas fundan la 
libertad del hombre y el sentido dramático de la existencia. 

El segundo gran rechazo de la revelación ha tenido lugar en 
el deísmo, la Ilustración y el racionalismo siguiente. Herbert 
von Cherbuty, Spinoza, Toland, Collins, Tindal, Reimarus, Les- 
sing, Fichte, Kant, Hegel, Jaspers, Adorno, consideran que con 
la revelación se verían amenazadas la razón y la libertad del 
hombre %. El primero de ellos escribió un libro con título pro” 
gramático: De veritate prout distinguitur a revelatione, a verisimils, 4 
possibili et a falso (Londres 1645), y Jaspers en fecha reciente: ól 


33 Tbíd. IV, 23 (p.259). 
34 PLATÓN, Simposio 203a. 2 
35 Cf, M, SECKLER, «Hustración y revelación»; Fe cristiana y sociedad modera, 
(Madrid 1989); M. SEckLER - M. KEssLER, «Die Kritik der Offenbarung», €£ 
TI, 29-59. 
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clación fuera realidad, esto sería una desgracia (Unhel), la 
erdición Para la libertad creada del hombre» 3, La Ilustración 
ara algunos de sus representantes el intento de sustituir 
sola por la naturaleza, la fe colectiva por la evidencia de la 
ón individual, la revelación por la razón. Se cree en Dios, 
zo en un Dios que tras poner en marcha el mundo ya no tiene 
souna relación con él *”. La historia está cerrada sobre sí mis- 
ma y el hombre tiene la llave, ya que está regida por unas leyes 
de la naturaleza, que son fijas, a las que Dios se atiene y no con- 
traviene. No hay novedad absoluta, la libertad sólo tiene un 
frontal de ejercitación: el mundo es descifrable por la razón y 
transformable en cuanto materia por la ciencia y en cuanto 
sociedad por la política. Ni hay revelación ni son posibles los 
milagros. Para los ilustrados sería una ofensa a Dios pensar que 
él no se atuviese a lo que ha constituido con su razón y condu- 
cido por sus leyes. La revelación no es posible por razones teológicas. El 
Dios de los griegos y el Dios de los deístas no se inserta en el 
mundo como historia; únicamente lo suscitó como naturaleza e 
hizo posible al hombre la religión con el ejercicio de la razón 
natural. El adjetivo natural tiene en el siglo XVI un desatrollo 
máximo (religión natural, derecho natural, ley natural, etc.) en 
contraposición a la revelación sobrenatural en la historia, a la 
moral fundada en la voluntad de Dios, a la autoridad divina- 
mente constituida 3, 


La segunda condición de posibilidad para la revelación es el 
hombre. ¿Puede el hombre percibir y responder a la revelación 
que Dios le dirige? De nuevo es toda la antropología la que 
habría que exponer aquí en conexión con la teología. El único 
Dios real es el que ha creado al hombre con inteligencia y por 


E ES JAspeRs, La fe filosófica ante la revelación (Madrid 1968). . 
Po diagnóstico que Pascal hace de Descartes se puede aplicar a la Ilustración: 
puedo perdonar a Descartes; en toda su filosofía bien habría querido 
er pasarse sin Dios; pero no ha podido impedir el hacerle dar un papirotazo, 
e el mundo en movimiento; después de ello, ya no tiene nada más que 
con Dios» (Per, 77). 
yla e el objetivo de la nueva conciencia europea, que prepara la Ilustración 
reli ción francesa: «Había que edificar una política sin detecho divino, una 
OR sia misterio, una moral sin dogmas» (P. HAZARD, La crisis de la conciencia 
2, 0.€., XIID). 
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amor (en logo kai agape: en el Hijo y en el Espíritu) ”. El y 
hombre real es el que ha sido creado por Dios como im > 
suya, para llegar a ser semejante a él, dar nombre a las COSas del 
mundo como signo de su soberanía sobre ellas y cuidar de su 
hermano siendo responsable de él, portándole y SOPOrtándole 
porque como tal se lo ha dado el mismo y único Padre (Gén 
1-2; 4,9-10). Dios ha creado al hombre a su imagen y semejanza, digo, 
se a sí mismo como su fin necesario y su ánico objeto satisfaciente. Esp 
significa que el origen creador le sigue siendo constituyente 
como su principio, fundamento y fin. El hombre no queda fue. 
ra de Dios como un producto fuera del productor, una caga 
fuera del arquitecto o un poema fuera del poeta. Dios es cay. 
sa trascendente, no transeúnte, sino inherente y permanente a 
sus criaturas. Spinoza en la proposición XVIII de su Etica afir. 
ma: «Dios es causa inmanente, pero no transitiva, de todas las 
cosas». Además de esto, Dios crea al hombre con ley y proyecto 
propios; en ese sentido es autónomo; pero tal autonomía es la 
necesaria cualificación del ser para alcanzar en libertad su pleni- 
tud, que consiste en la participación a la vida divina prometida. 
No es autonomía para la soledad, para el silencio o para la dis- 
tancia a Dios, sino a fin de que lo que es don gratuito sea vivido 
y recibido como conquista propia. El hombre, por ser imagen 
de Dios, es principio de sus obras, posee el libre albedrío y es 
soberano de sus acciones, capaz de gracia divina y de empeño 
propio. La historia es el entretanto necesario, que nos ha sido 
dado para que la obra de Dios sea también obra del hombre y al 
final de ella ambos lleguen a la meta como coautores de una 
misma alianza y de una misma esperanza. 

Ese hombre, así creado por Dios a su imagen para llegar a 
ser semejante a él, es capaz y está necesitado de Infinito; está 
siempre inquieto, porque para ser del todo él mismo necesita 
llegar a la meta y estabilizarse en ella, más allá de todo peligro 0 


Mico 


39 «El conocimiento de las personas divinas nos era necesario por dos raz0n6 
La primera, para que pudiéramos pensar rectamente de la creación de las cosas 
Porque afirmar que Dios lo ha hecho todo por su Verbo es rechazar el error segun 
el cual Dios ha producido las cosas por necesidad natural. Poner en él la pa 
del Amor es mostrar que si Dios ha producido las creaturas, no es porque tuY! 
necesidad de ellas, ni por ninguna otra causa exterior a él. Las ha creado por 2 
y por su bondad» (STh 1 q.32 a.1 ad 3). 
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enaza. «Ímago Deñ», «capax Íl nfiniti», «desiderinm naturale possiden- 
: glque videndi Deum», «potentia oboedientialis», «desiderium naturale 
otest esse inane»: todas éstas son fórmulas que expresan la 
pd originatia del hombre abierto e incompleto, con una 
gencia y anhelo tales, que en su desasosiego le impulsan a 
extenderse En todas las direcciones y 2 mirar en todos los hori- 
zontes, para columbrar posibles signos exteriores del Infinito 
ue anhela en su interior. El hombre es un ser abierto; vive de 
ja pura esperanza de la revelación de Dios, en aguardo de su 
manifestación. El hombre se percata de que Dios se le puede 
dar en un grado o en otro y manifestársele sólo como origen y 
meta; pero que podría también revelársele en su intimidad pet- 
sonal, haciéndole partícipe de su propia vida. Esto es lo que 
afirma la revelación positiva, acontecida en Jesús: Dios se abre y 
da al hombre en sa intimidad divina. La naturaleza impulsa y orienta 
hacia esa realidad, que es sobrenatural, y cuyo rumor está antici- 
pado en el corazón del hombre. El sobrenatural no es algo 
constituyente, consecuente o exigido por el hombre para ser 
hombre. En el orden natural el hombre relacionado con Dios 
como creatura con su Creador, es algo con real sentido, valor y 
dignidad, con independencia de una ulterior plenificación por 
Dios. Otra posible relación con él, aunque una vez acontencida 
responda a ese anhelo primordial, no es exigible ni merecible. 
Cuando el hombre encuentra en la historia ciertos signos, que 
puede identificar desde aquel anhelo y que a su vez lo identifi- 
can a él, entonces reconoce que el mismo Dios le había prepa- 
rado en su ser ordenándolo a esta revelación. El hombre vive en 
atención y espera de encontrar en el exterior signos y palabras que corres- 
pondan a ese interior anhelo. 


A partir de Blondel, Rahner, Balthasar, Zubiri y Alfaro han 
sondeado en la inmanencia del hombre, poniendo de relieve su 
apertura al Absoluto y su desconocida necesidad de él, a la vez 
que su real deseo, oteando la historia por si encuentra signos en 
los que aquel que él avista desde su espíritu se le hubiere hecho 
Presente en la historia *. Rahner ha definido al hombre justa- 


% Un 


e Panorama de esos intentos por comprender al hombre como posible 


nd Secreto anhelante e histórico acogedor de la revelación, reconocida en su 
ad histórica, en S. PIÉ 1 Nixor, «El hombre, capaz de escuchar la Palabra de 
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mente como el posible oyente de una palabra de Dios en lali | 


toria, que es el lugar para un mensaje libre *!. Pero ademas > 


que él pueda discernir y acoger esa revelación, ¿puede el und, 
expresarla? ¿Son los seres finitos medio proporcional para Ry 
lar al Infinito en su íntima realidad? Puede afirmarse que la de 
tancia entre el Infinito y la creatura es tanta que ésta no py A 
revelar a aquél. Evidentemente no puede revelarle de 
manera exhaustiva; no lo puede comprender y por ello no lo 
puede expresar en cuanto tal Infinito, pero sí puede acogerk 
significarlo. La condición de posibilidad para pensar que q 
mundo llegue a ser medio expresivo de la revelación divina y, 
comprender la realidad como creación. Las creaturas son en |, 
medida en que Dios es en ellas. Al hombre se le ha definido 
como la manera finita de ser Dios y a las propias creaturas 
como lo que Dios es cuando existe fuera de sí 2. Luego la reye. 
lación no es extraña o transversal a la entraña de las creaturas, 
sino una actualización connatural y superior de su realidad pri 
mordíial. Ellas pueden ser asumidas por el Creador y extendidas 
hasta tal punto en la línea de su esencia que sean expresión, 
palabra e imagen de Dios hacia afuera, prolongando lo que el 
Verbo es en el misterio trinitario Y. Si las creaturas (naturaleza, 
historia, hombre, etc.) están fundadas en el Verbo, pueden ser 
lugar o mediación posible de la revelación. Todas las religiones 
han reconocido distintas hierofanías, kratofanías, hagiofanías, 
teofanías. Las que se consideran reveladas se diferencian por el 
contenido, el medio y el resultado de la revelación. El cristianis- 
mo recibe su especificidad justamente de estos datos. El con- 
tenido de la revelación no son doctrinas ni preceptos, sino 
Dios mismo dándose al hombre; el medio es un hombre con- 
creto, Jesús de Nazaret, como presencia encarnada del Verbo 
eterno y creador; el fin y resultado son la comunión con Dios, 
que lleva consigo la salvación del hombre con la previa reden- 


Dios», en La teología fundamental, o.c.; «El hombre de oyente a creyente: el proceso 
integral del acto de creev», en ibíd., 173-225. 
4" C£ K, Ramnrr, Oyente de la Palabra... o.c., 95-141; J. ALgaro, «El hombr 
abierto a la revelación de Dios», en Revelación cristiana, fe y teología, O.C., 13-64. 
2 C£ X. Zubiri, El hombre y Dios, o.c.; K. RAHNER, CH750..., O.C. E 
43 «Ormnis acqualitas (rerum) habet exemplar in aequalitate Filib» (SAN Epa 
VENTURA, Comentario a las Sentencias 1 d.31 p.2 a.2 q.3 ad 7 [L, 549b)). Cf. H- Uv 
BALTHASAR, «Palabra, Hijo, Imagen, Expresión», en Teológica, o.c., I, 162-166. 
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cp del pecado y la consiguiente participación en su vida eter- 
qa DW, ias 
Ha tenido lugar de hecho una revelación de Dios en la historia? La 
responde explícitamente a esta pregunta porque justa- 
te ésa es el presupuesto sobre el que ella surge. Eso es la 
don desde la que habla y para la que vive. Israel se sabe 
a do por el Dios señor de todo y de todos, pero a la vez se 
he el pueblo de la elección, de la alianza y de la mediación. 
Dios lo ha escogido de entre los demás pueblos para expresar 
anticipadamente lo que quiere ofrecer a toda la humanidad. Es, 
, tanto, el pueblo signo, instrumento, testigo e intérprete de 
los designios divinos para toda la humanidad; el pueblo puente 
y filtro de todas las culturas humanas para que sirvan de expre- 
sión a la revelación de Dios y así se integren en su Plenitud; el 
pueblo altavoz de sus designios redentores *, Abrahán es la 
figura elegida para ser constituido padre de la multitud de hom- 
bres que se bendecirán con su bendición. Moisés saca a Israel 
de la esclavitud de Egipto para introducirlo en la alianza con 
Yahvé en el Sinaí. Éxodo y liberación del Faraón son el reverso 
de la revelación y alianza con Dios. Su destino se va a jugar 
entre la tensión particularidad-universalidad, elección propia y 
apertura a todos los pueblos para que vengan a Jerusalén y exis- 
tan en la luz de Yahvé. En esa historia de patriarcas, profetas, 
reyes, orantes, pueblo anónimo y mártires de la fe, Dios ha 
hablado. El autor de la carta a los Hebreos lo sintetiza en una 
manera complexiva y tajante: «Dios habló de muchas formas y 
en muchas ocasiones a nuestros padres en los profetas; al final 
de nuestros días nos ha hablado en el Hijo» (Heb 1,1). 


La revelación ha acontecido como historia del hacer salvífi- 
co de Dios para arrancar al hombre a su situación, tanto bajo la 


piblia DO 


$ dra autem simul orat et laborat Ecclesia, ut in Populum Dei, Corpus Domini, 
it Spiritus Sancti totius mundi transeat plenitudo et ín Christo, omnium 
PS, reddatur universorum eteatori ac Patri omnis honor et gloria» (LG 17). «El 
WL es fruto de una cultura, de la cual, sin embargo, no nos da una descripción: es el 
Producto de un breve momento de la historia. El AT, por el contrario, es uno de los 
mo, monumentos de la historia de la humanidad, que abraza muchas épocas y 
lo se Espacios, así como dos lenguas en el canon católico u ortodoxo. El evange- 
e Pes así como la clave para entender, el camino para amar, juzgar y sal- 
L n complejo cultural». P. BEAUCHAME, «¿Es posible una teología bíblica», en 

EZ NavarRo-C. GRANADOS (eds.), Escritura e interpretación, 104-105. 
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esclavitud infligida desde fuera como bajo el propio pec 
para sacarlo de sus tinieblas y cárceles, abrirle a la luz de D; 0, 
otorgarle su vida y hacerle partícipe de su Plenitud. Esa E 
ción no es discernible sólo en un acontecimiento, sino, he 
todo, en la trama que une los diversos hechos de la vida dh 
pueblo, vistos desde el final. La revelación de Dios hace así de he 
cósmico historia humana. El hombre es situado entre un principio e 
viene, un proyecto que se le propone y una meta a la que tiene que Pta 
Su libertad tiene coordenadas y su hacer sentido; el tiempo E 
es pura sucesión de instantes, sino construcción a partir dee 
designio y ordenación a un fin. La historia de Dios én el mun. 
do, como revelación tanto de sus designios como de su ser yk 
iluminación, redención y deificación del hombre, son el anverso 
y reverso de un mismo acontecimiento. 


d) Términos que describen la revelación de Dios en Cristo 


Si releemos la Biblia intentando discernir las maneras espe- 
cíficas en que describe lo que nosotros ahora llamamos reve- 
lación, comprobatemos que la presenta bajo cuatro aspectos 
distintos: 4) el apocalíptico, b) el epifánico, c) el locucional, q) el 
teologal *, 


— Concepto apocalíptico de revelación (4roxd4AMwyc) 


La Biblia se extiende desde un libro que narra el origen del 
realidad hasta otro que desvela el sentido final de la historia; va 
del Génesis al Apocalipsis. La revelación corre el paño, quita 
ese velo que, puesto sobre la realidad y sobre la historia, no n0S 
permite ver lo que ella es más allá de la apariencia, hacia dónde 
tiende más allá de los poderes que operan en ella y, sobre todo, 
hacia dónde la conduce Dios, en colaboración o en rechazo cof 
los poderes de este mundo. Revelación es desencubrimiento. SÓLO el 


45 Se ha hecho común el esquema ternario de revelación como epifanía, 195 
trucción, autocomunicación de Dios, propuesto por M. SEcKLER, «Der Begn 
Offenbarungp», en HFT» U, 60-83 y S, Piñ 1 Ninor, «La revelación cristiana: hp 
bra “universal y definitiva” de Dios», en La teología fundamental, 229-323. 
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al de la historia nos permitirá ver y comprender el sentido de 
fo una de sus fases y de cada acontecimiento dentro de ella. 
al puede anticiparse como en destellos por los profetas y 
manera transparente en la resurrección de Cristo. Por eso el 
de ¿dero degollado tiene las llaves de la realidad (por ser su crea- 
co *” de la historia (por ser su redentor); por eso sólo él es su 
dos) ae y de él hay que recibir las claves de la interpretación 
a La revelación y la redención están al final y por ellas 
e E el hombre y la creación entera anhelando la manifesta- 
ción definitiva de la filiación y de «da libertad de la gloria de los 
hijos de Dios» (Rom 8,21). El NT es incomprensible sia esta 
armósfera de expectación de la intervención final de Dios, 
haciendo justicia a su pueblo y aniquilando los poderes del mal. 
El mensaje, la muerte y la resurrección de Cristo sólo son inteli- 
ibles desde esta apertura, espera y anticipación de lo último y 
del último. Cristo es así el revelador final del Padre y del hom- 
bre; está en el fin porque está en el principio. El es «el Amén, el 
testigo fiel y veraz, el principio de la creación de Dios» ses 


cada 


Ese fin: 


—Concepto epifánico (Emóbdvera, dovépoors, adventus) 


La revelación no sólo lleva a cabo un desvelamiento de lo 
oculto, sino un advenimiento de lo lejano, una aparición de lo 
nuevo insospechado, una reconciliación de la realidad pecadora, 
ajena a Dios y enajenada a sí misma. Si la perspectiva anterior 
abre al Futuro y sitúa en él la presencia justificadora, reconcilia- 
dora y redentora de Dios en el mundo, ésta, por el contrario, la 
sitúa ya en el corazón del mundo. Con la epifanía de Nuestro 
Señor Jesucristo se ha acercado (Eynxev [Mt 3,2; 4,17; 10,12)) la 
salvación al mundo, la purificación del pecado y la alegría del 
Reino. Si todo en un sentido está pendiente de consumación y 
el momento de la segunda venida es incierto, sin embargo no lo 
es la presencia ya benefactora, pacificadora y purificadora como 
lo era la llegada (adventus) del emperador a las ciudades o pro- 
Vinctas que visitaba, con una intervención providente y salvado- 


% 
- Ap 314; cf. 15,1-5; 19,11; 2 Cor 1,19s. H. SCHLIER, «Jesucristo y la historia 


PRA ¡apocalipsis de San Juan», en Problemas exegéticos fundamentales en el NT 


0) 479-501. 
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ra, otorgando justicia y paz. Han aparecido [se han hecho pa. 
fiestos] la vida (1 Jn 1,2), el amor (Tit 3,4; 1 Jn 4,9), la gracia po 
2,11), el Hijo de Dios (1 Tim 3,16; Heb 9,26; 1 Pe 1,20; Dn 
3,5.8). «La gracia que nos fue dada en Cristo Jesús antes de y 
tiempos eternos se ha manifestado ahora por la AParició 
de nuestro salvador Jesús, el Cristo, quien aniquiló la Muent 
y alumbró la vida y la incorrupción por medio del EVangelo, 
(2 Tim 1,9-10). : 

La palabra epípháneia designa tanto la primera como h 
segunda venida de Jesús Y. Lo que las cartas Pastorales CXpre. 
san con el término epipháneia lo expresan otros autores del Ny 
con el término: phanérosis: «Ahora más allá de la ley se ha mani. 
festado la justicia de Dios, atestiguada por la ley y los profetas, 
justicia de Dios por la fe en Cristo para todos los que creen, 
(Rom 3,21). Si el concepto anterior surgía dentro del contexto 
apocalíptico judío, éste es más cercano al mundo griego, en el 
que los dioses aparecen, alumbran la realidad y deslumbran q 
hombre. Si la palabra y el oído determinan la experiencia funda- 
mental del hombre en el AT, la belleza y los ojos son el universo 
y el órgano por medio de los cuales el hombre griego realiza su 
apertura al Absoluto. Las ideas son cosas que se ven (0páw. 
eíSo, isetv, elos). La dóxa (gloria) de Dios es algo que se con- 
templa. San Pablo habla de la dóxa de Cristo, que es imagen 
de Dios, en la que nos trasformamos contemplándola (2 Cor 
3,18; 4,4) %. 


— Concepto dramático (kpío1g) 


Dios se inserta en la historia humana para ofrecerseja la 
libertad del hombre. Su manifestación es amada e imperaim 
(Dios llamó a Abrahán y le dijo: sal de tu tierra, no alargues 
maño...); es pregunta y mandato. Es juicio. Este último aspecto 6% 


47 2 Tim 1,20; 1 Tes 2,8; 1 Tim 6,14; 2 Tim 4,1.8). de 

48 C£ P. DUFRAIGNE, -Adventus Augusti, adventns Christi, Recherche sur Leqhidr 
idéologique et littéraire d'un cérémonial dans Pantiquité tardive (París 1994); H. Son ] 
«Dóxa en San Pablo como concepto histórico-salvífico», en Problemas exegót0s 
damentales en el NT, o.c., 409-425. La primera parte de la trilogía de Balthasaf 
centrada en torno a esta categoría: kabód- dóxa-gloria. 
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acterístico Y decisivo en San Juan *. Pero Dios no ejercita su 
isterio y juicio desde fuera, sino desde dentro. El ejercicio 
sl soberanía no es desde la majestad, sino desde la condes- 
dencia y humildad, en el sentido de la encarnación y de la 

e dgridad, en el desvalimiento existencial. La majestad de 
pe os, 2UN atemperada en la pobreza y oculta en la pasión de 
ase no deja de constituir un desafío a la libertad humana. 
Ésta tiene que ejercitarse en consentimiento a Dios a la vez que 
en afirmación de sí misma. En el encuentro de las dos liberta- 
des, la divina que otorga a cada uno su papel en esta representa- 
ción que es el vivir y la humana que debe acogetlo y represen- 
carlo 5%, acontece la revelación de Dios. Revelador es sólo el 
amor y el amor sólo es real en el ejercicio de la solidaridad his- 
tórica. Ahora bien, cuando el hombre se encuentra con la liber- 
td divina, expresada en la forma suprema que es la humillación 
en la cruz, es retado a comprenderse a sí mismo también desde el 
amor, el servicio y la humildad de ese Dios que acredita su majes- 
tad y se ofrece como poder salvador del hombre humillado y 
crucificado. La chispa de la revelación divina salta en el encuen- 
tro entre esas dos libertades para alumbramiento o para deslum- 
bramiento de la libertad finita, para acendrar o para cegar, para 
salvación o condenación. Los que creen ver, serán entenebreci- 
dos, mientras que los que se confiesan ciegos comenzarán a ver 


de 


% Cf. Jn 3,19s; 5,22-27; 5,30; 8,16; 12,31; 16,8.11. «La situación del encuen- 
tro de la Palabra es la situación del juicio. Todo aquel que oye la palabra de 
Dios —cuando sea y donde sea— está puesto en la decisión ante la vida y la muer- 
to (R-Burrmann, Das Evangelina des Jobannes [Gotinga 1962] 193, sobre Jn 5,24). 
l BLanck, Krisis (Friburgo 1964). 

Esta es la innovación introducida por nuestros clásicos del siglo xvI1 en la 

cemprensión del hombre: existir es representat; ser persona es tener una misión; 

realización de un papel confiere sentido y afonda la propia libertad, que es más 
€cisiva que la mera razón. 

“Venid, mortales, venid / a adornaros cada uno / para que representéis / en el tea- 
to del mundo! /... / Pero si hacia el mundo vamos / todos a representar, / los pape- 

Puedes dar, / pues en aquesta ocasión / no tenemos elección / para haberlos 

3 tomar, / -- / Yo sé que si para ser / el hombre elección tuviera, / ninguno el 
Papel Quisiera / del sentir y padecer; / todos quisieran hacer / el de mandar y regir, 
¿0 mirar, sin advertir / que en acto tan singular / aquello es representar / aunque 
de. que es vivir. / Pero yo, Autor soberano, / sé bien qué papel hará / mejor cada 
«ey Si va / repartiéndolos mi mano. / Haz tú el Rey». (P. CALDERÓN DE LA BARCA, 

o Teatro del mundo», en N. GONZÁLEZ RUIZ, Piezas maestras del teatro teológico 
Autos sacramentales, 1 [Madrid 1968] 430; la cursiva es nuestra. 
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(Jn 3,19; 9,39). San Juan ha comprendido la revelación de Dio 
primero como encuentro y después como choque entre la le. 
las tinieblas con la victoria aparente de las tinieblas, pero con A 
real victoria de la luz. Las tinieblas quisieron apagar la laz + 


sofocar el fuego, que fue Cristo, pero no pudieron (1,11), 


La revelación es así ya la «crisis», manifestación de la ver 
de Dios ante la mentira de los hombres («ira de Dios»), el pro. 
ceso y el juicio del mundo *!. Jesús fue condenado primer, 
como reo ante Pilatos y llevado a muerte; luego fue declarag, 
santo y justo por Dios en la resurrección %, Lo que el evangej;, 
describe para la vida de Jesús, lo describe el Apocalipsis para j, 
vida de la Iglesia. La revelación acontece en la decisión de Dio; 
en favor y por amor del mundo, que le lleva a la muerte, en q 
discernimiento que hace y luego en el juicio que emite sobre la 
fe y sobre el pecado del hombre. La fe acontece en la decisión 
del hombre en favor y por amor de Cristo que le lleva a la vida 
En la decisión, y no sólo en la reflexión; por tanto, en la liber- 
tad, y no sólo en la razón, está la luz. Sin el ejercicio de la libertad 
divina con la vida en riesgo no hay revelación y sin el ejercicio de la libertai 
bumana con la vida en riesgo no hay fe. La revelación es una decisión 
de Dios por el hombre creando una historia de salvación, la fe 
es una decisión del hombre por Dios correspondiendo con ha 
vida, determinando ya con ella su salvación o condenación. 
Balthasar ha hecho de esta perspectiva el punto de partida para 
elaborar su visión dramática del cristianismo %, 


51 «En la palabra krisis aparece de nuevo el significado de: decisión, separacir. 
Esto no quiere decir otra cosa que juicio. El juicio final es siempre separación (Me 
25,31-46) [...] La idea del juicio muestra la decisión consumada y la seguridad, has- 
ta la que se ha adentrado el evangelio de Juan. Ante la revelación universalmente 
válida de Dios en su Hijo desaparece la diferencia de futuro y de presente: có 
tiempo se persona lo Eterno» (F. BUCHSEL, «xpívo xt», en TIZNT Hi, 933-955 
Cf. G. Bornkamm, «La revelación de la ira de Dios (Rom 1-3)», en Íp., Estudi 
sobre el NT (Salamanca 1983) 9-36; E. BRANDENBURGER, «Gericht Gottes. 11)», e 
TRE XII, 469-483; M. Risst, «kpívo», en DENT II, 2407-2416. 

52 «Mientras todo el ministerio de Cristo es “juicio”, su culminación en la mul 
te es el momento propiamente dicho del juicio, porque ahora los últimos escon Ss 
jos de la luz inaccesible en que Dios habita han quedado al descubierto. En e. 
sencia de esta revelación los poderes del mal se definen por sí mismos Lor 
rechazo a la luz, y al definirse de esta manera se condenan a sí mismos 2 la nl 
sión: “ahora el jefe de este mundo va a ser echado fuera” (12,31)» (C. H- De 
Interpretación del cuarto evangelio, O.C., 217). 


A : co 
53 Teodramática, 0.C., 1-V, donde después de desbrozar el instrumental drama 
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Concepto locucional (Aóyo1, Aóyoc, verdades, misterios) 


Heb 1,1 ve toda la historia salvífica determinada por la pala- 
ue Dios dirige a su pueblo, primero por los profetas y lue- 
or su Hijo Jesucristo. La palabra implica presencia, figura, 
eouentro, diálogo. Yodo el hacer salvífico de Dios es concentrado 
en la palabra por la que Dios crea el mundo, por la que libera a 
su pueblo y POr la que manifiesta sus designios. Para el AT el 
hablar de Dios es un hacer y el hacer es un hablar. La palabra es 
la clave para descubrir el sentido inherente a los hechos, hacien- 
do posible así diferenciar historia de la libertad de Dios, por un 
lado, e historia de los hombres o de la naturaleza, por otro (DV 
14, 2). Dios, a diferencia de los ídolos, no es mudo, sino que 
habla. Hablar es crear y revelar. Su Hijo es su Palabra, en quien 
todo está dicho y creado. Su donación al mundo son, por 
ello, las palabras y la Palabra. Por su Palabra y por su Espíritu 
sostiene la creación; por su Palabra y su Espíritu lleva a cabo la 
revelación, la redención y la santificación. Las palabras de los 
profetas y del Hijo fueron oídas, interpretadas y respondidas, 
percibiendo en ellas todas las intenciones que la palabra huma- 
na puede contener: noticia, promesa, amenaza, exbortación, consuelo, 
canto, lamento, profecía del futuro, crítica del presente, etc. 
La palabra tiene fundamentalmente tres niveles: ofrece un 
contenido (un pensamiento, un hecho, un juicio), es una ¿nterpela- 
| ción (va dirigida a alguien, le invita a algo, provoca la respuesta, 
está pendiente de la reacción), implica un descubrimiento de la 
persona que habla a la persona a la que se habla (manifestación 
de la propia intimidad), a la vez que una cierta confianza y 
entrega al oyente %. Todos los niveles expresivos que tiene la 
Palabra humana y todos los géneros literarios que ella ha encon- 
trado, los encontramos también en la Biblia. Contiene palabras 
de Dios y palabras a Dios, sobre Dios, desde Dios, hacia Dios, 
con Dios. Todas las sonoridades que tiene la palabra se encuen- 
tran en ella y no sólo la notificativa y docente, doctrinal o 
Moral, que es a la que se ha prestado mayor atención. Dios nos 


bra Y 


volt: Prolegómenos) expone las personas del drama (vol.II: El hombre en Dios; 


Mr El hombre en Cristo), despliega el desencadenamiento del drama en Cristo 
Ay La acción) y llega al final del juicio o teatro (vol.V: El último acto). 
- K. BonLer, Teoría del lenguaje (Madrid 1979) 32-35. 
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dice su palabra y nos da su Palabra, que es el Hijo, en quien 
nos ha dado y con él nos dará todo. «El que no se reservó , S 
propio Hijo, antes lo entregó por todos nosotros, ¿cómo y 
nos ha de dar con él todas las cosas?» (Rom 8,32). La tevelació, 
de Dios es donación de su ser y sentir. Es autorrevelación . 
autodonación, porque el Hijo es el «esplendor de su gloria > 
imagen de su sustancia» (Hch 1,3). La autorrevelación de Di 
en la humanidad de Jesús es la suprema glorificación del hom. 
bre, porque su ser es constituido y alumbrado por la gloria d 
Dios. «Para que brille en ellos la luz del evangelio de Cristo, que 
es imagen de Dios» (2 Cor 4,4). 


— Concepto teologal ([oñ ¿pavepótn, Autocomunicación- 
Autodonación de Dios) 


La historia de la salvación no constituye el ser de Dios, pero 
le afecta en la medida en que libremente inicia una relación con 
el hombre libre al que elige para establecer alianza con él, en un 
intercambio de libertades. Este intercambio es iniciado por él 
pero, una vez inaugurado y aceptado en reciprocidad, determi- 
na la existencia personal de ambos contrayentes. Dios entra en 
la historia como Dios por la creación y la alianza y como 
Dios-hombre por la encarnación. Los antropomorfismos del 
AT no son ingenuidades de culturas preilustradas, sino la prepa- 
ración pedagógica del hombre para que al Dios ante quien vivía 
lo reconociera un día hecho hombre en Jesús. Dios se va man!- 
festando en modos y maneras de hombre hasta llegar a ser 
hombre. Éste, imagen de Dios por creación, llega en la encas- 
nación a ser la verdadera imagen visible del Dios invisible”. 
Por ello en la historia salvífica Dios no revela sólo sus proyecto? 
salvíficos para el hombre o ilumina la entraña del hombre des 
conocida para el propio hombre, sino que se revela a sí mismo 
en acto. En el actuar con el hombre dice quién es y cómo 6% 


55 Cf. U. Mauser, «La ctítica al antropomorfismo bíblico», en Gottesbild ad 
Menschwerdung, O.c., 18-45; J. ANDREW DEARMAN, «Theophany, Anthropomoph 
and the Imago Dei: Some Observations about the Incarnation in the Light ot! 
Old Testament», en S. 'T. Davis - D. KENDALL - G. O'CoL11xs (eds.), The Inca 
An Interdisciplinary Symposium on the Incarnation of the Son of God (Oxford 


31-46. 


C.4. Fundamentación de la fe en Cristo 357 


ropiedades metafísicas se ponen de manifiesto en sus 
sus E rtamientos personales. El contenido de la comunicación 
os mismo a la vez que sus designios salvíficos para el hom- 
ss Pero esta automanifestación no tiene lugar en forma 
e a), sino como resultado de la convivencia con el hombre. 
La ¿utodonación al hombre desde el hombre mismo es lo que 
ene lugar en Jesucristo, que por ello es la consumación de la 
revelación divina, tras la cual no es pensable otra, porque Dios 
se da a Sí mismo del todo en él y se da de la forma máxima 
receptible al hombre: en su humanidad. Este es el fin de la his- 
toria, fin en cuanto sentido, no en cuanto término: el don defi- 
nitivo de Dios afirmando definitivamente al hombre en la 
encarnación, compartiendo su ser en la muerte y consumando 
su destino en la resurrección. Esta realización humana de Dios cons- 
situye la suprema revelación teologal pensable. Dios está con nosotros 
(Emmanuel) y es uno de nosotros, sin confusión con nosotros 
y sin separación de nosotros. Por eso la revelación de Cristo es 
escatológica: última, definitiva, irreversible. No se agotará en el 
tiempo, ni será sustituida por una nueva economía salvífica, 
como pretendieron quienes, desde Joaquín de Fiore a Hegel y 
otros pensadores utópicos, esperaron una era del Espíritu Santo 
que, superando a la de Cristo, la suplantaría 5”. 


€) Interpretación teológica de la revelación en la Iglesia 


_ La revelación de Dios se realiza y diversifica según sus 
diversas mediaciones: la naturaleza (la llamada revelación natu- 
1al), la historia (como suma de hechos y palabras), los profetas y 
sobre todo la persona de Cristo asumida no como órgano externo 
de Dios, sino como expresión exterior de sí mismo. En la 
Encarnación Cristo expresa tanto a Dios como al hombre. Todo 


56 . 
E Pe pa I utiliza la expresión «se ipsum revelare» (DS 3004). El Vatica- 
; Bo A a comprensión locucional de la revelación y ofrece una comprensión 
como De SA partiendo de que Dios se revela y se da a sí mismo 
Barth > ombre, a fin de integrarle en su vida, conocer y sentir divinos. 


S Pd han popularizado las expresiones Selbstoffenbarung y Selbstmitteilung 
lo 


revelación» y «autocomunicación»), que ya había utilizado M. Káhler en 


5 a 
C£ H. pr Luñac, La posteridad espiritual de Joaquín de Fiore, o.c. 


de 


> dd 


358 Fundamentos de Cristología 


Dios está expresado en el ser, la historia, la acción y la libe 
del hombre. Al ser la persona la realidad suprema CXiStente 
revelación en la persona de Cristo es la suprema Pensaby 
la última o escatológica 5%, S 

A lo largo de la historia ha prevalecido una u otra de las 
tro acentuaciones de la revelación, anteriormente mencion ; 
la apocalíptica en el contexto judío neotestamentario; la epifáni 
ca en el mundo griego; la locucional en la época de la Tustya. 
ción y el racionalismo; la teológica y la dramática, en NUEStr 
siglo. Preparada por Barth en el protestantismo y Rahner en q 
catolicismo, hoy es usual la formulación: «autorrevelación, 
completada con la paralela «autodonación de Dios». El Vatica. 
no I se situó inevitablemente en el horizonte de la tercera cate. 
goría, ya que estaba en diálogo con el racionalismo. Su primer, 
preocupación fue la afirmación del Dios personal y creador 
distinto del mundo, que no crea por necesidad, sino desde su 
libertad y plenitud para manifestar y comunicar su gloria, Lue. 
go, frente a Hegel en un sentido y frente a Kant en otro, afirma 
el hecho de la revelación histórica y su carácter sobrenatural por 
lo que se refiere al contenido y al modo de conocerlo; afirma la 
necesidad de esa revelación para que podamos descubrir todos 
de manera clara y eficaz aquellas verdades que, siendo accesi- 
bles a la razón, en el estado actual de la humanidad bajo el peca: 
do, la mayoría de los humanos con dificultad las descubre y 
sobre todo las que, desvelando el plan de Dios para los hom 
bres, nos proponen la salvación; finalmente pone la revelación 
en relación con la Iglesia que es su intérprete 5. En paralelism 
con la revelación establece la naturaleza de la fe; su connaturalidad con la 
razón, a la vez que su sobrenaturalidad como don de Dios; el objeto del 
fe y su necesidad. Finalmente establece los signos de la revelación 
divina y los motivos de credibilidad de la fe cristiana, para cor 
cluir con la relación entre la razón y la fe en el ejercicio cond* 
to de la búsqueda de la verdad %. 


a pasará, s 


58 «La economía cristiana, por ser la alianza nueva y definitiva, nunc 0 
staci 


hay que esperar otra revelación pública, antes de la gloriosa manife 
Nuestro Señor Jesucristo (cf. 1 Tim 6,14; Tit 2,13)» (DV 4b). eschr 
59 DS 3001-3004 («De rerum omnium creatore»); DS 3004-3007 («De f 
tione»). 
60 DS 3008-3014 («De fide»); DS 3015-3020 («De fide et ratione»). 
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ía constitución Dez Verbum del Vaticano II se sitúa en otro 
origonte cultural y eclesial. No está en polémica, ni siquiera en 
qjálogo explícito, con quienes desde fuera afirman o niegan el 
«janismo, sino que desde la propia autocomprensión católica 
cos ne la revelación divina como fundamento de su fe y de su 
e No la entiende desde la naturaleza y la razón, funcionando 
yi do intemporal, como si éstas fueran los ejes únicos de la 
cestencia humana, sino desde la historia salvífica, mostrando 
su sedimentación en la Sagrada Escritura y su trasmisión e 
interpretación en la Iglesia. Comprende el cristianismo, por tan- 
to, A partir de la manifestación de la vida eterna en la histo- 
ria, COMO condescendencia (Padre), encarnación (Hijo) y per- 
manencia en la Iglesia (Espíritu). Comentando las primeras 
palabras de dicha Constitución escribe el P. H. de Lubac: «Este 
texto nos transporta de golpe a un clima de contemplación, 
contiene, quasi in nuce, todo lo que será dicho en el capítulo pri- 
mero. Este capítulo a su vez determina el sentido de la Consti- 
tución entera. En él encontramos indicados el objeto de la reve- 
lación (la vida eterna manifestada), su modo (Jesucristo visto, oído, 
tocado en su historia), su trasmisión (el testimonio apostólico), su 
finalidad (la comunión de los hombres con Dios y entre sí)» 
(1 Jn 1,25; DV 1). 
Sobre ese fondo, he aquí algunas de las características de 
esta comprensión de la revelación: 


a) La revelación tiene en su punto de partida el beneplá- 
cito de Dios, que se ofrece a la humanidad como principio 
de vida nueva. La libertad, benevolencia y compañía divinas 
son el motivo y el objetivo de la revelación. La historia de 
Dios, actuando sobre todo en Cristo, es el lugar de su conoci- 
miento, 

Y En esa historia, como tejido que suma la libertad, inicia- 
"iva, riesgo, promesa y esperanza tanto divinas como humanas, 
“ontece la revelación de Dios. Ella es mucho más que instruc- 
ción O enseñanza dirigida a la inteligencia; es la pro-puesta de 
10s inserto en el destino de la humanidad y encarnado en su 
ep degustando el gozo y corriendo el riesgo de nuestra vida y 
e Muerte, La historia del hombre asumida como su 
€s así el lugar de la revelación de Dios. 


yO 


360 Fundamentos de Cristología 


c) El agente y el contenido principales de esa historia salu 
fica es Dios. Lo que quiere primordialmente comunicar , de 
hombres no es un conjunto de verdades intelectuales o de a 
ceptos morales, ni siquiera un conjunto de conocimientos q; M 
nos, ni sólo sus designios para la humanidad y menos todavia 
saberes de otra naturaleza sobre la constitución de la mate, 
del cosmos o de la sociedad, sino manifestarse y darse a sí mis. 
mo como vida al hombre. Reasumiendo una afirmación de 
Vaticano I, expone el origen, el contenido, las mediaciones (misión 
del Hijo y del Espíritu) y el fin de la revelación. 


«Placuit enim Deo in sua bonitate et sapientia /orígen), se ips 
revelare et notum facere sacramentum voluntatis suae (c£. Eph 
1,9) [contenido], quo homines per Christum, Verbum Caro factum 
in Spiritu Sancto /mediaciones] accesum habent ad Patrem et divinas 
consortes naturae efficiuntur (cf. Eph. 2,18; 2 Petr. 1,4) [finalidad 


(DV 2). 


d) La autorrevelación de Dios y su proyecto para la salva. 
ción del hombre se enumeran al mismo tiempo: «Se ipsum [.) 
sacramentum voluntatis suac». Lo que Dios quiere del hombre 
no es separable de su ser, sino la ejercitación del mismo como 
cuerpo y espíritu con los correspondientes sentidos exteriorese 
interiores o espirituales. El proyecto es que le conozcan desde 
fuera en la figura del Hijo encarnado (evidencia objetiva) y des- 
de dentro por la luz y la experiencia de la fe que otorga el Espí 
ritu Santo (evidencia subjetiva) “!, 

e) Esa revelación de Dios se sitúa en la continuidad dife- 
renciada, que abarca la naturaleza y la historia mediante las cuz 
les se ha dado a conocer a todos los hombres, la preparación 
evangélica y evangelio, el pueblo de Israel y la historia de Cnisto 
prolongada y universalizada por el Espíritu en la Iglesia. Uns 
to es mediador y plenitud de la revelación. En él como hombr* 
tiene lugar la revelación conjunta, y no disyungible, del ser de 
Dios y del ser del hombre. Él es la plenitud de la revelació! 
porque su humanidad es humanidad de Dios y del hombre 5 
unidad personal. 


61 C£. H. U. von BALTHASAR, «La evidencia subjetiva...», 2.C., 119-375, La €" 
dencia objetiva...», a.c., 381-608. 
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«Íntima autem per hanc revelationem tam de Deo quam de 
hominis salute veritas in Christo nobis illucescit qui mediator 
simul et plenitudo totius revelationis existib» (DV 2, final). 


y revelación tiene en Jesús la realización histórica per- 
de las promesas que ella implica para todos los demás 
hombres. Jesús es visto como el Hijo, que habla las palabras de 
Dios Y realiza la obra de la salvación que el Padre le encargó. Su 
existencia encarna lo que Dios es para el hombre hasta el punto 
de que conociendo a Cristo sabemos quién y cómo es Dios, El 
acontecimiento personal de la existencia de Jesús es la revela- 
ción. Jesús es «el lugar» de la revelación de Dios al hombre que 
a su vez lleva consigo la revelación del hombre a sí mismo; es 
iambién «el lugar» de la experiencia que Dios hace de lo que 
es ser hombre a la vez que en él hace el hombre la experiencia 
de qué, quién y cómo es Dios Y. El es también ya el lugar nece- 
sario para saber lo que da de sí el hombre, a qué está llamado, 
de qué es capaz y de qué está necesitado. 


fecta 


«Quien ve a Jesucristo ve al Padre (cf. Jn 14,9). Él, con su pre- 
sencia y manifestación, con sus palabras y obras, signos y milagros, 
sobre todo con su muerte y gloriosa resurrección, con el envío del 
Espíritu de la verdad, lleva a plenitud toda la revelación y la confir- 
ma con el testimonio divino: a saber, que Dios está con nosotros 
para librarnos de las tinieblas del pecado y de la muerte, para 
hacernos resucitar a una vida eterna» (DV 4). 


¿) Si Cristo es el centro personal que, en su figura concre- 
ta, hace de eje para toda revelación de Dios en el mundo, ésta 
tene su actualización universalizadora mediante la acción del 
Espíritu Santo, que por los sacramentos de la Iglesia y las Escri- 
furas, en la comunidad, va creando la evidencia objetiva necesa- 
ña para que cada hombre llegue a la certeza subjetiva %, 


D_ La trasmisión y actualización de la revelación de Dios en Cristo 


: Al Principio hicimos cuatro preguntas a propósito de la 
evelación: ¿es posible para Dios, es perceptible por el hombre, 


62 
8 A a CAsPER (ed.), Jesus Ort der Erfabrung Gotíes, o.c. 


"0 Ghr, e U. von BALTHASAR, «La mediación de la figura: la Escritura-La Iglesia», 
72, 0.c., 1, 469-536. 


de 
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ha sido real en la historia, está presente y es accesible hoy> y 


ahora hemos expuesto cómo tuvo lugar el acontecimiento 5 
revelación, primero en el pueblo de Israel y luego en Cr 
Tenemos que explicitar ahora la trasmisión de esa revelación y e 
trar cómo no se trata de algo que se refiere sólo a un pueblo hs 
un tiempo, sino que está destinada a todos. La palabra de es és 


fue pronunciada una vez y de una vez para siempre. Su Muery 


aconteció en un lugar, pero ha de ser presencializada en todos 
los lugares porque en su palabra hemos sido apelados todos . 
en su muerte hemos muerto todos (2 Cor 5,14). Jesús, IE 
quien se consuma toda la revelación del Dios altísimo» (Dy y 
creó las mediaciones necesarias para que su palabra llegase, 
todos los hombres, y todos fueran partícipes del designio q; 
salvación divina. 


— Los apóstoles y sus sucesores 


Jesús constituye a los apóstoles en sus testigos cualificados y autoriza 
dos. Cualificados porque habían vivido con él, oyendo sus pala- 
bras y conociendo sus actitudes profundas. La convivencia ; 
compartición de destino los había cualificado para trasmitir l: 
doctrina, interpretar la persona y actualizar la obra de Jesús 
Autorizados, porque esa misión no la asumieron por voluntaí 
propia, sino que les fue dada explícitamente por Jesús. Jesús les 
encarga la tarea y les otorga la potestad de anunciar el evangelc 
a todos los hombres, como fuente de vida nueva y norma de 
conducta (Mt 10,5-8; 28,18). A la fase de revelación (profetast 
Hijo) sucede la fase de la trasmisión (primero los apóstoles: 
luego los obispos a quienes aquéllos les legaron su misiól 
magisterial) %. A la acción de Jesús suceden la iluminación M1 
rior del Espíritu y la predicación exterior de los apóstoles AS 
evangelio naciente del origen («ápvyua) sucede el evangeX 
propuesto en situaciones y a pueblos que no habían sido prep” 
rados por la experiencia de Israel y la lectura de las Esc, 
Sagradas (8.50%). Este evangelio se expresa ahora de dob 


64 Cf. San IrENEO, 4do. Haer. UI, 3,1, citado por DV 7. La misma idea po 
en Adu Haer. V, praef., y en Demonsí. Ap. n.86-97. 


a en la proclamación viva y en los escritos neotestamenta- 
f Él único evangelio toma cuerpo en los cuatro evangelios, 
dal le expresión del único mensaje. Los hombres necesita- 
aside múltiples expresiones para percibir la inagotable Pala- 
pra de Jesús: ev «npóyroe (Tit 1,3), ev ypapors ayíoac (Rom 1,2). 
Todo lo que en la fase fundante de la revelación hemos dicho 
e Cristo, tenemos que decirlo ahora del Espíritu Santo en la 
pase trasmitente. El Espíritu es el Don cualificador que Jesús lega a 
los apóstoles para coaptarlos a su divina misión, llevando la 
revelación hasta el extremo local del mundo, hasta el extremo 
temporal de la historia y hasta el extremo personal de cada con- 
ciencia. El es la cualificación interior para una acción que ha de 
contener las garantías de fidelidad, permanencia y universali- 
dad 6, El testimonio del origen se trasmite de palabra y por 
escrito; el kerigma se prolonga en Escritura Sagrada. Los após- 
toles, los varones apostólicos y la comunidad entera recuerdan 
lo que Jesús hizo y dijo, interpretan los signos de su vida, lo que 
el Padre hizo con él y lo que el Espíritu está haciendo en su 
Iglesia. Los escritos del NT nacen de una experiencia histórica 
muy compleja e implican las realidades siguientes, a cuya luz hay 
que entenderlos: 

— palabras de Jesús literalmente recordadas, porque desde 
el principio fueron fijadas por la memoria colectiva de los discí- 
pulos y luego trascritas; 

— interpretaciones y conexiones que cada autor establece 
entre ellas, a la luz del final de Jesús en la muerte y resurrección, 
creando un marco para todas ellas; 

— aplicaciones a la realidad eclesial nueva; 

— fundamentación de su sentido por apelación al AT; 

— sentencias que los profetas, movidos por el Espíritu, 
Profieren en la celebración para edificación de la comunidad, 
como comentario a las Escrituras leídas, exhortación a la fideli- 
dad, o alabanza agradecida del Don de Dios; 

— experiencias que la predicación de la Iglesia y la funda- 
n de las iglesias llevan consigo y a partir de las cuales recuer- 
An y descubren nuevo sentido al destino de Jesús; 


ció: 


6 
a O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «El Espíritu Santo y la actualización de la 


lóm, en La entraña..., O.C., 741-778. 


y" 
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— textos de la literatura intertestamentaria, € incluso 
autores no cristianos, a los que se echa mano como ej 
para apoyar las propias palabras %. 

Todo ese material tan diverso y tan complejo es el CONten; 
do de los nuevos libros canónicos de la Iglesia. De sy o, 
nacen y para su edificación se escriben; ella es anterior y y, ] 
rior a ellos, como lo es una madre para sus hijos. Fruto de y, 
entrañas, sólo son inteligibles como altavoz de unas realidade, 
que están presentes en medio de ella, predicadas, celebradas y 


€ 
Mpio 


vividas. La Liturgia es cronológicamente anterior y objetivamente SUberi 


a la Biblia; pero cada una existe desde la otra y se coimplican. Los anto. 
res de los 27 libritos que componen el NT son conscientes qe 
lo que hacen, pero no tienen pretensión de ser creadores, sino 
fieles intérpretes de la historia y palabra de Jesús en el pasado 
de la vida y mensaje de la Iglesia en el presente %. Ver la Biblia; 
Iglesia en alternativa es un hecho moderno, derivado de ha 
Reforma de Lutero. No hay Bibha sin Iglesia ni Iglesia sin Biblia, pr 
eso no se puede usar la una contra la otra, ni vivir de la una sín la otra, 
La Biblia es siempre alma de la Iglesia y de la teología; nunca arma contra 
ellas. 


— La puesta por escrito del testimonio apostólico: El NT 


En esos libritos surgidos por necesidad de la vida apostól- 
ca, sin programación previa y sin conocimiento recíproco entre 


66 El NT es comprendido así como libro situado en una historia particulas, qu 
debe ser conocido e interpretado desde dentro de ella, a la vez que como un libro 
divinamente otorgado por Dios a la Iglesia, que tras una larga experiencia se ha 
reconocido en él y ha descubierto que es la expresión auténtica y normativa del 
que ella ha recibido, creído y celebrado como palabra de Cristo. Por esta se 
dimensión se convierte en un libro de valor divino y destinación universal, ome 
sentido debe por tanto permanecer abierto y ser locuente en cada generación ES 
es la comprensión católica de la Biblia en comunidad creyente (Iglesia) a la vez qe 
en comunidad científica (Sorbona). Así lo exponen los documentos siguientes: '* 
XIL Divino afflante Spiritu (30-9-1943); Conc. VATICANO II, Constitución o 
Dei Verbum (18-11-1965); PcB, Sancta Mater Ecclesia (21-4-1964); To., La interpril _ 
de la Biblia en la Iglesia, o.c.; ÍD., El pueblo judío y sus Escrituras Sagradas en la Biblia 0 
tiana, O.C. 

67 Cf. PCB, La interpretación de la Biblia en la Iglesia, O.c. gal i 

68 cri, «La unidad de la fe y el pluralismo teológico» (1972), en Do EJ 
41-58. Cf. el comentario de J. RATZINGER, especialmente a la tesis VI, en CM, ¡e 
ralismo teológico, 0.C., 35-41. 
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5 Autores, la Iglesia reconoció la expresión auténtica de su 
dicación y, CON ello, del evangelio de Jesús. Y lo mismo que 
a angelio («fpvyua) lo reconocía «nacido» de Jesús, así a los 
ce elios (o BiBroí - TU BíBaima) los reconoce «inspirados» por 
¡ Espírito. La Iglesia, que cronológicamente es anterior y supe- 
ES r a ellos, ahora se reconoce inferior y posterior a ellos, ya que 
jos descubre como palabra y don de Dios, a la vez que como 
norma y espejo en el que contempla su origen, su camino y su 
meta. A la Iglesia le ocurre lo que a María: que engendran en su 
seno y de sus entrañas una palabra que crece sobre ellas porque 
es superior 2 ellas: el Hijo, la eterna Palabra de Dios, dada en 
carne y letra a los hombres. El mismo Espíritu que había susci- 
tado a Jesús, lo había cualificado para la predicación, acompaña- 
do con sus milagros y consumado en su entrega a la muerte, es 
el que ahora otorga a esos libros la calidad de revelación de 
Dios, la garantía de su verdad y la promesa de su indestructibili- 
dad. Libros que, por tanto, tienen una triple paternidad: a) Son 
escritos por un autor particular. bh) Son fruto de la comunidad 
eclesial. c) Son resultado de la inspiración del Espíritu Santo. 
Autor, Comunidad, Espíritu Santo son así las tres matrices de esa obra 
escrita. Porque son de un autor, es necesario conocer su origen, 
lengua, cultura e intenciones para poder interpretar su mensaje. 
Porque son expresión de la vida de la Iglesia en la que nacieron, 
y quien ha reconocido que le han sido dados por Dios para 
recordar, interpretar y aplicar su mensaje, es necesario mirar a 
su origen eclesial concreto, a su transmisión y recepción para 
interpretar rectamente su contenido. Por estar en concordancia 
objetiva con la tradición apostólica viva en ella, la Iglesia los 
reconoció como Escrituras Sagradas, acogiéndolos como canon 
O norma divina de su vida. Por ello siempre deben ser com- 
prendidos en correlación crítica: de inspiración y juicio de la 
Biblia A la Iglesia; de interpretación por la Iglesia y de actualiza- 
ción en la Iglesia. Porque son expresión de la voluntad de Dios, 
*y que preguntarse siempre qué le dice Dios al lector hoy, para 
quien tienen que ser palabra de salvación. En la convergencia 
- €SOS tres vértices se sitúa el NT. Por ello hay que leerlos: 1. 
omo libros de un autor. 2. En la Iglesia. 3. Bajo la luz de Dios. 
endo a la salvación personal de cada uno. El Espíritu San- 
Spiró al autor para incluir en ellos la verdad salvífica de 


y 


> 
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Dios dada en Cristo; inspiró a la Iglesia a la hora de ponerlos 
el canon de Escrituras Sagradas con el mismo valor que Ñ 
libros recibidos del pueblo de la primera alianza o AT, e ins e 
a todo lector que los lee queriendo descubrir la voluntad d 
Dios para él y el camino por el que responder a sus de 
nios. Podemos hablar por tanto de: autor inspirado, de Iglesia inspirgg, 
de lector inspirado, referidos los tres al mismo y único Espírita Santo e 
pirador. 


5 


— La tradición ulterior 


La Iglesia apostólica, donde se predica la buena noticia de 
Jesús, se celebra la eucaristía de Jesús y se interpretan las Escri. 
turas de Jesús, es el lugar connatural de la trasmisión de la reye. 
lación. Esa trasmisión de todo lo que la Iglesia es, de todo lo 
que cree y de todo lo que vive, constituye la tradición. La tradi. 
ción en singular, no las tradiciones en plural. El evangelio teju- 
venece a la Iglesia, cual «un depósito de gran precio en un vaso 
excelente, que rejuvenece al mismo vaso que lo contiene» %, 
Hay un doble sujeto de la tradición: el sujeto visible e históri- 
co, que es la Iglesia, y el sujeto trascendente, que es el Espíri- 
tu Santo. La tradición es la trasmisión de un principio exterior 
vivificante (evangelio de Cristo como anuncio y sacramentos 
actualizadores de lo anunciado) bajo el impulso de un princi- 
pio trascendente vivificador (el Espíritu Santo), para suscitar 
en cada hombre un principio inmanente de existencia (vida 
cristiana) 7, 


— El Espíritu Santo, garante de la trasmisión e interpretación 


La memoria, la predicación, la celebración y la praxis del 
evangelio hacen presente la revelación de Dios a todos los 
hombres. El Espíritu Santo, el mismo que estaba operando €1 
Cristo, el mismo que inspiró los libros sagrados y el mismo qu 


62 SAN IRENEO, 4de. Haer. TI, 24,1, cit. en LG 4a. ¿ 
70 Cf. Y, CONGAR, La ¿radition et la vie de UÉglise, o.c.; J. G. BOEGLN, La quesóm 
la tradition dans la théologie catholique contemporaine (París 1998). 
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la impulsado la predicación apostólica, es el que asiste siglo tras 
:Jo a la Iglesia en su memoria, liturgía, anuncio misionero y 
si bajo pastoral; el que alumbra la conciencia y robustece la 
e untad de cada creyente. Sin el Espíritu Santo la palabra de 
esús Se habría agotado ya hace siglos como agua filtrada entre 
arena del desierto; su mensaje habría sido subyugado por las 
filosofías Y los poderes de este mundo; su vigencia personal 
habría desaparecido y, sobre todo, habría perdido la capacidad 
de llegar externamente a tantas culturas e internamente a tantos 
hombres trasformando su vida personal, El Espíritu Santo es así 
el principio de universalización, de interpretación y de personalización de la 
revelación de Cristo. El está en el origen de la perenne recreación 
ue en fidelidad innovadora va haciendo la Iglesia, hasta el pun- 
to de poder hablar de un crecimiento de la única revelación. La 
mística, la teología, la predicación y el diálogo, junto con otras 
expresiones culturales de la Iglesia, se convierten así en ocasión 
o medio para una penetración cada vez más profunda en la 
revelación y, de esta forma, para un crecimiento de la tradición. 
Ésta no es un depósito cerrado con llave, sino un germen de 
vida que, plantado en tierras nuevas, da siempre frutos nuevos. 
Todo ser vivo O crece o muere. La aportación de Newman al 
pensamiento católico consistió en aplicar este principio a la 
revelación, mostrando la diferencia existente entre un necesario 
desarrollo, que da cauce y fecundidad al origen verificándolo, y 
una evolución, en el sentido de una transmutación interior, 
que pervierte el origen y sentido primeros ”!. El Espíritu San- 
to es principio y garantía de este crecimiento del origen tras- 
mitido (tradición) y con ello de su actualización perenne (apli- 
cación). 

«Esta tradición apostólica va creciendo en la Iglesia bajo la 
asistencia del Espíritu Santo: crece la percepción tanto de las rea- 
lidades como de las palabras trasmitidas, bien por la contempla- 
ción y el estudio de los creyentes, que las repiensan en su corazón 
(cf. Le 2,19.51), bien por la inteligencia íntima de las realidades 
espirituales en la medida en que las experimentan, bien por la 
predicación realizada por los obispos, que siendo sucesores de 
los apóstoles recibieron el carisma para predicar fielmente la ver- 


dad» (DV 8). 


a 
C£.J. H. Newman, Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana, O.C. 
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Los hombres nos encontramos con la revelación en for 
de tradición y testimonio, referidos al origen, que es Cristo, Ya 
principio de originación permanente, que es el Espíritu Santo 
El cristianismo, como religión de revelación, tiene en Dios Da 
fundamento último; en Cristo, su mediación histórica; en el Es la, 
tu, su sxjeto trascendente; en la Iglesia, su sujeto visible e histo; 
co como el lugar connatural para el encuentro con ella y para Ñ 
reconocimiento objetivo de sus contenidos; y en cada hombre 
el destinatario último. : 


— Conclusión de la revelación divina y crecimiento 
de la tradición apostólica 


La trasmisión de la revelación es una traditio Christi como 
persona; una lraditio evangelís como la potencia salvadora de Dios 
(Gusticia) manifestada en él; una traditio symbolí, que contiene la 
fe de Cristo acogida, respondida e interpretada en la Iglesia, y 
una traditio sacramentoriu, comenzando por el bautismo. La tradi 
ción en la Iglesia es, ante todo, el «Christus traditus». La entrega que él 
hizo de sí mismo en los días de su vida mortal la sigue hacien- 
do como ofrenda al Padre y entrega a cada hombre, hasta que 
su obra esté completada. La Iglesia va viendo y reviviendo la 
«entrega» que el Padre sigue haciendo de su Hijo para vida del 
mundo, la «entrega» que en libertad generosa hace de sí mismo 
Jesús para salvación de todos, pero no menos la «traición, 
silencio, insolidaridad y muerte con que responden los hom- 
bres 7? La historia es así el escenario donde se representa el dra- 
ma de la libertad entregada del Padre, de la magnanimidad de 
Cristo, como actor supremo del drama, dentro del cual cada 
hombre recibimos nuestro papel, y al que podemos responder 
identificándonos absolutamente con él, techazándole y 0p0 
niéndonos a la representación como ocurrió con los distintos 
personajes implicados en el proceso histórico de Jesús. La re 
puesta del hombre puede oscurecer pero no apagar del todo h 
Luz, encubrir pero no ocultar el Amor de Dios al mundo. lA 


72 Cf. W. PorkEs, Christus traditus..., 0.c.; R. BLÁZQUEZ, «En el cruce de tres pl 
tades: la de Dios, la de Jesús y la de los hombres», en Jesús evangelio de Dios 
216-218; Cristología, 112s. 
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es el lugar garantizado por Dios para que en ella, a pesar 
debilidades y pecados de sus miembros, se anuncie siem- 
su palabra, se celebren sus sacramentos, se vivan las biena- 
a turanzas, Se sirva al prójimo y se espere la vida eterna. 
a Jugar de la entrega fiel de Dios al mundo, la Iglesia puede 
e teñida O desteñida por la acción de los hombres, pero no es 
anulable por ellos. Ningún poder de la muerte es ya superior al 
ye se manifestó como el Viviente, que tiene las llaves del abis- 
Ae (Ap 17-18; Mt 16,18-19) 


[gjesia 
de las 


y La fe como respuesta del hombre a Cristo revelador 
de Dios 


El cristianismo ha realizado una concentración doble, que 
constituye su novedad respecto tanto del judaísmo como del 
resto de religiones: a) reconocer a Cristo como Hijo de Dios, 
encarnado y, por tanto, el lugar supremo de su revelación en el 
mundo; b) otorgar a Cristo la fe como los creyentes de todas las 
religiones otorgan al Absoluto. La convicción implícita en esta 
actitud vivida es que en Cristo está implicado Dios, que Cristo 
es Dios revelado y no sólo el revelador de Dios. La fe llevó a los 
judíos convertidos a ofrecer a Cristo la misma respuesta y a 
vivir delante de él con la misma actitud con la que hasta enton- 
ces habían respondido y actuado delante de Yahvé, sin que por 
ello Jesús lo suplantase o aparecieran en alternativa. En él segui- 
mos acogiendo la revelación de Dios, a Dios que se revela y a él 
como medio personal de la inmediatez de Dios a los hombres y 
de nuestra inmediatez con Dios. El fundamento de esta última 
afirmación sólo aparecerá cuando, analizando la encarnación, 
Mostremos que en el Hijo está el Padre, que pertenece a su 


a y que, por tanto, el Padre pertenece al ser y destino de 
risto, 


Y Revelación y fo 


Revelación y fe son realidades correlativas, que sólo se 


nt “, . 
Enden una desde la otra. La revelación aparece siempre en la fe y 


yY 
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la fe nace siempre de la revelación. Dios dirige su palabra a los hoy 


bres a través de mediadores para notificarles sus designios 
salvación. En esa notificación de su proyecto se va revelando 
sí mismo y haciendo posible al hombre reconocer su Propio 

y su destino. La acción salvífica y la palabra reveladora de De 
en la historia se dirigen a un hombre, enclavado siempre enk. 
naturaleza y visto siempre en comunidad histórica, a la vez ES 
ordenado a un destino sobrenatural. La revelación de De: 
notifica al hombre su origen divino y le invita a integrarse At 
proyecto también divino. No es que el ser, el hombre y el pp, 
do sean realidades todavía inconclusas y el hombre estuvier, 
llamado a consumarlas por sí solo, sino que le son ofrecida 
como realidad en relación, sólo pensables y logrables en el jug. 
go de dos libertades personales. Dios se manifiesta y se da y 
hombre para que él asuma su realidad creatural y lleve a cabo y 
destino dentro de un plan de convivencia con él. La revelariin 
está fundada en la creación y ordenada a la alianza. Es el aspecto cop. 
noscitivo del proceso de humanización de Dios y del proceso 
de divinización del hombre. La revelación se consuma: a) cuan- 
do Dios se ha acercado tanto al hombre, en naturaleza y desti 
no, en acción y conciencia, que es hombre; hb) cuando el hombre 
se ha acercado y afincado tanto en Dios, que ya su unión con él 
es indestructible y definitiva. La encarnación es el final de la 
revelación como acción de Dios; la vida eterna es el final de la 
revelación como recepción del hombre. Ahora ya, encarnado, 
Dios es Emmanuel (Dios con nosotros) y en la consumación 
divinizadora nosotros seremos uno con Dios. La revelación y la 
tienen en la encarnación su consumación inicial y en la visión beatífica 
consumación final; por eso reciben de ellas medida _y criterios. 

Las formas de revelación suscitan las formas de fe; la llamz 
da crea la posibilidad de la respuesta, y determina la manera € 
que ésta se ejerce. La palabra apelativa presupone un hombre 
capaz de responder y lleva en sí misma la potencia creadora de 
la respuesta. El hombre es constituido por la mirada de % 
madre y de su prójimo, por la palabra que llegándole desde fue: 
ra excava su adentro, Recibiendo un nombre dado por los otros 
sabe quién es él mismo. Sin provocación exterior no hay iden” 
dad interior y sin denominación ajena no tenemos nombre E 
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a mirada, el rostro, la palabra, el nombre proferido por 
sobre todo por el Otro, nos han dado identidad y así nos 
hecho persona. La historia de la gestación del hombre 
como sujeto en Occidente tiene largas raíces desde Mesopota- 
¡a y Grecia, pero comprensión como persona las tiene en la 
eriencia judeocristiana de la revelación, completándose con 
la subjetividad moderna, en su dimensión comunitaria, histórica 
; práctica. Cuando Dios llama a Abrahán, Moisés, Elías, Jere- 
emías, Juan el Bautista, María, Pedro y Pablo de Tarso con su 
nombre, les manifiesta su rostro habla con ellos como un ami- 
o con su amigo; cuando ellos responden y se sienten enviados 
ara hacer algo de lo que tienen que dar cuenta y razón, enton- 
ces, al tener una zisión y asumir una responsabilidad teniendo que 
responder ante alguien, descubren lo que es ser persona ??. Esas 
son las fuentes de la comprensión personal del hombre, que se 
mantendrá humano mientras le sigan manando y dejará de ser 
humano cuando ellas dejen de manar. Dios ha fundado al hom- 
bre como destinatario de su revelación y capaz de responderle 
en la fe. Las formas de la llamada divina determinarán las de la 
respuesta humana. El punto de partida, por consiguiente, es 
que el fundamento de posibilidad para la fe del hombre lo pone 
la revelación de Dios. La revelación es el primer paso de un 
acontecimiento intersubjetivo entre Dios y el hombre al que 
corresponde como segundo momento la fe. La fe no se consti- 
tuye desde sí misma, sino desde la revelación que la precede. 
A las formas de revelación corresponden las acentuaciones 
siguientes de la fe. Pero antes de la diversificación, tanto de la 
revelación como de la fe, subrayamos su carácter unitario y 
totalizador respecto del sujeto personal que la realiza. La revela- 
ción acontece en un proceso histórico manifestador de Dios; la 
fe se realiza mediante un acto inicial constituyente, pero sólo se 
hace del todo real mediante el proceso que dura toda la vida, 
implicando todas las dimensiones del hombre. 


2) Ala comprensión apocalíptica de la revelación corresponde 
una fe como descubrimiento del fin, del designio de Dios para 


3 


Mi C£H. U, VON BALTHASAR, «El camino de acceso a la realidad de Dios», en MS 


o O esp. 41-47 («Del tú humano al tú divino»); B. SEsBOUE, «Dieu et le 


* de personne»: RTL 33 (2002) 321-350. 
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la historia, de su juicio sobre ella, integrándose el hombre ] 
ese designio y orientando la existencia hacia ese fin. El TN 
vive desde el futuro, desde la anticipación del fin otoro... 
como gracia a la vez que propuesto como juicio. La fe es ode 
tatio adventus Christi futuri. S 

b) A la comprensión epifánica corresponde una fe COMO cop. 
templación, admiración y adoración de la presencia de Dios a 
el mundo, de su Gloria y Majestad. Los ojos son el órgano de 
adhesión al Dios que, en el rostro y carne de Cristo, tomó mues. 
tra forma y condición. La fe es contemplazo Dei praesentis, adppiyy, 
tio gloriae Dei in facie Christi. 

c) A la comprensión dramática de la revelación como inser. 
ción de la libertad infinita, entregada y dejada a merced de y, 
libertad finita, corresponde una fe como aceptación del reto y 
decisión por aquel que se decidió por nosotros y por nosotros 
fue hasta el extremo de compartir nuestro destino en la cruz, La 
fe es receptio libertatis Dei et traditio libertatis hominis. 

d) A la revelación como locución o proposición de designios divinos y 
manifestación de verdades sobre él, sobre el hombre y sobre el 
mundo, corresponde una fe comprendida como asentimiento a 
esas divinas propuestas y exigencias. A las verdades divinas 
corresponde la obediencia volitiva y el asentimiento intelectivo; 
a la fidelidad de Dios sigue la confianza del hombre. La fe es 
fiducia cordis et cum assensione cogitatio "*. 

e) A una comprensión de la revelación como autorrevelación y auto 
donación de Dios, no sólo causando la gracia como una causa efi 
ciente que produce un efecto sino siendo cuasiformalmente 
nosotros mismos, forjando nuestra libertad y siendo nuestra 
misma vida, corresponde nuestra fe como un «amén», un «sh, 
que incluye el consentimiento a ser desde él, a conocer con él y 
a vivir para él. Así, Dios se deja sentir y conocer no sólo como 
principio y fin de nuestro ser, sino como don en libertad par 
una vida personal en libertad. La fe es entonces receptio ¡psióó 


74 A este nivel corresponde la definición de fe del Vaticano 1, de la que han “" 
do la catequesis y la pastoral en el último siglo: «La fe es una virtud sobren” 
por la que, ayudados y atraídos por la gracia de Dios, creemos que son verdadera? 
las cosas que él nos ha revelado, no por su verdad intrínseca percibida con la sj 
natural de la razón, sino por la autoridad de Dios mismo que se revela, quien 
puede engañarse ni engañan» (DS 3008). 
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ji, tanquam vita hominis. "Tenemos así las vibraciones diferencia- 
ele de la única revelación a las que corresponden las acentua- 
“oe diferenciadas de la única fe: Fides futuri, fides praesentis, fides 


is, fides veritatis, fides personae. 


p) El sujeto de la fe 


La revelación crea un hombre nuevo. Este hombre nuevo 
crea Una ejercitación mueva de la razón, de la libertad y de las 
manos. No existe «la razón», sino diversas formas y usos de la 
razón. A la pregunta por el ser y por la existencia, responde /a 

losofía. A la pregunta por el sentido de la totalidad conjuntada 
(naturaleza, historia, hombre) en medio de la cual el hombre 
busca sentido y marcha a una meta, responde el mito. Á la pre- 
gunta por la estructura física de la realidad (materia, energía, 
fuerzas, ámbitos, procesos), responde /a ciencia. A los hechos, 
que son fruto de la libertad humana en el tiempo, responde la 
historia. A la pregunta por la última realidad (por qué el ser y no 
la nada) y por mi primera existencia (yo nacido para ser libre y 
destinado a una meta que me supera mientras vivo en un mun- 
do desfondado, capaz de una plenitud que por mí mismo no 
pude lograr), responde la teología, que en este sentido es una par- 
te de la metafísica primera. Á la pregunta de si hay signos en la 
historia humana, manifestativos de una presencia personal y 
amorosa de Dios, que se nos haya revelado como misericordia 
y gracia, responde la teología en sentido estricto, comprobando, 
discerniendo y pensando esos signos. 

La fe lleva consigo la ejercitación de la inteligencia y de la 
voluntad que, alumbradas y cualificadas por la revelación de 
Dios, perciben ciertos hechos como signos divinos, se adhieren 
2 lo que implican (verdad) y exigen (acción), a la vez que se 
adhieren a Dios mismo que les ha dado tales signos. La fe impli- 
“a conocimiento, asentimiento y consentimiento. El asentimiento recae 
sobre proposiciones y el consentimiento sobre personas. El 
“Sentimiento es un acto de la inteligencia, mientras el consenti- 
miento es un acto de la inteligencia y de la voluntad, ya que la 
Persona nunca es reducible a cosa, y sus actos, por nacer de una 

tad indeducible, no son evidentes ni permiten lograr evi- 
encia a quienes los contemplan. Podemos observar desde fue- 
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ra a la persona, pero en cuanto a su interioridad sólo POdem, 
creerla. En la revelación tenemos que analizar los signos e 
nos llevan a reconocer su existencia, pero una vez que lo; 
hemos comprobado, distinguiendo lo que es intencionaliq dd 
divina de lo que es mediación humana, no queda otra POSibil; 
dad que el consentimiento en adhesión (la fe) o el rechazo en h 
negación (el ateísmo, explícito como rechazo o implícito cop, 
indiferencia). 

La fe presupone una antropología. La revelación de Dios 
cuando no encuentra ese hombre connatural, lo crea. En Occ. 
dente la historia de la antropología es función derivada de |, 
historia de la teología, más concretamente de la cristolopía, 
aquélla se ha forjado en reacción frente a ésta, en integración y 
en rechazo de sus perspectivas. Lo que el hombre puede cono. 
cer y cómo puede conocer depende de lo que es. El hombre es 
una realidad nueva que por su inteligencia trasciende absoluta. 
mente el mundo, ya que en conciencia y libertad puede volverse 
frente a él; es una persona abierta al prójimo y necesitada del 
prójimo; es imagen de Dios, capaz de él y de él necesitado. ¿Có- 
mo se concretan esas afirmaciones a la hora de una definición 
concreta del hombre, en alguna forma verificable físicamente: 
Hay una respuesta monista, una respuesta dualista y una res- 
puesta ternaria. La primera define al hombre como unidad ind: 
visible, como identidad compleja. Y en algo tiene razón, pero 
ese monismo se vuelve cuestionable cuando a la luz de una 
definición tradicional se dice que es sobre todo alma y lo demás 
es considerado adyacente y secundario, cuando no vil y aliens- 
ble (platonismo). O, por el contrario, se dice que es todo y sólo 
cuerpo, materia, energía, considerando todo lo demás como 
idéntico o derivado (materialismo, emergentismo). El monism0 
en su versión panteísta ha fascinado a muchos hombres y fló- 
sofos que le han conferido una cierta cualificación divina. Uno 
de los signos más claros de que todo monismo (y panteísmo) € 
un desconocimiento o perversión de lo humano es que sobre 
sus presupuestos no es posible construir una ética que respo* 
da a nuestras necesidades, desafíos e imperativos más profu” 
dos. Ahora bien, el hombre no es sólo cuerpo ni sólo almá, ds 
uno en cuerpo y alma. La respuesta dualista se percata de 


y 


C.4. Fundamentación de la fe en Cristo 375 


E uperable dualidad que es el hombre y lucha por no convertir 
dE dualidad en dualismo, buscando la correlación entre ambas 
* friendo ambas a un principio superior con consistencia uni- 
v 


ES 


ficadora *: ] id 
La tercera respuesta ve la unidad del hombre constituida 


runa tridimensionalidad: cuerpo, alma y espíritu. Por ser cuer- 

y el hombre está abierto y se comunica con el reino de la 
materia, el mundo y la universalidad del cosmos. Por ser a/a, el 
hombre está vuelto sobre sí mismo como centro diferenciado 
de todo lo demás, no confundible ni reductible a nada distinto 
de sí, y puede instaurar una relación no derivada de la necesi- 
dad, sino ejercitada en la libertad. Por ser espíritn, el hombre está 
abierto y necesitado, atraído y empujado hacia lo que le tras- 
ciende, que es distinto de él, y sin embargo vive en su vecindad, 
tiene connaturalidad con él, es su destino. Así, el único hombre 
se abre al mundo, a sí mismo y a Dios. Exterioridad, interio- 
ridad y trascendencia forman al único hombre”S, Esa tridi- 
mensionalidad ontológica tiene su equivalente psicológico. Su 
percepción de la realidad la lleva a cabo como razón, como inteli- 
gencia y como corazón. La razón abre al mundo de las cosas que 
pueden ser constatadas y verificadas. La inteligencia abre al 
mundo de las ideas que tienen que ser pensadas y entendidas. El 
corazón abre al mundo de las personas que tienen que ser ama- 
das para ser reconocidas y entendidas. La razón tiene que ver, 
por tanto, con la realidad en cuanto materia, cantidad, orden 
físico y técnico; su ejercitación es diversificada como razón 
científica, técnica, lógica, instrumental. Por la inteligencia el 
hombre se abre al set, las ideas, los valores, el espíritu, el arte, la 
ética, el sentido. Por el corazón el hombre se abre a la existencia 
Personal, a lo sagrado, al propio destino irreductible a pura lógi- 
ca y a Dios. Y lo mismo que hay tres órdenes de realidad (mate- 
ña, inteligencia, santidad), hay tres formas correspondientes de 


po 


ÉS «Homo igitur, et quidem unus ac totus, cum corpore et anima, cotde et con- 
Scientia, mente et voluntate, totus nostrae explanationis cardo erit» (GS 3a). «Cor- 
e dea anima unus, homo per ipsam suam corporalem conditionem elementa 
mw. Materialis in se colligit, ita ut, per ipsum, fastigium suum attingant et ad 
Cf en Creatoris laudem vocem attollant» (GS 142). Cf. La entraña..., O.C., 626-629, 

“+ L. RUIZ DE LA PERA, Teología de la creación (Santander 1986); Ib., Imagen de Dios. 

% ea teológica fundamental (Santander 1988). 

- La entraña..., O.C., 8378. 
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conocimiento (cf. Pen. 793). Es hombre verdadero el que je 
ta la forma de conocimiento connatural con cada orden de A z 
lidad; en cambio se degrada cuando intercambia, absolutiza y. 
de estos órdenes o se deja atrofíiar los otros. Hay hombres 
son todo razón, tienen siempre razón, pero sólo tienen 1226. 
son racionales. Otros, pot el contrario, sin apenas saber COSAS, ti E 
nen sentido de la realidad y de la humanidad; son inteligentes, Los 
terceros, anclados en el mundo material, se abren a las CUEstio. 
nes humanas y son receptivos para lo que los desborda y ensap. 
cha hasta el Infinito, sobre todo cuando éste es de naturalez, 
personal religiosa, y responden cuando se revela como Dioy; spy 
dos creyentes, 

La revelación de Dios ha acontecido en el marco de estos 
tres órdenes de realidad, implicando a los tres, sin ser por tanto 
inteligible mi respondible desde sólo uno de ellos. En corres. 
pondencia, la fe debe surgir desde la implantación del hombre 
en esos tres mundos. Los signos de la revelación divina (profe- 
tas con sus acciones y Jesús con sus milagros y resurrección) 
están clavados en un mundo social concreto. Por eso la lectura 
de lo que Jesús hizo en aquel tiempo es el punto de partida de 
todo anuncio de la fe, de toda celebración eucarística y de toda 
conversión personal. Pero esos signos tienen que ser confronta- 
dos con lo que el espíritu de todo hombre sabe, con la realidad 
universal; en una palabra, tienen que ser pensados. Finalmente, 
esos signos sólo son definitivamente discernibles si quien los 
puso fuera los interpreta dentro del corazón del hombre, si a la 
evidencia objetiva de la figura en el mundo acompaña la eviden- 
cia subjetiva en el corazón. Tal evidencia sólo la puede crear Dios mis 
mo. El último motivo de la fe es la gracia de Dios, y el último impulso para 
poder creer lo dan la iluminación e inspiración del Espíritu Santo”. 

Al hombre le es posible la fe como resultado de la integra” 
ción de esas tres dimensiones de su realidad física (cuetpo, 
alma, espíritu) y de la triple ejercitación de su dinamismo cof 


77 Cf DS 3010. «La fe (por la cual el hombre se entrega entera y libremente q 
Dios, le ofrece el homenaje total de su entendimiento y voluntad, asintiendo qn 
mente a lo que él revela) para ser realizada necesita la gracia de Dios, que sem de 
lanta y nos ayuda, junto con los auxilios interiores del Espíritu Santo, pa%% pg 
mueva el corazón y lo convierta a Dios, abra los ojos de la mente y déa Sen 
suavidad para consentir y confiar en la verdad» (DV 5). C£. $T IM 9.222 
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noscitivo (razón, inteligencia, corazón). Dios nos hace Posible la fe 
:ndonos hechos para la razón (signos); ideas, valores y testigos para la 
E epeligencia; gracia como instinto, laz y fortaleza Para él corazón. La 

ón no puede contestar a las cuestiones de la inteligencia y la 
Jigencia nO puede contestar a las cuestiones del corazón. 
Dios se dirige a las tres: forjando una historia de salvación 
ye es relatada (libros históricos del AT, evangelios), suscitan- 
do una comprensión que es entregada como lectura interior de 
jos hechos (profetas, sabios, salmistas en el AT, Juan, Pablo, 
Hebreos en el NT), inclinando el corazón a creer por la con- 
fianza, deseo y gozo en la adhesión (Espíritu Santo). La fe en 
Cristo es el resultado de estas tres dimensiones de la realidad 
(materia, ideas, santidad), de una ejercitación de las tres dimen- 
siones intelectivas del hombre (razón, inteligencia, corazón), del 
triple don de Dios (historia revelante, testigos que interpre- 
tan su sentido, gracia que nos inclina a creer). La Biblia da 
por supuestos los dos primeros órdenes y subraya el último: 
Dios habla al corazón, inclina el corazón, endurece el corazón, 
penetra en el corazón. El corazón es el lugar en el que se consu- 
ma la ejercitación personal del hombre: 

— en cuanto libertad finita abierta al Infinito; 

— en cuanto creación de Dios memoriosa de su creador; 

—en cuanto hijo que no puede olvidar al Padre; 

— en cuanto imagen que está conformada para llegar a ser 
semejanza de Dios. 

La fe nace del corazón, en sentido bíblico y pascaliano. 
«Crea en mí, Señor, un corazón nuevo» (Sal 51,12; Ez 11,19). 
Sólo un corazón así sensible puede creer. «Y eso es la fe: Dios 
sensible al corazón, no a la razón» (Pen. 278). Para el hombre 
bíblico el corazón es la raíz de la vida espiritual, el fondo de la 
Persona y, por eso, el Órgano de la relación con Dios, donde se 
Percibe su presencia o se siente su ausencia, se oye y se respon- 
de a su palabra. Los hombres consiguientemente juzgan: por la razón, 
Dor el espiritu, por el corazón (cf. Pen. 287). 
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c) El acto de la fe 


El acto de fe es un acto de la entera persona, iluminada PR 
razones que le nacen de sí misma e inclinada por signos e 
encuentra fuera de sí, que siendo suficientes para poder Creer 
no hacen necesaria la fe, y que por tanto sólo por un impug, 
último de la voluntad se lleva a cabo; impulso que la gracia qe 
Dios hace definitivamente posible. La fe es así un acto Personal de 
asentimiento que el hombre realiza como respuesta a la revela. 
ción de Dios y, por tanto, de naturaleza religiosa; que implica ], 
ejercitación tanto de la inteligencia como de la voluntad. Es yn 
acto razonable, al que no inclinan con necesidad los argumentos 
y que por tanto sólo las determinaciones que afectan a la volun- 
tad (el bien, el fin, la belleza) pueden llevar a su consumación 
(acto libre); que en la medida en que se refiere a Dios, que nos 
desborda siempre en su realidad y en sus designios, sólo puede 
ser ejercitado como don de él mismo (ación de la gracia). Esas 
son las características del acto de fe: razonabilidad, libertad, 
sobrenaturalidad. 

El acto de fe tiene unos presupuestos metafísicos (el ser finito 
puede percibir al Infinito cuando se revela y responderle), lógicos 
(el pensamiento humano puede comunicar con el pensamiento 
divino), históricos (no surge en el vacío, sino a partir de unos 
hechos reconocidos como signos de la presencia activa y amo- 
rosa de Dios en el mundo), religiosos (está destinado a crear una 
nueva relación del hombre con Dios, de la que deriva su logro o 
malogro definitivos, su salvación o condenación), psicológicos 
(pone en marcha no sólo los dinamismos intelectivos, sino tam- 
bién volitivos, afectivos, desiderativos, prácticos y utópicos del 
hombre). Hay un itinerario objetivo de la fe para todos los 
hombres y un itinerario personal, derivado de la forma en qué 
Dios se deja conocer por cada uno y de la forma en que cada 
uno responde a Dios. Los itinerarios de la fe, normativos en UN 
caso y ejemplares en otros (experiencias arquetípicas) ”, están 
expuestos en la Biblia y son: 


78 Cf. H. U. von BALTHASar, «La experiencia arquetípica», en Gloria, O.» 
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__El de nuestros padres en la fe, comenzando por Abrahán 
soda la nube de testigos de la que habla la carta a los Hebreos 
(12,1). 4 l 
__El de María como exponente supremo de quien acoge la 
alabra, la medita en su corazón, la cumple siendo toda ella 
total servicio al Salvador. 

—_El de Jesucristo, pionero, a la vez que consumador de la 
nueva forma de fe (12,2). 

—El de los primeros discípulos y apóstoles, que siguieron a 
Jesús. 

—El de San Pablo, los otros varones apostólicos y los 
demás colaboradores en el evangelio, de los que nos habla el 
Nuevo Testamento. 

Ha habido tres acentuaciones fundamentales del acto de fe: 
como adhesión de la inteligencia a las verdades reveladas; como 
confianza del hombre entero, correspondiendo agradecido a la 
acción redentora de Dios en Cristo; como vinculación y res- 
puesta amorosa de la voluntad al Dios que se revela en Cristo 
como Creador, Salvador y Santificador. La primera es caracte- 
rística de la moderna teología escolástica de cuño más intelec- 
tualista; la segunda es la respuesta dada por Lutero y acentuada 
después en el protestantismo; la tercera es la que ha subrayado 
la teología del siglo XX. Creer no es sólo afirmación de existen- 
cia (Credo Deum), mi sólo crédito otorgado al testimonio dado 
por Dios y a su actuación en el mundo (Credo Deo), sino una 
marcha de la persona hacia él, poniendo la vida en su luz, a su 
servicio y bajo su amor (Credo in Den) ”?. Dios existe y a su ver- 
dad respondemos con nuestra adhesión; Dios se ha manifesta- 
do y a su promesa respondemos con nuestra fidelidad; Dios ha 
compartido nuestro destino, a la vez que nos ofrecía el suyo 
como vida nuestra, y nosotros respondemos con nuestro amor 
yendo hacia él. 

Ahora la fe aparece ya en su sencilla verdad como la res- 
Puesta a la revelación de Dios, hecha posible por Dios mismo a 


as Aa est ergo credere in eum? Credendo amare, credendo diligere, et cre- 
XII, In eum ¡re et ejus membris incorporari». SAN AGUSTÍN, In To. Er. 29,6 (BAC 
P:716); ST/ LM q.2 2.2. sed contra. Cf. T. Camtor, «Credere Deo, Credere 

um, Credere in Deum»: RSPATE 1 (1941) 149-155. 
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un hombre cuyo ser está abierto a él, y que él ha creado 
participar en la plenitud de su vida divina, que actúa en é] com, 
justificación y santificación. La palabra y el don divinos Previo, 
son el fermento suscitador de la libertad y de la LeSPues», 
humana. La fe es realizada por el creyente como: y 

— Audición y obediencia al evangelio (amdire-obaudire). 

— Confianza y crédito otorgado a Dios, que habla por sá 
mensajeros. 

— Asentimiento a los proyectos, promesas y verdades que 
Dios nos manifiesta, reconociendo fieles aquéllas y verdaderas 
éstas. 

— Seguimiento de la palabra de Cristo y consentimiento a 
su persona. 

— Comunión de destino con él, llevando su cruz y esperan. 
do su resurrección. 

— Rendimiento absoluto de la existencia al que es nuestro 
Creador, Padre y Dueño. 

—Ejercitación de la vida, pensándola, queriéndola y 
haciéndola a su luz. : 

— Adherencia a su cuerpo eclesial en el que Cristo perdura 
como Cabeza. 

— Docilidad a su Espíritu, que nos interpreta su palabra y 
nos conforma con Cristo Hijo, para poder orar como él al 
Padre: “Abba. 

— Amor a su persona, cuya humanidad es realización ant- 
cipada del hombre nuevo y la garantía eterna de nuestra afirma- 
ción en la vida, desde una gratuidad absoluta. 

— Desistimiento de nosotros como absolutos con un «Sha 
la existencia y a su amor. 

— Amén a Dios y alegría de que él exista, que se prolonga 
en agradecimiento por nuestra existencia. 

La fe es, por tanto, aceptación de una historia que culmina €£ 
Cristo, reconocimiento de su carácter de revelación, ratificación de la 
verdad implicada en ellos, entrega a Dios, realidad sagrada y PY! 
sonal, que se nos manifiesta para ser nuestra salvación. 


Para 
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El objeto de la fe 


Con esto ya hemos explicado cuál es el objeto de la fe o 
ello sobre lo que recae el asentimiento de nuestra inteligen- 
el consentimiento de nuestra voluntad y la vinculación o 
entrega de nuestra persona. Creemos en el Dios creador del 
universo que se ha manifestado en el pueblo de Istael y revela- 
do definitivamente como Padre en la resurrección de nuestro 
Señor Jesucristo. La fe versa, por consiguiente, ante todo sobre 
ña historia y KO sobre unas ideas. Esa historia tiene unos prota- 

onistas que han sido acreditados por Dios como portadores 
de su palabra y ejecutores de sus designios. A ellos les otorga- 
mos crédito en cuanto mensajeros y por ellos creemos en Dios 
mismo, como Dios de la revelación y de la salvación. Jesucristo 
descuella entre esos testigos primero como la cumbre de una 
cordillera y luego ya como cualitativamente distinto de todos 
ellos. Milagros, doctrina, forma de vida y resurrección le han 
acreditado como aquel con quien está Dios y como aquel que 
ha estado con Dios desde siempre. A partir de este reconoci- 
miento el acto de fe se dirige a Jesucristo. Su mensaje y acciones 
son reconocidos como palabras de Dios, expresivas de su volun- 
tad para con nosotros. Las palabras, signos y acciones de Jesús 
han sido recordados, pensados y actualizados por la Iglesia bajo 
la acción del Espíritu Santo. Las verdades explicitadoras de la reve- 
lación divina, formuladas por la Iglesia (dogmas), son también 
objeto de nuestra fe. 


_Todo ello arranca y arraiga en la Biblia, palabra inspirada de 
Dios para nuestra salvación. Ella no es objeto de fe, sino alta- 
voz escrito de la voz de Cristo en el origen, lo mismo que los 
apóstoles y sus sucesores son el portavoz oral. No creemos en 
la Biblia ni en los apóstoles, sino que a partir de ella y de ellos 
“eemos en Cristo. El cristianismo no es religión de libro, sino 

* Persona $, es religión de historia y no sólo de naturaleza; es 
Primero religión de testimonio y luego de idea (el Verbo encar- 
nado); implica alteridad y comunidad, a la vez que libertad y 


cla, 


Ci Cristiana no es una “religión del Libro”. El cristianismo es la religión 
d pa de Dios”, “no de un verbo escrito y mudo, sino del Verbo encarna- 
0” (SAN BERNARDO, Hom. Miss. 4,1 1)». Catecismo de la Iglesia Católica, n.108. 
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personalización. No creemos a la Biblia, sino a Dios y en D; 

cuya palabra reconocemos en la Biblia. Nuestra relación Si 
ella es de veneración religiosa, no de magia ni de fundamental 
mo. La Biblia y la eucaristía son la doble mesa en la que De 
nos ofrece su palabra: palabra iluminadora como texto, p a 
encarnativa y redentora como sacramento. Una y Otra tienen 6 
Cristo su primer origen y en la comunidad apostólica su Meda, 
ción actualizadora e interpretativa; fuera de ella se degradan, 
resto mágico o a fósil arqueológico (DV 21) $. j 


e) La vida de fe 


La revelación da comienzo a la fe y ésta da comienzo a una 
nueva forma de existencia (Iglesia, sacramentos, vida moral 
acción social y política). La vida en la fe, desplegando todos sus 
dinamismos, permite reconocer lo que la revelación de Dio: 
implica y exige, comprender lo que desde ella le es posible a; 
hombre, a la vez que entender las creaciones históricas de los 
creyentes, junto con su esperanza escatológica. La fe vivida des- 
vela la verdad de la realidad creída y desde ella muestra la legit- 
midad, conveniencia y necesidad de creer. En este sentido l 
acción lleva a la verdad y, lo mismo que sólo un sujeto que entra 
en el proceso de la libertad asume el mundo, se compromete 
con un destino en él y proyecta realidad, descubre la verdad de 
lo humano, de manera análoga sólo un sujeto con tal ejercita: 
ción correspondiente descubre la verdad de lo cristiano. La f 
en un orden antecede a la vida, pero en otro orden es resultade 
de la vida, vivida conforme a sus posibilidades, exigencias ' 
promesas. 


«El pensamiento que es eficaz no es necesariamente un sistem 
completo de abstracciones analíticas, apáfic perá oyo, sino uN 
síntesis concreta que, en toda disposición interior, puede resumí 
para la conciencia todo el trabajo de la vida, Aóyos peto Apóles 


81 «Quod corpus Christi et Sacra Scriptura maxime sint animae necessin 
(T. DE Kumpis, Imitación de Cristo YV, 11). Cf. Y. CONGAR, «Les deux formes du E 
de Vie, dans PEvangile et la Tradition», en Parole de Dien et Sacerdoce (Paris par 
21-58 y en Sacerdoce et laitat: devant leurs táches d'évangélisation et de civilisañon 


1962) 153-159. 
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Aunque no venga acompañada por ninguna justificación teórica, la 
acción lleva en sí la certeza suficiente. Constituye un método con- 
cJuyente [...] El verdadero infinito no está en el universal abstracto, 


sino en el singular concreto» 32, 


Credibilidad de Cristo revelador 


: Preámbulos de la fe, signos de revelación, motivos de credibilidad 
E Jy motivo de fe 


Entendemos por motivos de credibilidad las razones que 
conducen al hombre a considerar la propuesta de Cristo digna 
de ser aceptada, reconociéndola como revelación de Dios, a la 
que el hombre debe adherirse y otorgarle reconocimiento. El 
acto de fe es un acto libre, en el que influyen factores de muy 
diversa naturaleza: intelectivos y volitivos, morales y sociales, 
cada cual de una manera diversa. El Concilio Vaticano 1 habló 
de los argumentos externos y de los auxilios internos, que 
acompañan a la acción de los profetas y de Jesús, haciendo 
posible la fe. Unos y otros conjugados manifiestan la sabiduría 
infinita y la omnipotencia de Dios, se convierten en signos cer- 
úsimos de la revelación divina y hacen posible que el acto de 
la fe sea un obsequio que razonablemente el hombre hace a 
Dios *, El hombre no queda remitido sólo a la experiencia 
interna O a una inspiración privada. La credibilidad es la capaci- 
dad que tienen ciertos hechos (milagros, profecías cumplidas, 
mensaje, forma de vida y de muerte, experiencia de la resurrec- 
ción, etc.) para acreditar el origen divino de la predicación y 
persona de Jesús, suscitar la fe, fundar su certeza y mostrarla 
como un acto razonable ante los demás. Tales hechos de los hom- 
rs aparecen entonces como signos de Dios. Deben ser verificables 
como tales y estar en conexión directa con la persona y el men- 
se del profeta que propone la revelación divina. La preocupa- 
“ón por la credibilidad surge en la época moderna cuando la 
"ón verificadora pasa a primer plano en el acto del conoci- 


2 
Y e BLoxpkL, La acción, O.c., 530.502. Cf. R. GUARDINL, Sobre la vida de la fe, 0.c.; 
3 PRA Personal knowledge, O.c. 
SS DS 3009 (cf. Rom 12,1). Cf. G. pr BroGLIE, Los signos de credibilidad de la 
» divina, 0.c.; 3. Y. LacosTE, «Crédibilité», en DCT» 290-292. 
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miento. Desde Descartes a Habermas, la suprema preg, 
ción ha sido garantizar la certeza del conocimiento %, 


Distinguimos los preámbulos de la fe * (conjunto de vergy, ñ 
previas y posibilitadoras de la revelación: existencia de yn de 
personal, condición espiritual del hombre y capacidad ,.- 
comunicarse con él, oyendo y respondiendo a su palabra) de le 
motivos de credibilidad (la significación global de todo lo que imp. 
can los hechos ofrecidos por la Iglesia desde la existencia mis. 
ma de Jesucristo, que inducen al sujeto a considerar su PrOpues. 
ta concreta como razonable y, por tanto, a creer). Todo hombre 
tiene que poder hacer ese juicio de credibilidad racional any 
ciertos hechos, que más allá de su materialidad, terminan siendo 
percibidos como signos de la revelación divina, por lo que sor ; 
recuerdan, por lo que hacen posible o provocan. Finalmente e 
motivo de la fe presupone todo lo anterior, pero en última instan. 
cia sólo se da bajo la iluminación e inspiración de Dios. El acto 
de fe es razonable y a fundar esa razonabilidad conducen los 
motivos y signos. Ésta es sólo una preparación remota, que 
nunca concluye en un silogismo apologético del cual se deduci- 
ría la evidencia de la revelación de Dios y la obligación de la fe 
del hombre *. La preocupación apologética, subrayada a partir 
de un momento de la historia, inclinó a buscar argumentos que 
por su propia evidencia mostrasen la necesidad del acto de fe. 
como consecuencia del hecho de la revelación previamente 
demostrada. Miguel de Elizalde, en su obra Forma verae religion: 
quaerendae et inveniendae (Nápoles 1662), es uno de los primero: 
que presentan la tesis de un razonamiento fundado en los mot- 
vos de credibilidad, que permitirían lograr una evidencia infal: 
ble del hecho de la revelación. Una vez demostrado el hecho, $ 
apela a la autoridad de Dios que se revela y a la necesaria ode 
diencia a él debida. De estos tres presupuestos (el hecho, li 
autoridad de Dios, la obligación del hombre de obedecer 2 le 
que su Creador le manifiesta) deducía inmediatamente la nece 
sidad de la fe %, 


Cupa. 


84 Cf. J. HaBerMas, Erkenninis und Interesse, o.c. Trad. esp.: Conocismiento e inter as 

85 Cf. G. DE BROGLIE, «La vrai notion thomiste des “praeambula fidei”»: 67 - 
(1953) 341-389. 

86 Cf. R. GARRIGOU-LAGRANGE, De Revelasione, o.c., 1, 506. 


je: 
87 Miguel de Elizalde (1616-1678) —jesuita nacido en Echalar (Navarra), po 
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Los ojos de la razón (saber científico) y los ojos de la fe (adhesión 
religiosa) 

A comienzos del siglo XX se propuso una comprensión 
sal deductiva, científica de los motivos de credibilidad. Con- 
Sa eN exponer las razones que desembocan en la evidencia de 
a velación y en el deber de responder a ella con la fe. Esta 
p PE entonces como la conclusión de una serie de enuncia- 
ós lograda por una inteligencia comprendida como facultad 
común a todos los hombres, y que por tanto desde su propio 
dinamismo razonador mostraría el camino hacia la fe, conclu- 
vendo su carácter inexorable. Autores como Pegués, Hatent, 
Billot se sitúan en este conceptualismo razonador y parecen 

nsar la fe como la conclusión necesaria de un silogismo: si 
Dios habla en la historia, el hombre tiene que acoger su revela- 
ción; es así que Dios ha hablado, luego el hombre debe respon- 
der a dicha revelación creyéndola. La fe a la que llegan la llaman 
«fe científica», «de simple autoridad». En este proceso la gracia 
sólo intervendría para convertir esa fe científica, nacida de la 
evidencia de las pruebas, en fe como homenaje de nuestra liber- 
tad a Dios. Pero evidentemente entonces la fe misma quedaría 
como un elemento exterior al dinamismo creador de la adhe- 
sión, que así sería de la misma naturaleza que la afirmación de 
un hecho natural y la aceptación de una proposición demostra- 
da. No aparece su carácter moral, personal, religioso. El acto de 
la fe queda así desligado de su naturaleza sobrenatural, de la 
totalidad del hecho de la revelación y de la complejidad de 
la vida personal. Aceptar la revelación de Dios en Cristo sería 
algo así como aceptar la existencia de cóndores en los Andes: 
un mero hecho demostrado y, por tanto, innegable $, 

En continuidad con Newman y con la filosofía reflexiva 
francesa de autores como L. Olle-Laprune, que habían subraya- 
do la importancia de la certeza moral, el P. A. Gardeil inicia un 


a Valladolid, Salamanca, Roma, Nápoles—, profundizando en el «análisis de 
o lanabysis fidei), esbozó una expresión incipiente de lo que luego se designaría 
mano pologética racionalista de la revelación, y que duró hasta comienzos de 
t No siglo, Cf. G, Hrinz, Divinam christianae religionis originem probare, 0.C., 68-79; 
7 NIEMANA, Jesus als Glanbensgrund..., 0.C., 225-229. 
o, S ÁUBERT, «Los teólogos escolásticos en los alrededores de 1900», en Le 
* de Pacte de foi... o.c., 227-266. 
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giro en la comprensión de la credibilidad, al acentuar los fac 
res motales, personales y religiosos que entran en ella y bi 
sitúan los factores intelectuales en una luz nueva a la vez que] 
arrancan la primacía %, El P. Rousselot con su artículo clsic 
Los ojos de la fe (1910) introduce un giro en la reflexión % És. 
parte de un cambio en la antropología subyacente: no ME 
una relación lineal entre inteligencia y voluntad, según la Cua 
aquélla no dejaría a ésta ninguna espontaneidad, obligándo), 
adherirse a lo que le presenta como evidente. Factores intelec 
vos, volitivos, afectivos y desiderativos van unidos, son inge E 
rables y ejercen una influencia recíproca. La inteligencia hace 
posible el amor, pero el amor hace también posible la inteligen. 
cia, habían repetido los medievales. Entre amor y conocimien 
hay una interdependencia tanto en la suscitación como en |, 
realización del acto de fe, lo mismo que la hay en la vida monás.- 
tica entre experiencia y disciplina, según la clásica fórmula de 
Patrick Catry: «San Benito ha dado a los monjes de Occidente 
una Regla, San Gregorio les ha dado una mística». Elementos 
esenciales de ésta eran afirmaciones como las siguientes, que 
son lemas, luminosos y atrayentes, más que ideas racionales: 
«Per amorem agnoscimus». «Amor ipse notitia». «Oculus cor- 
dis» *!, Esta tesis de la independencia en un sentido y de la reci- 
procidad en otro entre amor y conocimiento alcanza su expre- 
sión cumbre en San Juan de la Cruz ”, 


El hecho exterior de la revelación, o los signos de credibil- 
dad externos, no se imponen al sujeto, sino que le exponen su 
luz y fuerza, pero si él no se abre a ellos, por sí solos no son 
capaces de convencerle. El sujeto se convence cuando se expo- 


82 Cf. R. AuBerr, «Un ensayo de adaptación escolástica: el P. Gardeib», en ibid... 


395-451. 

2% Introducción, traducción y comentarios de E. MANRESA, Los ojos de ha + 
(Encuentro, Madrid 1994), con bibliografía en 19-20 sobre la repercusión, fecun- 
didad y críticas. Cf. R. AuBErr, «La escuela de Rousselob», a.c., 452-512; E. NUN- 
Glaube-Gnade-Geschichte..., O.C. 

91 SAN GREGORIO, Moralia ln Job X,13; ln Ev X1V4; XXVIILA. C£. B. MCG 
The presence of God. A history of western christian mysticism, Y: The growth of Nana 
(Londres 1995) 34-79; J. Lecrirco - E VANDENBROUCKE - L. BoUYER, La pira” 
du Moyen Áge (París 1961) 11-44; E. Verner, «Las relaciones del amor y del pa 
miento», en La spiritualité médiévale (París 1929) 152-155; D. De PABLO, Amor) ame 
miento en la vida mística (Madrid 1979). 

92 Cf. Llama 3,49, Noche 2,12,7, Cántico 26,8. 
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desde su ser percibe la verdad de lo ofrecido. Dijimos que 
ne Y elación funda la fe en cuanto que desencadena la posibili- 
dE responderla y el deseo de descubrir sus contenidos. 
6 exterior y hecho interior se suman, interaccionándose. 
da entonces una síntesis entre ambos, que no es sólo de 
toraleza discursiva, sino de carácter vital, en la que va toda la 
me rsona, ya que la proposición exterior no se ha dirigido sólo a 
sazón, sino a la conciencia y a la libertad, en cuanto necesita- 
das del Bien, de la Verdad y del Amor. En esta constelación de posi- 
hilidades, intereses y exigencias que despierta la revelación, el hombre 
encuentra la legitimidad de la fe. Al sumar todo ese conjunto de 
hechos externos, de atracción interna, de futuro abierto y de 
experiencias históricas vividas desde ella, se llega a una intui- 
ción compleja y completa que prepara el asentimiento. Este se 
funda entonces sobre lo que Newman llama sentido ilativo, 
inferencia religiosa %, De ahí que ante ella no estén mejor situa- 
dos los sabios que los hombres sencillos, ya que la penetración 
en los motivos no se apoya sólo en la racionalidad o evidencia 
intelectual, sino en algo mucho más complejo y profundo: la 
vida personal, la seriedad de la existencia, la responsabilidad 
para con la misión recibida, nuestra relación con Dios y la ente- 
ra forma de implantarnos en el mundo. Y en este orden decide 
no sólo la cabeza, sino sobre todo el corazón. 


%3 Cf. ]. H. Newman, El asentimiento religioso, O.C., 238-304, 305-337, 338-421: «El 
cristianismo se dirige, tanto por lo que toca a sus pruebas como a su contenido, a 
espíritus que se hallan en la condición normal de la naturaleza humana, o sea, que 
creen en un Dios y en un juicio futuro. Se dirige a tales espíritus a través del enten- 
dimiento y a través de la imaginación; y crea una certeza de su verdad por medio 
de argumentos que son demasiado variados para que puedan enumerarse, dema- 
gado profundos y personales para que puedan expresarse con palabras, demasiado 
Poderosos y convergentes para que puedan refutarse. Ni es necesario que primero 
venga la razón y luego la fe, aunque éste es el orden lógico, sino que la misma doc- 
tna puede ser bajo diversos aspectos objeto y prueba, y puede causar un acto 
complejo que es a la vez inferencia y asentimiento. Nos habla a nosotros uno a 
o un segundo yo, y es algo tan real como nosotros mismos». Ultimas 
pee del libro junto con Jn 10,25.5.14.27s, C£. L. OLLE-LAPRUNE, De /a certitude 

(París 1880) 413. 

“Hay un sentido ilativo (sentido de inferencia), en palabras del Cardenal New- 
Eo también y precisamente en aquellas cosas que implican decisiones totales; 

1 Una convergencia de probabilidades, una seguridad, una decisión honrada, la 
a una conocimiento y acción libre. Tal decisión posibilita, dicho en forma 
> E el carácter científico de la legítima no cientificidad en esas preguntas 

- K. RAHNER, Carso básico, O.C., 27. 


388 Fundamentos de Cristología 


La percepción de la revelación en la historia y de la Pos 
dad de la fe no se llevan a cabo sin una connaturalizacióy ; 
rior que nos ponga a su nivel. Se trata de una cualificación E 
nuestro ser con la realidad sobrenatural que nos sale al enc, se 
tro. La gracia ejerce una atracción sobre toda la persona (ER 
gencia, voluntad, corazón), que nos permite responder a Dos 
que se revela en la luz de los signos exteriores, de los Valore: 
objetivos y de la correspondencia de lo revelado con NUESt 
apetencia más profunda. La razón verifica los hechos, la pe 
gencia piensa la realidad implicada en ellos, el corazón SintOniz, 
la persona. La fe es así un acto intelectual, libre y sobrenatura] d 
mismo tiempo. La credibilidad última y plena es coextensiva y Sizrtubingg 
con la autoimplicación personal del sujeto y con su realización histórica No 
hay última credibilidad sin acto de fe y no hay acto de fe persona] 
sin credibilidad objetiva. Todo lo anterior son preparativos nece. 
sarios pero insuficientes. La luz que Dios proyecta antes de legar 
ilumina el camino, pero sólo llegando ella hasta nosotros muestra 
certeza es plena. 


En el acto de la revelación hay una autoimplicación de Dios y en «l 
acto de fe hay una autoimplicación del hombre. La reflexión contem- 
poránea nos ha hecho descubrir la necesaria diferenciación y 
la imposible separación entre factores racionales, voluntarios 
y afectivos, tanto individuales como comunitarios, íntimos y 
sociales. Newman y Rousselot mostraron que esto es verdad en 
teología. Polanyi, químico y epistemólogo, y Ladriére, filósofo 
de la ciencia, han mostrado que es también verdad en las cien- 
cias duras “, En todo trabajo intelectual hay unos presupuestos 
no criticados y unas creencias tácitas. Se da una no-objetividad 
derivada de la autoimplicación del sujeto, que lleva consigo un 
necesaria familiaridad, tacto con lo personal y contacto con lo 
real total, lo externo material y lo interno personal. A partit de 
ahí han mostrado que el acto de fe no es racional «a pesar do» 
sino justamente en la medida en que lleva consigo autoimplicr 
ción y decisión. Quien reclama hacer ciencia pura y acusa 2 los 
demás de edificar sobre presupuestos no científicos, se engaf 
a sí mismo. Una cosa es la permanente necesidad de esclareces 


9% C£ M. PoLanya, Personal knowledee, o.c.; D. D. Evans, The logic of seffinoter” 
(Londres 1963); J. LaDRIERE, L'articulation du sens, O.c., Y. 
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esupuestos inevitables y los prejuicios no verificados, y 
los ps ingenua O violenta pretensión de creer que el creyente 
] rejuicios y el no creyente está en tierra virgen. En este 
di E afirma Sesboúé con toda razón: «El verdadero proble- 
e bes cuál es la mejor precomprensión para comprender 
m 


la verdad de la historia de Jesús» *, 


Visión objetivista («creo que») y visión personalista («creo en td»). 
id Visión individualista (yo creo) y visión comunitaria (creemos desde 


y con la Iglesia) 


A lo largo de nuestro siglo han ido variando los plantea- 
mientos al acentuar la dimensión personalista de la fe y su 
determinación de la existencia entera. El hombre va a la bús- 
queda de la persona que está detrás de los hechos (credibilidad), 
s cuando descubriendo a la persona se encuentra con ella, 
entonces logra la certeza. Más allá de la persona no se puede ir 
yal encontrarnos con el Absoluto personal, acogiéndonos con 
amor y siendo acogidos con amor, hemos llegado al final, don- 
de los problemas no se resuelven por evidencias, sino que se 
disuelven en gracia y en luz. Una vez que ha tenido lugar el 
encuentro de una persona (en ofrecimiento) con otra persona 
(en búsqueda), surgen un cercioramiento y una paz que en un 
sentido son inferiores a la evidencia científica (porque no son 
reducibles a ecuaciones), pero en otro son infinitamente supe- 
riores porque son de naturaleza espiritual. La revelación y la fe 
ponen en juego toda nuestra existencia, la historia, la comuni- 
dad, el prójimo. Por ello la fe no puede aislarse de la historia 
que la precede, engendra y autentifica en la Iglesia, que se con- 
verte así en el sujeto y el medio connatural de su realización. 
Alí se da la personalización máxima y la traspersonalización al 
mismo tiempo, ya que sólo la comunidad puede descubrir y rea- 
lizar todas las riquezas de inteligencia, armor y creatividad que la 
tevelación divina o la fídes quae implica. 

.. «La Iglesia es el sujeto englobante transtemporal de la fe. La 
idea puede aparecer extraña en cierto modo al pensamiento 


$ 
” B SesBOUÉ (ed.), Historia de los Dogmas, o.c., 1, 374. 
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actual, aunque no carece de paralelos profanos; a la traqi... 


era totalmente evidente; el yo del Credo es la Iglesia; e] A són pe 


no cree en mera soledad, síno que cree junto con toda | 
En el ámbito mundano precede a esto, como análogo 
individuo recibe su lenguaje, su forma de pensamiento, e € 
tación cultural, el modelo de su existencia espiritual, del e E 
gúística e histórica en la que crece y se hace a sí mismo. Im, ln, 
rá lo nuevo que sea a esta historia, a este lenguaje, al Pensamiens 
de los hombres; será un proyecto propio e irrepetible; sin ey e 
go, permanece sustentado por un “sujeto” que se configura». 
las experiencias fundamentales comunes de su historia y de | 2 
guaje que las expresa y conserva en una cierta unidad más allz d 
los tiempos cambiantes» %, 


ho 
2 Telesi, 


La acción y la vida personal, por un lado, la comunidad yk 
liturgia, por otro, son los lugares donde el sujeto, teniendo que 
realizar un destino, descubre la credibilidad de la fe. Ahí se sien. 
te solicitado no sólo desde fuera con proposiciones intelectu. 
les, sino sobre todo desde dentro con potencias de ser, con 
posibilidades de futuro, con el Bien y no sólo con la Verdad, 
con la Belleza y no sólo con la exigencia moral, con la Gloria de 
Dios y no sólo con su autoridad. Allí la revelación y la fe apare- 
cen como realidades creíbles, amables y no sólo como verdades 
a las que por razones puramente teóricas se puede asentir o de 
las que igualmente se puede disentir. 

Lo esencial en la fe es el crédito, la confianza y la entrega z 
Dios personal reconocido por sus manifestaciones en la histo- 
ria y de manera suprema en la humanidad de Jesús. La fe, en 
este sentido, es la relación de fidelidad y entrega mutua entre 
Dios y el hombre. Dios ha creído, esperado y amado al hombre 
antes; a esa fe, esperanza y amor de Dios previos responde € 
hombre con su fe, esperanza y amor ”. «Creo en ti, dice prime: 
ro Dios al hombre. «Creo en Ti», responde el hombre a Dios”. 
Las acciones divinas en fidelidad, promesa y solidaridad forma" 
la historia de las acreditaciones divinas. Es el hacer de un quié” 
y un quehacer de Dios, a los que responde el hombre con 


26 J. RATZINGER, «Comentario a la tesis VI del Documento...», en CTL El plus" 
mo teológico, O.C., 35, con referencia a H. DE Lubac, La foi chrétienne. Essai sur la sind 
re du Symbole des Apótres (París 41970). Trad. cast.: La fe cristiana..., O. cat 

97 C£ Cm. PéGuY, Oenores poétiques completes (París 1948) 241, cita en O. 6% 
LEZ DE CARDEDAL., Raíz de la esperanza, O.c., 525-526. 


28 Cf. J. MOUROUX, Je erois en Toi..., O.C. 
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»» y un «creer que». La persona no es separable de sus 
manifestaciones; por eso no hay dos formas de fe: 
“udía, que sería la personalista referida a Dios, y una cristia- 

a ferida a las verdades o dogmas de fe. El Dios que habla y la 

Pia hablada, la fidelidad confiante en la persona y el asenti- 

a intelectual a lo que ella nos ha dicho, son inseparables. 
do aspectos reflejan a Dios en su entera manifestación y al 
"gero hombre, tomando en serio con todas sus potencialida- 
a personales a Dios. Separaciones o absolutizaciones que se 
hayan podido dar en la historia anterior no son motivo pata 
fundar una alternativa, como propone Buber, entre una fe per- 
sonal en el Dios personal y una fe intelectual en los dogmas 
revelados y formulados por la Iglesia %, sino para llegar a una 
integración NECesaria. 

Si la persona no es separable de su inteligencia, el individuo 
no es separable de la comunidad en medio de la que vive. La fe 
sólo es posible a partir de unos testigos que la han trasmitido, 
de una comunidad que la celebra y en la diversidad de sus 
miembros, provenientes de todas las geografías, culturas y psi- 
cologías; acredita lo que lleva en su seno, ofreciéndola a los 
demás no como resultado de la naturaleza ni de la cultura pro- 
pias, de su heroicidad o santidad individual, sino como el don 
de Dios para salvación de todos. La Iglesia es el testigo perso- 
nal-comunitario, perenne, del hecho de Cristo. Porque es fruto 
de vidas humanas y generaciones que envejecen, la Iglesia sufre 
olvidos y pérdidas; porque el Espíritu es su alma y el evangelio 
su raíz indeficiente, vive un rejuvenecimiento incesante. De ahí 
que se la haya caracterizado como Ecclesia insenescibilis y que San 
Írenco la vea como el cristal vuelto trasparente y rejuvenecido 
siempre por el licor que contiene: el evangelio. «Virtute evange- 

Ivenescere facit Ecclesiam eamque perpetuo renovat et ad 
“onsummatam cum Sponso suo unionem perducit» 1%, Sin la 
glesia el individuo no tendría capacidad de mantener íntegro el 


e C£.M, Busgr, «Zwei Glaubensweisen», a.c., 651-782. Trad. cast.: Dos modos de 

ee e H. U. von Barrmasar, Einsame Zwiesprache..., O.c. E 

e peleo ÍRENEO, Adv. Haer. YI, 24,1; cf LG 4a. «Ecclesia insenescibilis: L'Eglise 
e Pas vieillir, parce que PEsprit ne peut pas étre éteint, parce que Pévangile 
Ure toujours jeune». J. LecLErCQ, Chances de la spiritualité occidentale (París 
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testimonio del origen, preservándolo limpio de sus PYOpias y 
taciones y libre frente al acoso externo, que intenta reducirlo. 
lo sabido y conocido o usarlo como fundamento de su od 
legitimación. El primer y último sujeto de la fe es la Telesig 
ella y con ella creemos personalmente cada uno. E 


«Los signos de credibilidad no son separables del primer E 
go, que es Cristo; tampoco son separables del testigo perman. 
en 


que es la Iglesia; tampoco son separables —normalmente__ y 


testigo personal, quien, por su cuenta, debe trasmitir la fe, 10: * 


La fe se realiza así como consentimiento personal a Dio, 
revelado en Jesucristo y atestiguado en la Iglesia, que le enuncia 
en su palabra y le entrega en sus sacramentos. La objetividad, 
universalidad, perennidad y vitalidad actual de ese anuncio en y, 
Iglesta, en contraposición con la pobreza, límites y pecados de 
sus miembros, se convierten, así, primero en el signo de credi. 
bilidad y luego en motivo irrecusable de la fe, es decir, en signo 
de credentidad. Lo que es primero visto como posible y elegi 
ble, es después reconocido como personalmente necesatio y 
moralmente obligado. 


d) Los pasos analíticos acreditadores de la revelación y de la fe 


Fijado así el problema de la credibilidad, se inicia un camino 
que en un sentido es de avance lineal y en otro es de marcha cit- 
cular hasta el centro. Para llegar a Cristo y reconocerlo como 
mediador y consumador de la revelación de Dios partimos dela 
Iglesia concreta en medio de la que estamos. Desde la vivencí 
total de lo que ella es como Iglesia de Cristo, remontamos él 
curso hasta los orígenes. En este proceso hay que hacer un añ 
lisis riguroso mostrando: 

— La facticidad de los hechos originarios. Historia de Jeshs 

— La fiabilidad y sentido en su contexto nativo de los te* 
tos que los relatan. Los evangelios. 

— La autenticidad de la trasmisión eclesial del mensaj 
ginario. La Tradición. 


e or 


101]. MOUROUX, Je crois en To..., o.c., 99. Cf. «Aspecto eclesial de la fe», *N ipó- 
105-117. 
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Ja normatividad de la interpretación que ha realizado la 
sidad apostólica. Dogma. 
gutO cen sn : : 

_Ja razonabilidad de sus proposiciones, realizaciones y 
somesas. Derecho, Praxis. 
__La fecundidad generadora de verdad, sentido y esperan- 
a Vida. 

De cada uno de estos aspectos se ocupa un tratado de la 
seología. Más allá de la multiplicidad de perspectivas se da lo 
pe podemos llamar una fusión de horizontes y una concentra- 
ción de realidad crística, distendida desde el origen hasta hoy. 
Todos los relatos evangélicos, confesiones de fe, dogmas de la 
[glesia y tratados de cristología orientan más allá de las formula- 
ciones a la realidad de Cristo, que es anterior a ellas, las suscita y 
sustenta, las relativiza y personaliza. Reconocemos el carácter 
revelador de Cristo y la presencia de Dios en él de dos formas: 
q) En el conocimiento de la figura histórica del que vivió en 
aquel tiempo, viéndola surgir desde el AT y proyectándola 
sobre la siguiente historia de la Iglesia hasta hoy. bh) En el 
encuentro con el Cristo en el que cree y al que celebra esa Igle- 
sia hoy, confrontado con la figura que presentan los evangelios 
y que se prepara en los anticipos mesiánicos del AT. El cruce o 
encuentro de estas tres realidades —que son: 1) El dinamismo 
de un hombre que busca la Verdad, el Bien y la Belleza; 2) La 
figura histórica de Jesús; 3) La luz de Dios, que alumbra en el 
corazón— hace posible la fe en Cristo. Balthasar ha definido a 
Jesucristo como «figura de revelación». Cuando nos ponemos 
delante de él estamos ante una evidencia objetiva, derivada de la 
Potencia ituminadora y potenciadora de su persona y destino; y 
contamos con una evidencia subjetiva, derivada de la luz que 
Dios otorga a todos los que le buscan con inteligencia abierta y 
corazón limpio. Éstos verán a Dios y le reconocerán en Cristo 
“Mt 5,8) 192, La obra de arte y el encuentro personal son una 
Mostración de amor y una acreditación de libertad, indeducible 
“irrecusable, En la revelación la libertad de Dios se propone a 

bertad del hombre. En la fe la libertad del hombre corres- 


] CE 
“iden 


S HU, VON BALTHASAR, «La evidencia subjetiva...», a.c., 119-376; ÍD., «La 
cla objetiva...», a.c., 377-608. 
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ponde a la libertad de Dios. Una y otra tienen en el AMor 


principio. Me 


e) La persona de Jesús 


¿Cuáles son los signos concretos existentes en la vid, 


Jesús que nos invitan a reconocerle como revelación de Dios. * 


a creer en él? 1) La figura incomparable de su persona, destino. 
doctrina. 2) La esperanza inagotable que ha suscitado en la 
toria. 3) La abertura espiritual que ha otorgado a la humanida¿ 
extendiéndola hasta el infinito e incrustándola en la vida Mism 
de Dios. Cada uno de estos aspectos reclama un tratado com. 
pleto. 


—-El destino: verificación 


En la vida de Jesús asistimos a una reivindicación de autor 
dad divina en el mundo, equivalente a la que era otorgada al 
mismo Dios, y a unos milagros, que suponen un desafío tantos 
los oyentes como a Dios. La pretensión de Jesús: ser el heraldo 
mesiánico y actualizador del Reino de Dios, que constituye el 
meollo de su predicación, de todas sus curaciones y de todo: 
sus comportamientos, y que fue acreditada con sus milagros ' 
comportamientos, fue desacreditada y aparentemente destruidi 
por la muerte, pero acreditada sin embargo después por la resu- 
rrección. Ésta confirma la pretensión de Jesús, la forma de w 
vivir, la lectura que había hecho del AT, la afirmación de sí mis 
mo como mediador del Reino de Dios y su juicio sobre el mur- 
do. El testimonio claro, permanente, universal e incesante hast 
hoy, que los cristianos han dado a favor de la resurrección d 
Jesús, afirmando que sigue vivo en sentido singular y personal 
no sólo moral como decimos que los profetas o genios sigu”” 
vivos, es un hecho único en la historia humana 1%, A él confes* 
do vivo se refirieron quienes iniciaron la Iglesia, a él se han rele 
rido siempre los creyentes posteriores, y en él se apoyan quien* 
siguen creyendo hoy. La rehabilitación de un crucificado P” 


103 C£. K. RAHNER, Ca750..., 0.C., 322, 310s. 
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o convirtió así en el escándalo y en la fascinación perma- 
pS del cristianismo, porque ofrece una respuesta a los dos 
pe lemas supremos del hombre: el contenido de la vida y el 

fO 


ntido de la muerte. 
se! 


La figura: contemplación 


La credibilidad de Jesús no tiene su apoyo único en lo que 
aconteció al final de su vida (verdad adveniente), la resurrección, 
sino en la coherencia, trasparencia e intensidad de su persona 
(verdad inmanente). Es una suma de realidades conjugadas que 
raramente se encuentran juntas: una conciencia de creaturidad a 
la vez que una cercanía absoluta a Dios; un ejercicio permanen- 
te de la oración ante el Padre y una reivindicación de autoridad 
semejante a la del Padre; una solidaridad hasta el final con los 
pobres y desvalidos, al tiempo que una distancia respecto de 
todos que impide que nadie se lo apropie; una disponibili- 
dad absoluta para todos y en todo, así como que una ordena- 
ción certera al cumplimiento de su misión sin dejarse frenar ni 
desviar por poder alguno; una misericordia sin límite y una 
soberanía sin concesiones; una majestad sagrada y una humil- 
dad humanísima; un acercar el Misterio de Dios a los hombres 
y una presencialización de los hombres ante Dios. 


En Jesús hemos encontrado reunidas la omnipotencia del 
Absoluto y la solidaridad del hermano; la severidad incondicio- 
nal de su palabra que descuaja el corazón del violento y del 
impuro, emplazándolos ante la Verdad y el Juicio de Dios, con 
la misericordia entrañable que va hasta el extremo al que el 
pecado, la pobreza, la enfermedad y la marginación hayan lleva- 
do al hombre. La simultánea relación con los poderosos y con 
los débiles; su amistad con publicanos y fariseos por un lado, a 
la Vez que, por otro, su predilección por los niños, extranjeros y 
mujeres; el silencio sobre su propia persona, subordinada ente- 
“mente al mensaje y a la misión que debía proclamar y cumplir: 
todo eso hace de él un ser infinitamente cercano al tiempo que 
dono Espejo de la humanidad de Dios y espejo de la voca- 

on divina del hombre. Su existencia une palabra y acción, 

IÓN y persona, asunción en sí de todos los hombres en su 
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muerte y anticipación del destino futuro de todos en sy É 

rrección, el hecho de la Iglesia y de la misión, el don del Es AE 
tu y el envío de los apóstoles. Unidad orgánica de mensajero. 
mensaje, de historia prepascual y de historia pospascual. Sy fo 
ma de vida fue tan connatural con su contexto y tan Semej :4 
a una historia humana particular, y a la vez sigue siendo tan uni 
versal y trasciende de tal forma sobre aquélla, que se Conve, 
en un signo de interrogación respecto del último sentido de k 
vida, en una flecha que orienta y arrastra hacia el Misterio 
La persona de Cristo es tan trasparente y compleja, nace PE 
de dentro de la historia y la abre de tal manera al Absoluto 
que se convierte en el primer signo y en el real motivo de cre. 


dibilidad 10%, 


— La idea: pensamiento 


La figura de Jesús, además de verificarla a la luz de los evan. 
gelios dejando al corazón que responda a su llamada, hay que 
pensarla. Pensarla significa ver los problemas de Dios, del hom- 
bre y del mundo en su luz. Jesús ha hecho real a Dios en su 
vida, ha hecho realizable al hombre delante de Dios y ha torna- 
do trasparente el mundo con su mensaje y su destino. Jesús no 
ha sido un maestro que haya propuesto ideas sublimes ni un 
asceta que haya exigido acciones radicales, sino alguien que ha 
implantado al hombre delante de Dios como posibilidad y exi- 
gencia absolutas como consecuencia de haber implantado 2 
Dios delante del hombre como gracia absoluta. Su destino ha 
dado cuerpo visible a esa gracia de Dios y a esa exigencia l 
hombre. Ambas han constituido la dignificación suprema delo 
humano. Si sólo hubiera sido gracia, el hombre se habría sen: 
tido humillado, porque nada hay más humillante que el amo! 
cuando no suscita la posibilidad de una correspondencia Y 
respuesta equivalentes. Cristo ha llamado y exigido al hombre. 
tras haberle agraciado, y de esta forma lo ha constituido dialo" 
gante y coprotagonista con Dios. Desde ahí recibe una señié 


40 
104 Cf. E, Biser, «Jesus Christus - Anspruch und Ausweis», en FHT) p34 
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apsoluta el pecado, como rechazo de la gracia que precede. El 
bre es comprendido así como hijo, compañero de Dios en 
ea del mundo y pecador. La muerte de Jesús hay que 
la cuarla sobre el fondo de su revelación de Dios como Amor y 
a mbre como libertad, del Mal como un hecho aniquilador 
de la Vida como destino irrenunciable. En su muerte, Jesús 
A vela que Dios es amor (Rom 5,18) y que el amor se acredita 
en el extremo como perdón (Ef 4,32; Col 3,13). Las filosofías 
jjegaron hasta pensar que el primer principio es Bien difusivo, 
ro no se atrevieron a pensar que fuera Perdón del ofensor y 
misericordia reconstructora de la vida degradada por la culpa. 
«Aristóteles ha conocido el Don, sólo la Biblia ha conocido el 
rdón» 195, En su muerte, Jesús pasa por el mal, se deja traspa- 
sar por él y en la fuerza de su actitud personal y de su poder real 
lo destruye. Donde antes estaba el poder de la hamartía puso el 
poder de su sangre, es decir, de su vida 1%, Así fue vencedor de 
la muerte. La resurrección no es un toque mágico que Dios da a 
un muerto cualquiera, sino la respuesta de Dios connatural a la 
vida de Cristo venciendo el mal, acreditándose en el perdón, 
yendo hasta el extremo en fidelidad absoluta. Dios, al resucitar 
a Jesús, en cierto modo no hace sino corresponder a la incondi- 
cionalidad del amor de éste manifestado hasta la muerte. Al que 
cree, todo le es posible, y si el que cree es el Hijo que comparte 
la vida divina en expresión humana, a ése le es posible la victo- 
ría sobre la muerte. La resurrección hacia la plenitud de la Vida 


y la victoria sobre la muerte son las dos catas del único destino 
de Jesús 107, 


Ss 
del ho 


—El drama: implicación 


Jesús nos ha hecho posible creer en Dios en la medida en 
Que nos le ha revelado como Padre por el amor y el perdón. En 
adelante ya no será posible hablar de Dios sino a partir del lugar 


Es V. JanxéLEvrtcn, Le Pardon, o.c.; A. GOUHIER, Pour une métaplysique du par- 
» OC, 
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donde Cristo lo ha situado y desde las palabras que é] ha 
tido. “Todo lenguaje, filosofía o ética que no cuenten con DE 
son arcaicos, porque remiten a fases superadas de la E 
y de la esperanza humanas. Jesús nos ha hecho posible cr d 
el hombre: en su vocación, en su dignidad y en su dao 
luz de la forma en que él lo ha vivido. Aun cuando ón 
extraño, lo más difícil es amarse a sí mismo incondicional” 
te, dignificarse en toda situación y respetarse siempre, En ] e 
de Cristo cada hombre tiene un valor absoluto, porque a a 
pagado un precio» por él (1 Cor 6,20; 7,23). La afirmación dd 
NT: «Cristo ha muerto por mí», «Cristo ha muerto por E 
«Cristo ha muerto por los pecadores, por cada hermano e 
todos», ha supuesto la dignificación suprema de cada ps 
con independencia de su lugar, situación, procedencia y HER 
sión. Esa valoración absoluta de cada hombre por sí mismo es 
el fundamento supremo de nuestra concepción de la persona, a 
la vez que fundamento y exigencia de la libertad individual 1 
Los relatos rabínicos de la creación hablan de que Dios ha 
creado el mundo para cada hombre y, consiguientemente, cada 
hombre tiene que vivir como si él solo fuera responsable de 
todo el mundo. Los relatos cristianos afirman que Dios ha 
enviado a su Hijo al mundo a estar cerca de cada hombre y a 
morir por cada hombre. Desde que Cristo existió, ser hombre 
descubre otra dignidad, otra medida y otro criterio. El amor de 
Dios, acreditado en la muerte de Cristo, es la clave de interpre- 
tación del hombre y del trato con el prójimo. Toda acción con 
el hombre es ya una acción por o contra Dios. La identificación 
de Dios en Cristo con el destino de los hombres hasta la muerte 
convierte a los hombres en el lugar de identificación, acredita- 
ción o desacreditación de cada uno de nosotros ante Dios. El 
hombre queda descentrado de sí mismo y centrado en quien le 
funda (Dios), y en aquel de quien es responsable (el prójimo). 


108 «Dios ha aparecido como persona delante de cada hombre y cada pe 
ha recibido valor absoluto. Dios ha entregado a su Hijo para otorgar la libertad 2 
cada hombre y por eso su libertad es un absoluto, Ésta es la cuna no de la noción 
teórica, sino del itinerario de la humanidad, como descubrimiento de la persona 
de la libertad de la persona» (G. W. E HEGEL, Filosofía del Derecho. Párrafo 62). E 
ma re eN Beitrag des Christentums zu einer menschlicheren Welb» €£ : 
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e logra así perdiéndola y se pierde reteniéndola. Esta 
Jesús, proferida como afirmación general sobre el 
és una transposición universal a partir de su propio ser 
Es su definición o su retrato; y se convertirá en el 
> ograma y retrato del cristiano verdadero 1%, 


El mundo deja de ser primariamente cosmos, para ser com- 
rendido sobre todo como historia, y la historia es comprendi- 
da como un juicio y un proceso; lugar de emplazamiento del 
hombre ante una misión, que trasciende a cada uno, y con una 
responsabilidad de consecuencias universales, El individuo no 
seagota en sí mismo ni es soberano de la existencia ni señor del 
prójimo. En la vida de cada uno está implicado el destino de 
todos. La historia es el ámbito de ejercitación de la libertad en 

adecimiento a Dios y en agraciamiento del prójimo. Ahora 
bien, el hombre tiene también la capacidad de invertir su misión 
y de pervertir su responsabilidad, erigiéndose a sí mismo en 
absoluto, negando con palabras o hechos a Dios, negando al 
otro como prójimo y convirtiéndolo en ajeno, lejano y extraño. 
Desde aquí se tienen los criterios para comprender y enjuiciar la 
sociedad, la política, la cultura y la economía en perspectiva teo- 
lógica. Jesús nos ha hecho posible creer también en el mundo, 
porque si todavía está bajo el poder del mal, sin embargo ya 
operan en él las fuerzas del Reino, el don de su Santo Espíritu y 
los dinamismos de los hombres animados por las Bienaven- 


turanzas 110, 


vida $ 
se de 


pombr €, 
y destino: 


1) La fe en Cristo, matriz de ideas, experiencias y esperanzas 


La inteligencia y credibilidad recíproca entre Dios, Cristo y el hombre 
es una de las razones que han fundado la fe de los creyentes. La 
tealidad opera así no como mero hecho del pasado, sino como 
Principio de sentido en el presente. El interés de la filosofía por 
Cristo tiene aquí su fundamento. En él se han conjugado real- 
Mente las realidades de las que habla la metafísica, a la vez que 


109 
110 Mt 10,39; 16,25; 20,28; Mc 10,45; Jn 12,24. 
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se han esclarecido los problemas de la antropología. Desde, 
habría que hacer la enumeración exacta de las Aportaciones 

el evangelio ha hecho a un mundo más humano, como idea Ñ 
como forma de vida, como sistema de pensamiento y q, y 
religión institucionalizada. El que muchas de las ideas orig; 
riamente cristianas se hayan secularizado en la era mo, de 
olvidando su origen y rompiendo con sus raíces, no ama a 
hecho de que han nacido del acontecimiento Cristo, La 
cuestión es si mantendrán su credibilidad teórica y su Pote. 
cia histórica cuando sean definitivamente separadas de las ey. 
periencias, convicciones y formas de vida dentro de las Que 
nacieron. Las ideas de persona, conciencia, libertad del indivi. 
duo, igualdad universal, fraternidad, amor al prójimo, esperanza 
absoluta, derechos de la persona humana y otras muchas cone. 
xas con ellas tienen su matriz de nacimiento no exclusiva pero 
sí decisiva en el evangelio. La Iglesia no ha vivido siempre a la 
altura de ellas, en ciertos casos las ha desacreditado o incluso 
negado con su comportamiento y legislación, pero ha habido 
siempre miembros que las han realizado, y ella las ha seguido 
proclamando, manteniéndose vivas hasta hoy. Los santos no 
han cesado de existir en toda la historia de la Iglesia, y han sur- 
gido dentro de todas las geografías y de todas las culturas. 


g) La Iglesia «sacramento de Cristo» y «comunión de los santos» 


La Iglesia surge de la conciencia y de la acción de Cristo, 
siendo proporcionada a él, para cumplir la función que él le 
encargó, anunciando con la palabra y actualizando por los 
sacramentos la salvación definitivamente ofrecida por Dios 1 
mundo. En este sentido ha sido siempre una «comunidad de los 
santos» 11, en el triple sentido de la expresión: conjunto de res 
lidades santificantes (sacramentos), comunión de hombres Sa” 
tificados (hombres y mujeres santos), solidaridad de destin0 
entre todos los que la forman, tanto en los beneficios como *l 
los peligros (responsabilidad de unos por otros). Históricame”” 
te no ha habido nunca un Cristo sin Iglesia, ni una Iglesia que 


11 Cf JN. D. KELLY, Primmitivos credos cristianos, O.C., 458-468. 
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se haya comprendido y querido realizar como servidora de 

.q0, Su voluntad de verdad, su santidad incesante y su fideli- 
E al evangelio aun cuando éste desenmascarase sus pecados, 
E. umildad de portar en alto y de soportar una verdad infinita- 
ae superior a ella que la hace vulnerable y acusable al ver el 
Besfas€ entre el mensaje que proclama y su propia vida: todas 
ellas son razones poderosas para considerar a la Iglesia como 
un signo que invita a creer en Cristo. Una Iglesia tan pobre y 
cadora como santa y generadora incesante de santos, casta 
meretrisc 2, que no ha dejado de proclamar las Bienaventuranzas 
en toda su radicalidad y de celebrar los sacramentos de Cristo 
con toda su fidelidad, es un signo manifiesto de la presencia de 
Dios en el mundo. El Vaticano I habla de una credibilidad 
manifiesta de la fe cristiana y considera a la Iglesia como un sig- 
no de Dios alzado en medio de las naciones, que por su admira- 
ble propagación, santidad eximia, inagotable fecundidad, uni- 
dad católica y estabilidad victoriosa la convierten en gran 
motivo de credibilidad, a la vez que en testimonio irrefragable 
de su misión divina (cf. DS 3013-3014). La humildad real de Dios 
le llevó a ser hombre con los hombres; la humildad real de Cristo le llevó a 
ser prójimo absoluto de los humanos tal como ellos existen, en comunidad 
de destino y por eso fue Iglesia. Sólo quienes no se han percatado de 
sus límites y pecados, carencias y necesidades, rechazan al Dios 
«humillado» en la encarnación y al Cristo «humillado» en la Igle- 
sia, Por el contrario, quienes se reconocen y aceptan a sí mis- 
mos en su realísima situación, ésos ven en la humildad de Dios 
encarnado y de Cristo siendo Iglesia los signos máximos de la 
verdad del cristianismo. 


W) Patencia y discreción de Dios en Cristo 


Dios se revela en Cristo con tanta claridad como discreción, 
con suficiente luz como para que los que aman la verdad ven- 
Ban a ella y con tanta oscuridad como para que quienes no 
aman la verdad no la vean. El Absoluto sólo se puede revelar en 


117] 
bi C£H.U, VON BALTHASAR, «Casta meretrix», en Ensayos teológicos, Y: Sponsa Ver- 
"9, 239-354, 
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la historia de manera «relativa» y «humilde», ya que de lo CONtr. 
rio anularía o deslumbraría al ser finito. Por eso Lutero dijo E 
Dios se revela «bajo la especie contraria», y Pascal con él Sube 
yó que Dios es «Dios escondido» para mostrarse PYOPOrciona 
al hombre y hacerse buscar por el hombre. Levinas afirma 

la idea de la encarnación comporta dos exigencias para ser q; 
na de Dios y del hombre: la pasividad más pasiva y la expiación 
por los otros, es decir, la sustitución 113, 

La fe en Jesús presupone en el hombre la voluntad de ver. 
dad y no sólo la apetencia de conocimiento, la ordenación a 
fin último y no sólo la conquista de fines inmediatos 1%, Cuap. 
do sólo funciona la razón instrumental o la inteligencia lógica 
Dios no es perceptible como realidad sagrada ni Cristo es 
recognoscible como su testigo supremo. Hay que querer ver lo 
último y al Último; en este sentido el mundo se convierte en el 
enemigo de Cristo y del alma porque, siendo transitorio, nos 
fascina presentándosenos como lo último. San Juan 115 ha visto 
que en torno a Jesús se decide el drama o proceso entre la Ver. 
dad y el mundo. La Verdad se encuentra cuando se inclina el 
corazón hacia el lado en que ella nos llama. 


«Si Dios se revela en este mundo, la figura de su revelación 
debe ser a la vez convincente y no apremiante [...] La figura de 
Jesús se presenta con suficiente claridad y coherencia, de form 
que la fe sea posible y razonable para el que busca, y conlleva sub- 
ciente oscuridad y misterio para que quien se entrega a ella tenga 
que hacerlo mediante una opción libre y quien decida rehusar 
pueda efectivamente dejarla de lado. Esta especie de pudor metaf- 


113 Cf Pen, 430 (final). «Le probléme de 'Homme-Dieu comporte, d'une part 
Pidée P'une humiliation que s'inflige "Étre supréme, Pune descente du Créateu: 
au niveau de la créature, c'est-A-dire d'une absortion dans la Passivité la plus pass- 
ve de P'Activité la plus active. Le probléme comporte, d'autre part, et comme * 
produisant de par cette passivité poussée dans la Passion 4 sa derniere limite, Mi 
d'expiation pour les autres, c'est-2-dire d'une substitution: Pidentique par excellen: 
ce, ce qui est non interchangeable, ce qui est Punique par excellence sera la subst- 
tution elle-méme». E. LEvINas, «Un Dieu Homme», en Qui est Jésus-Christ? (Sem 
ne des Intellectuels Catholiques 1968, París) 186-192, cit. en 186. C£ T. FreviR 
«Emmanuel Levinas” Vorstellung vom Gott-Menschen - eine Herausforderung 
die Christologie»», en Thoelagische Onartalschrift 16 (1999) 52-74. one 

114 La fe incluye «el acto por el cual el ser espiritual y razonable, que €5 el h 
bre, se ordena fundamentalmente por relación a su fin último» (R. AUBERT, 
probleme de Pacte de foi..., O.c., IX). 

15 9,39; 12,31; 14,30; 15,18s; 16,8; 17,14. 
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sico de Dios en su revelación sobrenatural por Jesucristo forma 
parte de su respeto a su propio misterio y de su discreción frente a 
guestra libertad» *16, 


Porque la revelación se inserta en este mundo como una 
jenitud posible pero no necesaria; porque la realidad de Dios 
carnado es UN «EXCESO» posible pero que obliga a recompren- 
der al hombre y a Dios, tal como los pensamos bajo la mera 
razón y sobre todo bajo el pecado; porque el hombre está siem- 
re situado a merced de tantos límites, frenos y trampas: por 
eso la fe en Jesucristo, siendo siempre razonable, amable y vivi- 
ple, no es siempre fácil para los humanos, porque lleva consigo 
una conversión de su manera anterior de ser, una ruptura con 
fidelidades y servidumbres, la aceptación de un proyecto nuevo 
de futuro. Supone dejarse trasladar del mundo de nuestras tinie- 
blas al reino de la luz (Ef 5,8; Col 1,13). La fe es fruto de la 
inteligencia y de la libertad del hombre, pero a la vez es fruto 
del milagro objetivo que fue Cristo, y del milagro subjetivo que 
es la gracia de Dios en cada hombre. Esos dos milagros perdu- 
ran visibles y activos; Dios los hace perceptibles en cada época. 
Creer en un sentido es una evidencia y en otro es un misterio. Evidencia, 
porque para quien ha creído no hay otra posibilidad ya de ser 
hombre, de pensar a Dios y de estar en el mundo. Un misterio 
porque supera nuestra inteligencia y voluntad, siendo percibido 
como fruto perenne de la atracción, iluminación y connaturali- 
zación divinas. Por eso el creyente ve al no creyente como un 
destinatario permanente de la gracia de Dios, lo mismo que él 
lo fue antes, y le invita a creer, pero al mismo tiempo reconoce 
en él el signo de la sobrenaturalidad y de la libertad de su propia 
fe. Si todos los judíos hubieran creído, la fe sería sospechosa !1”, 


)_La fe razonable y transracional 


La fe es razonable y transracional (Rom 1,12 Vulgata) 18, 
%y fundamento suficiente para creer; sólo así es digna del 


6 , 
m7 da a Razones Para creer, 0.C., 154, | 
Ss que de os los judíos se hubieran convertido a Jesucristo no tendríamos nada 
ingún OS sospechosos. Y si hubieran sido exterminados no tendríamos 
Ñ8 go» (Pen. 750). 

C£ DS 3009. 
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hombre y de su autonomía racional. Pero incluye algo mg, 

la sola razón positiva o científica, si a ésta la definimos e 
poder que el hombre tiene para establecer principios medi. 
los cuales medir, pesar, conocer y apropiarse de las cosay, E 
más que la razón filosófica, ya que, a la luz de los signos 4 
Dios que encuentra en el mundo, el hombre se deja guiar po; á 
Dándole crédito, respondiendo a su confianza y meditando Sus 
confidencias, sabe de Dios y desde él sabe de sí mismo y del 
mundo. Pero este creer es coherente con lo más genuino de 
hombre, quien desborda lo que él mismo puede construir Ñ 
siente necesidades que por sí mismo no puede saciar, El hom. 
bre sobrepasa infinitamente al hombre; sólo le alumbra lo que 
es superior a él y sólo le consuela el misterio que le excede 11 
El hombre es hombre por lo que puede hacer y sobre todo por 
lo que puede recibir, por lo que es desde su acción y sobre todo 
desde la relación con los demás. Dejarse guiar por Dios, emseñar por 
Dios y divinizar por Dios corresponde a la apertura, esperanza y anbelos 
radicales del bombre. En Cristo encontramos respondido nuestro 
supremo anhelo: ser como Dios. Ser hijos en el Hijo es la oferta 
que Jesús ha hecho a los hombres con su muerte y resurrección, 
Eso, que es escándalo para una humanidad recortada sobre el 
mundo y el tiempo inmediatos, se convierte en sabiduría para 
quienes piensan al hombre como el que es capaz de Dios, el que 
está necesitado de Dios y el que realiza su libertad máxima 
cuando más se acerca a la fuente de ella: su Creador. Sólo en su 
luz vemos nuestra luz y sólo en su fuente calmamos nuestra sed 
(Sal 36,10; 42,2-3; 63,2). 

La credibilidad de Jesús como revelador de Dios logra su 
coherencia máxima cuando ponemos en relación las constel- 
ciones siguientes: persona de Cristo, libros del NT, comunidad 
de la Iglesia, sujeto personal. La historia narrada, el texto nati? 
dor y la comunidad dentro de la cual el relato es revivido doxo 
lógica y eucarísticamente, se iluminan unos a otros. Dios, hor" 
bre y Cristo quedan implicados y ya no son inteligibles “ 
uno sin los otros dos. Memoria, razón y acción son las tres 9 


oíd de vw" 
Dios» pa 


119 «Aprended que el hombre trasciende infinitamente al hombre y 
tro Señor vuestra condición verdadera que desconocéis. Escuchad a 
434). 
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ones de la vida personal que nos permiten discernir todo 
ne está en juego en la vida de Jesús, desvelando su verdad y 
EN Pasado, presente y futuro son dimensiones del hecho 
a Cristo, al que siempre ha confesado la Iglesia como el que 
vino, COMO el presente, como el que está por venir (Heb 13,8). 
Él recuerdo, el amor y la espera son así actitudes esenciales para 
ja plena inteligencia de Cristo y desde dentro de la cual apare- 
su credibilidad y la legitimidad de nuestra fe en él. 
El lugar real de la fe, aquel ámbito donde ésta se torna his- 
tóricamente posible, personalmente significativa y religiosa- 
mente necesaria, es la existencia humana misma como aconteci- 
miento y destino, tarea y gracia. 


citaci 


cen 


«El lugar de la fe es, ante todo y por excelencia, la existencia 
como acontecimiento. Porque lo que se decide en el acto de la fe, 
que a su vez es acontecimiento y se inscribe en una trama de acon- 
tecimientos, es la cualidad de la existencia, su verdad, el porvenir 
efectivo de lo que anuncia, la esperanza que la sostiene y lleva, y 
que, bien considerado todo, es su esencia misma». 

«La palabra de la fe se hace verdadera convirtiéndose cada vez 
más en efectiva. El verdadero criterio es la coherencia de una vida, 
el contenido que ella toma, lo que ella hace advenir, la visibilidad 
que ella confiere a la obra de la salvación, es decir, la medida en la 
que hace aparecer la santidad. Un criterio tal, es verdad, no puede 
ser definido en términos canónicos y nunca es coactivo. Decisivo 
para aquel que hace la prueba por sí mismo, aun cuando sea de 
manera implícita, permanece necesariamente problemático para 
quien lo considera desde el exterior. La santidad es del orden del testi- 
monio, no de la demostración. Els un signo, no una prueba. Ella propone 
una cuestión; no ofrece necesariamente una respuesta» 12, 


La existencia, como sentido y destino, es el lugar concreto 
de la fe en Jesucristo. Su evangelio revela nuestro origen en un 
Poder que se entrega como Misericordia y en un Ámor que se 
desdobla en Perdón. Él, en su muerte y resurrección, nos libera 

el poder del pecado y nos abre a la vida reconciliada. En ese 
Acontecimiento se esclarecen conjuntamente la existencia de 
Dios, la divinidad de Jesús y el destino del hombre. Cuando el 
ombre se introduce en el misterio pascual de Jesús, sabe quién 
€s Dios, sabe quién y para qué es él como hombre, sabe que 


0 
J LaDriire, La articulación del sentido, O.c., 259. 
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Jesucristo es creíble y por qué es un bello riesgo creer en él 

riesgo al que el hombre no puede renunciar. Con mayor 12% 
que Platón podemos nosotros decir: «Hermoso es el galardón . 
la esperanza grande» 12, E 


j) La certeza de la mera razón y la certeza de la entera vida perso al 


A la fe en Cristo no llevan los libros solos ni siquiera hi 
hechos, sino la seriedad de la existencia en vida personaljz, 
la ejercitación intelectual y la puesta en juego de la libertag 
Seriedad de la existencia significa atenimiento riguroso a la rey, 
lidad, puesta en juego de la propia persona, acogimiento del 
prójimo como presencia vicaria de Dios, apertura al futuro 
como ámbito de la majestad de Dios, fidelidad a la historia qe 
cada día y final desistimiento ante Dios, dejando en su mano 
nuestro destino. Tales son las condiciones morales, religiosas e históricas 
para reconocer, aceptar y creer en Cristo. En él están en juego la Ver. 
dad, Bondad y Belleza de Dios. Se ha creído en él no sólo por- 
que su palabra y persona fueran ejemplares, sino porque refleja- 
ban la amabilidad de Dios. Cuando Dios se hace presente a un 
hombre, éste se vuelve bueno de corazón y descubre la fe como 
una posibilidad y una necesidad a la vez que como una gracia. 
Creíble sólo es la persona cuando se manifiesta, acoge y entre- 
ga; por eso sólo el amor es digno de fe 122, La última razón de la 
credibilidad de Cristo es que él ha revelado el ser como amor, y a Dios 
como Amor originario. Esto lo ha hecho en el lugar supremo de la 
prueba: la muerte. El cristianismo se ha afirmado porque la per- 
sona de Cristo es pensable, amable y vivible, como sólo lo pue- 
de ser Dios. Su persona, con el pensamiento, el amor y la acción 
que nacen de él, funda su propia credibilidad. 

La fe en Cristo recibe su última certeza de la iluminación € 
inspiración del Espíritu Santo, pero a ella preceden, con € 
concurren y junto a ella permanecen una certeza racional (apoJ* 


121 «Kodóv yáp tó á8%0v ko y Edic ueyóAn [...] kodós yúp O kivóvvoc» (PLATÓN, n. 


114c-d). e 
122 Es el título de la obra programática de Balthasar, que responde al propio 
clásico de la teología fundamental (la credibilidad): Glanbhaft ist nur Liebe = 


es sólo el amor, O.C. 
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dá argumentos), una certeza moral (apoyada en bienes, valores 
fines), UPA certeza existencial (apoyada en la experiencia del pro- 
20 vivir) y una certeza personal (nacida del último sentido que la 
Ea reclama y del proprísimo destino que uno quiere realizar). 
credibilidad de la fe en Cristo es plena, psicológicamente 
cificadora 2 la vez que históricamente significante, cuando 
isa en todos estos planos y cuando se ejercita desde todos 
ellos. La fe en Cristo termina siendo una evidencia personal y 
un misterio teologal para el hombre. Patencia y abismo crecerán 
roporcionalmente, ya que todo lo que es infinito comunica, a 
la vez que su fecundidad, la percepción de su trascendencia. 
«Lo propio del misterio es tornarse insondable en la misma 
medida en que se revela» 12, 


133 ], LADRIÉRE, La articulación del sentido, O.c., 240. 
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? 
1 El fundamento de la fe y el objeto de la fe. 
j ¿Una cristología fundamental? 
Hemos comenzado este libro partiendo de los hechos fun- 
dadores, la historia de Jesús en Palestina a comienzos de nues- 
tra era; luego hemos reflexionado sobre la innovación radical 
del cristianismo, al llevar a cabo la síntesis entre una individua- 
lidad (Jesús) y una función salvífica (figura del Mesías), hasta 
forjar un nombre nuevo (Jesucristo); en tercer lugar hemos 
buscado las razones o fundamentos que han llevado a recono- 
cer a ese Jesús como revelador de Dios, signo de su presencia 
en el mundo y cumplidor de su promesa salvadora. Se trata 
ahora de pensar la relación existente entre el fundamento de la fe 
y el objeto de la fe. 


2) Relación entre cristología fundamental y cristología dogmática 


Las razones para creer en Cristo, ¿están dadas con anteriori- 
dad al consentimiento a su persona, sin el crédito otorgado a su 
palabra, sin la participación en su propia conciencia y sin la 
Integración en la comunidad que ha surgido de él, o, por el con- 
tario, la legitimidad, más aún, la necesidad de creer en él sólo se 

escubren cuando se ha conocido el objeto, en este caso la per- 

sona de Jesús, por el solo método por el que es cognoscible la 

Persona: la revelación que ella hace de sí misma, junto con la fe 

Me se otorga a esa revelación? Es el problema de las relaciones 

tire cristología fundamental y cristología dogmática. 

6 Pa cuestión hasta ahora ha estado planteada y resuelta 
€ una manera difusa. Los tratados existentes con la desig- 


"ción de cristología fundamental ofrecen tal variedad de plan- 
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teamientos y diferencia de perspectivas que difícilmente se e 
de creer que se trata de una misma materia. Todos ellos i 
del presupuesto de la necesaria razonabilidad de la fe y de dE 
hay signos que nos permiten adherirnos a Cristo en la fe Otor. 
gando adhesión a su pretensión revelante y salvífica. Todos 
remiten a la totalidad compleja de su vida y dentro de ella a los 
signos, hechos extraordinarios, actitudes innovadoras, especial. 
mente los milagros, y sobre todo a la resurrección. Basta com. 
parar lo que el título «cristología fundamental» contiene en 
autores como Rahner, Sesboúé, Ohlig, J. A. Sayés y Fisichella y 
otros !, para percatarse de cómo no existe en realidad un cop. 
cepto claro de esta materia y de su diferencia específica respec. 
to de la cristología dogmática. El viejo tratado De Christo 
divino nació en un contexto histórico y apologético determinado 
tanto por una situación intelectual racionalista como por un 
visión de la exégesis y de la relación entre los dos Testamentos 
(milagros, profecías) que, no siendo ya los nuestros, nos es 
imposible asumir todos sus presupuestos ?. Nosotros debemos dife 
renciar: el fundamento y el contenido, pero no podemos separarlos. La fun- 
damentación de una realidad, sobre todo si es personal, es inhe- 
rente a su exposición objetiva, que implica la aceptación, lúcida 
y crítica pero fiel, del propio testimonio de la persona que 
intentamos comprender. La comprensión de Cristo hecha con nor, 
que lleva consigo el acogimiento de su propio testimonio (revelación) desde 
una actitud consenciente (fe), es su mejor fundamentación. La inteligencia 
de Cristo en la fe es la única que termina proveyendo las verda- 
deras razones para creer, que nacen del acto mismo de penetrar 
en la realidad creída, llevado a cabo en las condiciones que la 
persona exige para ser reconocida, y no reduciéndola a cosa, 
idea, materia u objeto. 

En el siglo XIX se diferenció claramente el fundamento Y e 
objeto de la fe en Cristo y de tal diferencia nacieron dos tralá” 


1 K, RAHNER, Cars0..., O.C., 343-353; B. SEsBOUEÉ, Pédagogie du Christ..., 0.65 RH 
OH11G, Fundamentalchristologie. Im Spannungsfeld von Christentum und Kultur (MÚ 2 
1986); J. A. Savés, Cristología fundamental, O.c.; R. FISICHEILA, «Cristología tU dl 
mental», en R. LATOURELLE - R. FISICHELLA - S, PiÉ, Diccionario de teología fama co 
o.c., 226-232. V. BoreLLa Cubrias, Dios escribe y se escribe con trazo humano. CN % 


ye) 


_fundamental..., O.C. e 


2 C£ E J. NiEMANnN, Jesus als Glaubensgrund..., O.C. t, 
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dos. Por un lado estaba el De Christo legato divino, que se estudia- 
pa en el primer año del ciclo teológico; y por otro el que se con- 
4 deraba materia verdaderamente dogmática, dividido a su vez 
en dos partes: De Verbo incarnato y De Christo redemptore. En el 
«¿Jo XX lentamente se ha ido imponiendo la convicción de que 
da exposición por sí sola debería ser al mismo tiempo la funda- 
mentación de la doctrina cristiana» >. Con esta frase inicia Barth 
un planteamiento que apela a la luminosidad interior de la reali- 
dad cristiana cuando se accede a ella objetivamente y el hombre 
se deja llevar a una forma nueva de pensamiento, de existencia 
rsonal y de realización moral. La fe no se fundamenta desde la no 
r, como la persona no se esclarece desde las cosas. Jesucristo está preparado 
runa historia y situado en un contexto, pero sólo desde sí mismo recibe 
inteligibilidad y legitimación. El proceso de intelección no opera 
sólo en dirección genética de atrás hacia adelante, sino también 
en perspectiva retrospectiva. Desde el cumplimiento de una 
plenitud se identifican los inicios; y a la inversa, desde los antici- 
pos mesiánicos en el AT se puede comprender la pretensión 
mesiánica de Jesús. Ahora bien, toda plenitud final, también la 
de Jesús, implica una innovación y originalidad que, si deben ser 
inteligibles desde los que las preceden, nunca son necesaria- 
mente deducibles de ellas. En la medida en que la plenitud de 
un ser es mayor, mayor es su irreductibilidad a lo anterior y 
externo, y mayor es la necesidad de adentrarse en él, abrirse a él 
y dejarse decir por él su propio contenido. De Dios sólo habla 
bien Dios (Mt 11,27; cf. Pen. 799). Y a Jesucristo sólo se le 
conoce desde dentro de su destino, palabra y persona, partici- 
pando en su autoconciencia. En ambos casos vale la afirmación 
bíblica: «In lumine tuo videbimus lumen» (Sal 36,10). La fórmu- 
la permite una traducción doble: En ti, que eres la Luz, veremos 
toda otra luz y todas las luces anteriores; o sólo en la luz que tú 
nos das podremos conocerte a Ti, que eres la verdadera Luz. 


Los grandes pensadores de nuestro siglo (Zubiri, Rahner, 
asar) parten de esta afirmación: la exposición del conteni- 


1 
, e Barra, Die protestantische Theologie..., 0.c., 400. Esta frase es comentario a 
€ Schleiermacher: «pues todo en la “doctrina de la fe” sólo se puede funda- 


tar en EEN Se : 
.  ÉM Cuanto se muestra como una aserción auténtica de la autoconciencia 
2». 
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do es la mejor fundamentación de la fe y la exposición di 
persona de Cristo ofrece la razón definitiva para creer en ál 


«El motivo de credibilidad para uno no puede representar... 
que una cosa: la exposición misma de la verdad a la cual uno a 
de de manera personal y otorga su adhesión personal. Y esta e 
dad es para mí y para muchos lectores la adhesión Personal - $ 
uno ofrece a la religión de Cristo. En Cristo es como real y efec 


tivamente, por una opción, el hombre cree que efcctivamen 
encuentra a Dios. Al fin y al cabo, ningún motivo de Credibilidy 


es superior a la exposición misma de aquello a lo cual uno y 


ae Ns to 
su adhesión. Todas las disquisiciones que uno pueda elaborar a 
torno a una verdad de este orden son siempre prácticamente nulas 


Pueden ayudar a eliminar dificultades, pero, en definitiva, nadie otorga pa 
adhesión personal a una persona más que por la exposición intrínseca dy lu 
cualidades de la persona a la cual presta su adhesión» %. 


Cuando se trata de una persona, la credibilidad no se mani. 
fiesta definitivamente con anterioridad al acto de confi 
crédito y consentimiento personal, es decir, al acto de fe. A las 
cosas podemos someterlas a experimentación y arrancarles con 
violencia su verdad, deshaciendo su estructura, ya que no ha; 
nada que religue sus partes, como están religadas entre sí lh 
intención, el sentido y la libertad. En cambio, en las personas 
no es posible descubrir su secreto si ellas mismas no se reve- 
lan y si nosotros no les conferimos crédito, fe. Revelación y fe 
son realidades correlativas. Para poder reconocer a Jesús como 
revelador hay que creer en él. La luz no se ve desde la oscur- 
dad. En la Luz vemos la luz. El consentimiento permite com- 
partir el sentimiento del otro. La libertad se afirma no en la vio- 
lencia frente al otro, sino en la afirmación y aceptación del él, 
la vez que en la entrega recíproca. Se sabe, por tanto, quién es 
Jesús no desde fuera de él, con una demostración que lo reduc- 
ría a cosa y que, si fuera evidente, terminaría haciendo innecest- 
ria la fe —porque entonces sería ciencia—, sino desde la luz 
que nace de la relación, consentimiento y fe en él. Se tiene fuo- 
damento y motivo para creer (cristología fundamental) cuando 
se sabe qué se cree y a quién se cree, cuando se cree 2 fondo 
desde la conciencia y libertad del sujeto abiertas a la persom 


4 X. Zuir1, El problema teologal..., 0.C., 445. 
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tología dogmática). Entonces, el fundamento o moti- 


eseida (cris A SES 
lado, y, por otro, el objeto de la credibilidad y creden- 


£o, orun A 

idad coinciden. 

A Por todo ello se ha podido hablar de una «autoevidencia de 
decir, de la luminosidad que posee su objeto y de la 


ey. es a , 9: ; 
pe dad que tiene de suscitar la adhesión en el sujeto al que 
ca 


4 luz lega, sin necesitar y sin bastarle otras pruebas. Cuando 
ds y manifestación por un lado y consentimiento por otro, surge 
la experiencia personal. De ellas nacen las reales razones, que 


son peso personal y no sólo andamiaje conceptual. La persona 
sólo es conocida cuando es consentida. Dios sólo es cognoscible cuando es 


restado en cuanto Dios. Cristo sólo muestra su validez racional 
cuando deja sentir su realidad personal, y ésta sólo se percibe 
cuando no es vista desde fuera por argumentos, sino desde den- 
tro en consentimiento. Con Jesús ocurre lo que con todas las 
realidades valiosas y gratuitas (la verdad, la belleza, la moralidad, 
la persona, Dios) que, sólo si son amadas, son creíbles. Rahner 


escribe: 


«Esa relación con Jesucristo, en la que un hombre aprehende 
en Jesús al salvador absoluto y lo convierte en mediador de su 
inmediatez con Dios en sí mismo, si se realiza y ve adecuadamente, 
contiene en sí misma su propia legitimación ante la existencia y la 
conciencia de verdad del hombre, de manera que ella como abso- 
luto concreto que debe ser tal por exigencia de su propia absolu- 
tez, por definición, no puede construirse “desde fuera”. Eso no 
excluye, sino que incluye: 

a) Que dicha relación puede y debe desmembrarse en sus 
momentos recíprocamente condicionantes de realidad, inteligencia 
y fundamentación. 

b) Que hay una posibilidad de proclamar esta relación (apo- 
logéticamente para los cristianos) mostrando que el hombre en 
su existencia (en base a la persona espiritual, la gracia y la histori- 
cidad) se halla siempre dentro del círculo esperado y dado de 
tal relación, bien se sepa o no explícitamente esto, bien se acepte 
O rechace con libertad, bien el proclamador apologético de dicha 


O existente logre o no esclarecerla para el otro» (Carso, 
56). 


_ 
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b) La luz de la persona, de la obra de arte, de la existencia 


Balthasar ha llevado la reflexión a niveles más hondo, 
pensar la realidad de la revelación divina con nuevas cate 20 2 
estéticas y dramáticas, como previas para las categorías le a 
cas 5. La realidad divina revelada hay que pensarla en analoy, 
con la obra de arte, con la persona y con la existencia misma, no 
comparación con las cosas materiales, los conceptos lógicos . 
los hechos sociales. La belleza propia de un paisaje de la Dato 
leza y la obra de arte exigen la gratuidad de la contemplación y 
olvido o la trasferencia del mundo de nuestros instintos e inte. 
reses al universo de realidad que ellas nos abren. La obra de Ane 
es un don, que en gratuidad absoluta se da y en gratuidad aby. 
luta exige ser contemplada. No son necesarias ni suficientes las 
introducciones técnicas e historiográficas para captar la esenci, 
de la obra de arte. Hay que mirarla en paz y sosiego, dejándoy 
arrastrar hasta su fondo revelador. Ella no es deducible de mag 
anterior y no conduce a nada posterior. Una pintura o escultur; 
de Fidias, Fray Angélico, Miguel Ángel, el Greco, Velázquez 
Picasso, Rodin o Rouault están ahí desvalidas y frágiles en wm 
sentido; potentes y reveladoras en otro. Se las descubre estand: 
ante ellas. En gratuidad se dan y en gratuidad hay que acogerls 
Son realidad y revelación al mismo tiempo. No hay razones 
exteriores a la obra de arte. Su realidad y figura son su razón: 
su fuerza. Así es Jesús figura de revelación. Y lo es tanto en los actos í 
majestad como en la pasión en la cruz ?. Sólo hay que contemplarla: 
dejarse llevar hasta donde ella conduce. Jesús no acepta el chan: 
taje de ofrecer demostraciones con milagros para arrancar l 
adhesión de fe, que sólo es pensable como acto de amor fed 
proco (Mt 12,38) 7. Quien le otorga crédito, le sigue, conv 
con él y mora donde él mora, sabe quién es. Ese no tiene ento" 
ces razones para creer como se tiene algo exterior a la prop 


5 Balthasar sitúa el problema en otro nivel, al proponer un horizonte nuevo? * 
teología en su trilogía Estética, Dramática y Lágica. Las relaciones entre teologa a 
damental y teología dogmática, en «De la teología estética a la estética teológk" 
en Gorra, o.c., L, 76-109. e 

6 Cf. «Cristo, centro de la figura de la revelación», en Gibría, 0.C., 1, E 
Véase también su colaboración epónima «El misterio pascual», a.c., 143-33 ci 

7 C£ X. Zusir1, «El problema de la credibilidad interna del cristianismo, $ 
dalo para judíos y locura para griegos» (El problema teologal..., 0.c., 46-65): 
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«rencia personal, sino que sabe por sí mismo (Jn 8,32). La 
e ción le nace de dentro como persuasión por la verdad 
pe razón de sí misma. 
pS que hemos dicho de la obra de arte deberíamos decirlo 
un nivel nuevo del conocimiento de la persona. Jesús es figura 
Seda revelación divina a la vez que incitación a nuestra libertad 
hosmana. Él pone en juego su libertad junto a la nuestra y la deja 
merced de la nuestra. El aparece como el Absoluto dado al ser 
Gaito, inventándolo y provocándolo como la Luz se ofrece y 
provoca 2 las tinieblas. En la luz propia y en la luz de Jesús no 
se trata de dos conceptos que se comparan o de dos cosas que 
se miden una al lado de la otra, sino de dos libertades que, pues- 
tas una junto a Otra, se reconocen, responden y corresponden, 
aceptan o rechazan. Conocemos a Cristo cuando, dejando que 
nuestra libertad sea alumbrada, incitada y determinada por la 
suva, correspondemos con la nuestra, bien rechazando su luz 
como si fuera tiniebla o bien dejándonos alumbrar por ella. 
Quien cree tiene razones y quien no cree no es que no tenga 
razones, sino que rechaza la pretensión de Jesús de ser la Luz, el 
Revelador, la última palabra de Dios a la historia. La fe es, por 
tanto, fruto de una ejercitación de la libertad, en la que aquélla 
encuentra la luz necesaria para saber que Jesús es creíble. 


Lo mismo podríamos decir de /a existencia. Ella es una posi- 
bilidad, contiene un sentido, tiene su propia inteligibilidad, pero 
no es reducible a una idea previa al acto de vivir o a otra razón 
anterior a partir de la cual existir fuera lógico y se pudiera reali- 
zar sin riesgos ni sobresaltos. No obstante hay una diferencia: 
existir es un acto necesario con necesidad biológica, mientras 
que creer es un acto libre con libertad histórica. Ambos exigen, 
sin embargo, el consentimiento y la realización para descubrir 
su sentido inherente. Uno y otro reciben su luminosidad interna 
en la ejercitación misma, no en unas razones previas que nos 

tasen de la pesadumbre o de la alegría de tener que vivir y 

€ tener que elegir. 

Balthasar ha explicitado la necesaria conexión entre lo que 
o la percepción o avistamiento (Erblickung) de la figura de 
ol la por un lado y el éxtasis O traslación (Entriickung) a 

en de sentido. La figura de la revelación va unida a la 


y"Y 


y 
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gracia, que nos hace ver. En teología no se dan hechos p,, 

que pudieran percibirse como otros cualesquiera, con una Utos 
tendida objetividad positiva, ya que es Dios mismo e 15 
deja ver, surgiendo no sólo desde fuera, sino desde la mis 5 
entraña del hombre. Ma 


«En teología no hay “hechos brutos” que se pudieran Verif 
como cualesquiera otros hechos positivos, sin participación y Wa : 
tación alguna (objetiva y subjetiva) (participatio divinae Balurag) e a 
pretendida objetividad de quien no participa, de quien no está en a 
resado, de quien no tiene en cuerita nada más que los hechos. E 
realidad objetiva de la que aquí se trata es la participación del pu 
bre en Dios, que se realiza a partir de Dios como “revelación” 
(hasta la humanidad divina de Cristo), y desde el hombre Com: 
“fe” (hasta la participación en la humanidad divina de Cristo), Este 
doble éxtasis bilateral —de Dios hacia el hombre y del hombre 
hacia Dios— es exactamente el contenido de la teología dogmár. 
ca, que por tanto se puede presentar con toda razón como un 
doctrina del éxtasis, como el admirabile commercium el connubium entre 
Dios y el hombre in Christo, cabeza y cuerpo» $, 


c) La autoevidencia de la persona de Cristo 


Cristo, como toda persona y como toda obra de arte, en 
última instancia sólo es cognoscible desde el amor; no desde las 
razones ni desde los intereses, que pueden tener su lugar en un 
segundo momento, pero sólo como añadidura a la gratuidad de 
la búsqueda de la verdad. También aquí se cumple el texto 
evangélico respecto del Reino, como primera realidad buscada y 
de todo lo demás que se sigue como añadidura a esa búsqueda 
generosa y gratuita (Mt 6,33). El amor, la paciencia y la espera 
son las condiciones de toda creatividad, tanto de la inteligencia 
como del corazón. Cuando nos acercamos a la persona con pr 
sa, violencia o impudor, ella se cierra ante nosotros; cuando for- 
zamos el nacimiento de la obra de arte, ésta se niega a ver la wz, 
y si nace es un fruto abortivo. También para la fe vale lo qu 
Rilke escribe sobre la obra de arte y la creación artística: 

«Obras de arte son de una soledad infinita y con nada menos alianzs" 
bles que con la crítica. Sólo el amor puede abarcarlas y sostenerlas ' 
ser justo con ellas [...] No vale estar midiendo el tiempo, NO ha) 


8 Gloria, o.c., 1, 116s. 
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20 u OtLO, Y diez años son nada. Ser artistas quiere decir: no 
un £ ni contar; madurar como un árbol que no empuja a su 
calcula consolado permanece en las tormentas de primavera, sin 
savia A a ninguna ante el temor de que no haya verano. Porque 
e embargo, viene. Pero sólo llega a los pacientes, que 
anecen allí como si la eternidad estuviera delante de ellos, 
% gescuidadamente tranquilos y abiertos. Cada día lo aprendo 
je nuevo, lo aprendo cen dolores a los que les estoy agradecido: 
h paciencia lo es todo» , o 

La persona de Cristo posee una autoevidencia semejante a la 
obra de arte, 2 la existencia misma y a la persona, que no se 
imponen sino que se ofrecen, que entregan las razones de su 
verdad desde dentro, en la relación implicada, y no desde fuera 
en la razón explicativa y en la crítica dominadora. Sin embargo, 
el cristianismo se ha presentado como una propuesta de verdad: 
un legos tés aletbeías, una verdad universal, y no sólo como un 
mensaje o experiencia particulares de salvación (Ef 1,13; Col 
1,5). Por ello, las cartas de San Pedro, a la vez que invitan a dar 
un lágos (razón, mostración de verdad) de la esperanza que pro- 
ponemos los cristianos, invitan también a crecer en el conoci- 
miento de Nuestro Señor Jesucristo (egpígnosis [1 Pe 3,15; 2 Pe 
1,2-8)). Se da razón hacia afuera (lógos) en la medida en que crece el cono- 
timiento hacia adentro (epígmosis). Con ello afirmamos que, si lo 
esencial es el conocimiento de Cristo en la fe, también es posi- 
ble, a partir de él, y como rezumando de su propia fecundi- 
dad, ofrecer un conocimiento comunicable en el exterior a los 
¡ombres que no son creyentes. La teología dogmática lleva 
también en su propio seno la dimensión de razón y fundamen- 
tación, que se puede articular en un discurso coherente y sus- 
tntivo objetivamente, pero cuya última apoyatura y fontalidad 
s la fe misma y la reflexión dogmática. La teología católica 
empre ha reclamado una teología fundamental, y la protestan- 
E que siempre la había rechazado como una posible tentación 
“ enseñorearse de Dios y de su revelación con nuestras razo- 
"es, en los últimos decenios, yendo más allá de Barth y de Bult- 
Mann, ha redescubierto su necesidad y la ha cultivado explí- 


¿stes 


a 


A q - RiLkE, Briefe an einen _jungen Dichter (Fráncfort 1966) 16s; la cursiva es 


_ di 
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citamente '%. No se trata, por tanto, de negar una Cristo 
fundamental, sino de subrayar la necesaria reciprocidad y co Sk 
gación entre ella y la cristología dogmática *!. as 


d) La «cristología en búsqueda» (K. Rabner) 


Rahner ha elaborado lo que él llama «cristología en búsque 
da», O la apelación que el teólogo puede hacer a todo hombre , 
que ponga en juego una inteligencia radical de la existencia con 
sus fines y sus medios, sus pretensiones absolutas y la COMPro. 
bación de sus límites, con los anhelos irreducibles que le hacen 
comprenderse como el que está llamado a ir más allá de sí mis. 
mo, a extenderse a lo que puede salirle al encuentro, al don qe; 
Absoluto en la historia, Hay en la experiencia profunda de tod, 
hombre algo que, desvelado y explicitado en sus contenidos ; 
presupuestos, converge con lo que es la propuesta de Jesús, 
ofrecida no sólo como doctrina, sino vivida hasta el final con la 
suprema acreditación que es la muerte. Rahner expone tres vías 
para hacer sospechar al hombre que eso que él anhela sin desci- 
frarlo del todo, lo vivió Jesús hasta el extremo de la muer- 
te-resurrección, y que fue realizable porque el Absoluto estaba 
operando en él. Son: 

— La apelación al amor absoluto al prójimo, 

— La apelación a la disposición de la muerte. 

— La apelación a la esperanza del futuro 1?, 

Desde estas tres esperanzas humanas y desde las realizacio- 
nes históricas de Jesús es posible tener una intelección tanto de 
lo que la fe nombra como encarnación y resurrección de Jesus 
como de lo razonable que es adherirse a quien así ha pensado Y 
hablado, vivido y muerto. 


«El cristiano a partir de esa esperanza tiene una inteligencia e 
iz iz 3 
lo que la fe confiesa en la encarnación y resurrección de Jesucr 


10 C£. Y. Jorst, Fundamentaltbeologie..., 0.c; M. SECKLER, «Evangelische Fund 
mentaltheologie»: TAQ 155 (1975) 281-299. 

11 Rahner formula así el título de un apartado en su Cxrso..., ] 
de una mayor unidad entre la cristología de la teología fundamental y la de la 
mática» (p.344). 

12 Cf, Curso..., o.c., 344-348. 


¡dad 
.: «La neces 
o.€ dor 
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como el comienzo irreversible de la venida de Dios, en cuanto 
futuro absoluto del mundo y de la historia. El contenido de estas 
tres apelaciones de una cristología teológico-fundamental de nues- 
tros días puede resumirse diciendo que el hombre otea en búsque- 
da del salvador absoluto y de su posible venida ya real, o bien que 
afirma (por lo menos de manera no temática) su carácter realmen- 
¡e venidero en todo acto total de su existencia dirigida como a su 
fin, por la gracia, hacia la inmediatez de Dios» *. 


Ta cristología fundamental se comprende como un ¿ntellectus 
AMaerens fade. Ella comparte con todos los hombres la búsque- 
da de la verdad, del sentido, del futuro, de la justicia, de la santi- 
dad final, pero lo hace desde la luz y el alumbramiento crecien- 
tes que la fe opera constantemente sobre la razón humana. La 
plenitud de la luz se tiene en la Jides quaerens intellectum, que se 
ejerce integrando todos los dinamismos y exigencias del espíri- 
w humano. La luz de la fe hace transparentes los motivos de 
credibilidad, pero los retiene siempre, sin arrojarlos lejos de sí 
como uno arroja un andamio cuando ha construido el edift 
cio *, La fe tiene siempre una dimensión intelectiva y razonable, lo mismo 
que tiene siempre una dimensión fiducial, confodencial y personal. Creer y 
ver en este sentido no son actitudes alternativas ni excluyentes. 
Lo serían si el objeto de la fe fuera una proposición lógica o un 
hecho positivo, pero al ser una persona, y en este caso la reali- 
dad misma de Dios manifestada y entregada en Cristo, fe y 
saber coexisten, creciendo simultáneamente hasta la vida eter- 
na, que será un crecimiento sin fin de nuestra entrega confiada 
a Dios y de nuestra penetración en su Misterio. La contempla- 
ción de su gloria será trasformación en su imagen, tal como ya 
ha comenzado a tener lugar aquí al encontrarnos con Cristo: 
«Todos nosotros a cara descubierta contemplamos la gloria del 
Señor como en un espejo y nos trasformamos en la misma ima- 


a 3 bid, 348. C£. sobre el acceso actual a Cristo resucitado desde experiencias 
“imanas fundamentales, en Cristología..., 0.C., 155-158. 
«Esta fe que crece, ya crecida y adulta, sigue creciendo todavía más en la 
., ¿mática” (como fides quaerens intellectum); pero no de manera tal que, desde los 
a Fidei de la teología fundamental y de la evidencia adquirida a partir de 
e (utilizados a modo de trampolín que queda atrás), se salte a una pura fe fidu- 
Só de de tal modo que la evidencia en la percepción de los hechos de la revela- 
: adquirida inicialmente a la luz de la gracia —una evidencia que era ya en sí 
E ea Atrebato-Éxtasis”— quede en libertad para desarrollarse de acuerdo con 
“Pla ley» (Gloria, o.c., 1, 117). 


> 
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gen, de gloria en gloria, a medida que obra en nosotros e] E 
ritu del Señor» (2 Cor 3,18). SpÍ. 

La cristología fundamental y la cristología dogmág; 
inseparables. Y lo mismo que la gloria futura nos da las 6 
gorías para comprender la fe como un anticipo de a 
visión '5, así la cristología dogmática nos da las categorías cla 
comprender las razones de la fe en Cristo (cristología A 
mental), como un anticipo legítimo y necesario de su 1aZOnab; 
lidad, credibilidad y amabilidad, que se descubren plenamen 
sólo en la cristología dogmática. E 


ca SOn 


2. El lugar de la cristología 


La cristología es la exposición rigurosa, metódica y sistemí. 
ticamente elaborada de la historia, el destino, el mensaje y la 
persona de Jesús, en cuanto actuación de Dios para la salvación 
de la humanidad. En Cristo estaba implicado Dios mismo en su 
misterio trinitario y la humanidad en su situación de pecado, a 
la vez que en su ordenación a participar en la plenitud divina 
La realidad de Jesús ha sido comprendida como conjugación 
personal del Verbo eterno y de nuestra humanidad, de forma 
que Dios mismo ha asumido nuestra condición de mortales y 
pecadores y la ha vivido como suya en el Hijo. La confesión de 
fe ha reconocido unidas la realidad histórica de Jesús de Naz- 
ret y la realidad eterna del Hijo. La cristología tiene como 
misión esclarecer esa unidad, en la medida en que en ella Dios 
llega al extremo máximo posible a su divinidad y el hombre lle- 
ga al extremo máximo posible a su humanidad. A la Juz del 
hombre Jesús, que se vivió como el Hijo, hemos descubierto la 
eterna dimensión de Dios como Padre '%, y realizando nuestr 


15 «La fe es la substancia de las cosas que se esperan» (Heb 11,1). Santo Jon 
define así la fe: «La fe es un cierto pregusto de aquel conocimiento en el que An 
mos bienaventurados. Por eso dice el Apóstol (Heb 11,1) que es la substancia”. 
las cosas que esperamos, como si actuase a modo de cierta incoación en e 
de las realidades que esperamos, es decir, la futura bienaventuranza» ac 3 
Theologiae n.3, en Opuscula Theologica. Y. De re dogmatica et moratí [Roma 1975 a 

16 En el evangelio de Mateo la expresión Padre aparece en formas a 
Padre», «vuestro Padre», «Padre nuestro (de los hombres)», «el Padre» como”. 
nación y como invocación. En el evangelio de Juan se lleva a cabo la absol 
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-. eja en el nuevo modo creado por Cristo entramos en una 
eisto” filial con Dios modelada por la propia relación del que 
a su Padre 1”. San Juan en los discursos del Paráclito 
e plece esa implicación entre los tres protagonistas de la reve- 
est Ivación: El Padre envía al Hijo y el Hijo envía al 
¡ación y de la sa : OY ] 
iritu desde el Padre o lo envían conjuntamente el Padre y el 
4 18, Jesús y el Padre han enviado al Espíritu Santo, en quien 
manifiesta y da el misterio de Dios al hombre. La realidad 
creatural ES CAPAZ de acoger y expresar el propio misterio de 
Dios, si él se abre y se da. El lugar concreto de esta autoapertu- 
ra de Dios al mundo, dándose como gracia absoluta y como 
reconciliación absoluta, es la persona de Jesús. En él encontra- 
mos la eclosión de esa posibilidad suprema de la creatura: aco- 
ger y expresar a Dios por la acción del Espíritu ?”. 

La cristología tiene que mostrar la coherencia de esas afir- 
maciones de la fe: la unidad del Jesús terrestre y del Jesús resuci- 
tado, la unidad personal del hombre Jesús y del Hijo eterno, la 
relacionalidad entre Jesús y el Padre, a la vez que la conexión de 
ambos en el Espíritu. Cristo es el punto donde historia y tras- 
cendencia convergen, donde se acogen reconciliados Dios y el 
hombre, donde el Futuro absoluto se anticipa como gracia y no 
como en amenaza para el hombre mortal y pecador. La persona 
de Cristo es el lugar concreto donde Dios asume en su paterni- 
dad a todos los hombres en la medida en que todos formamos 
una unidad con Jesús, y formamos con él «el Hijo único», que 
engloba ahora al Unigénito, que es el Primogénito, y a todos los 


ción de Jesús como el Hijo y de Dios como el Padre, aun cuando ya en los evange- 
Sinópticos Jesús, siempre que tiene como interlocutor a Dios, le llama Padre. 
Ef W. March, 4bba, Pére!..., 0.0; G. SCHNEIDER, «El Padre de Jesús. Visión bibli- 
pe en J. Martín VeLascO y otros, Dios es Padre (Salamanca 1991) 59-100. 
s Padres han comprendido la salvación como la prolongación participativa 
a filiación eterna del Hijo tal como se manifestó y expresó en la humanidad 
a de Cristo. La encarnación renueva la vieja humanidad y fotja un modo nue- 
54 Al ella. C£ B, DaLey, «Nature and the “Mode of Union”. Late patristic models 
Te in ersonal unity of Christ», en S. Davis - D. KENDALL - G. O'COLLINS (eds.), 
(Oxf rhaíton. An Interdisciplinary Symposinm on the Incarnation of the Son of God 
he ord 2002) 164-196, esp.193-196, 
ri Ja 1315-17, 14,26; 15,265; 16,5-15. 
tencia de humanidad y el humano acaecer de esa humanidad de Cristo son la exis- 
6 Dios en el mundo». K. RAHNER, «Problemas actuales de cristología», a.c., 
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hermanos 2. Éste es el contenido de la fe cristológica, Pe 

tar dónde se dan las condiciones concretas para penetrar e, " 
sentido, entenderla y vivirla, equivale a preguntar por el log St 
la cristología. de 


a) Lugar de la fe como lugar de la cristología 


El lugar de la teología es el mismo lugar de la fe. La teojo; 
extiende y profundiza la fe, enraizada en la historia y en la y; de 
actual de la Iglesia (eclesialidad), y al ejercitar la razón creyente 
con los métodos y nivel de conciencia propios de la razón cop, 
temporánea (carácter científico) ?!, Donde la fe puede SUrBir 
realizarse como forma total de vida, allí puede realizarse la cris. 
tología. La fe como determinación total de la existencia lley, 
consigo la posibilidad de objetivarse a sí misma, de reconoce 
sus contenidos y legitimidad, de expresarse en términos intelig; 
bles, ofreciéndose a los demás como un mensaje de verdad y un 
programa de vida. Al Cristo terrestre y glorificado, que es un; 
de nosotros y en unidad personal es el Hijo encarnado, le 
encontramos viviente y locuente en la Iglesia. La comunidac 
eclesial de la fe es, por tanto, no sólo el lugar personal donde 
cada uno de nosotros se debe situar para «vet» a Cristo y poder 
acogerlo en la fe, sino que es el presupuesto y lugar hermené» 
tico, a partir del cual es posible la teología como saber especíh- 
co, diferenciado de otros saberes por el objeto (la revelación) ' 
por el órgano de conocimiento (la fe). 

A diferencia de la historia y ciencia de las religiones, la teolo- 
gía tiene a la Iglesia y a su tradición normativa, antes que como 
objeto de su interpretación científica, como condición trascen 
dental de su posibilidad 2. Negará esta afirmación únicamentt 
quien sólo reconozca competencia respecto de este objeto * 
una ciencia —en este caso a la ciencia de las religiones— * 


20 1 Jn 1,14; Rom 8,29; Col 1,15-18; Ap 1,5. e De 

21 CÉ£ O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, El lugar de la teología, 0.€.; K. RAHNER ae 
Gestalt gegenwártiger und kinftiger Theologie», en $T VII, 13-152; ID.,« 
logie als Wissenschafb», en $274 X, 11-114. ce Repo 

2 C£ W. Kasprr, «Fúr eine Christologie in geschichtlicher Perspektive. "Y, 
auf die Anmerkungen von Hans King», en L. SCHEFFCZYK (dir.), Granáfrez? 
Cbhristologie heute (Friburgo 1975) 180. 


C.5. Inteligencia de Cristo en la fe 423 


..- afirme que sólo es verdadero conocimiento el externo, el 
q tiva la realidad fuera, en el que el sujeto se convierte en 
queo ador soberano. Esto significaría que no podríamos cono- 
do ada de la conciencia, de la libertad, del amor y de la espe- 
ce % absoluta, ya que todas estas realidades son siempre «sub- 
"vas» y MO SON objetivables fuera de nosotros en sí. Pero 
e ente hay que afirmar lo contrario: lo más y mejor cog- 
e no es lo material, exterior, objetivo, sino lo interior, 

opal y subjetivo, a partir de la inmediatez de la realidad cog- 
noscible al sujeto cognoscente 2 Por otro lado, esa reclamación 
de separar a Cristo de la Iglesia, poniéndolo en una tierra asép- 
tica, ignora los presupuestos lingúísticos, culturales y sociológi- 
cos de todo conocimiento, incluso del científico, que está siem- 

re alentado, sostenido y no en último lugar pagado por una 
sociedad con unos intereses determinados, que busca unos 
fines y descarta Otros, viviendo de unos presupuestos casi siem- 
pre implícitos y pocas veces confesados. 


b) La Iglesia: lugar del encuentro y lugar de la interpretación 


Se da la posibilidad de conocimiento verdadero y pleno allí 
donde se da posibilidad de encuentro con la realidad que quere- 
mos conocer. Ahora bien, la realidad de Cristo perdura en la 
Iglesia que incluye la memoria viva de su pasado, el anuncio 
permanente de su doctrina, la imitación de su ejemplo, la cele- 
bración de su obra salvífica y la presencia real de su persona, ya 
que la fe hace habitar a Cristo en los corazones (Ef 3,17); 
mediante los sacramentos que le incorporan a unos signos, y 
mediante la acción del Espíritu Santo que nos le interpreta y 
Permite a cada uno reconocerle y poder decir con el Apóstol: 
«él fue entregado “por mi”» (Gál 2,20). Esta presencia crística, de 
múltiple naturaleza: personal, institucional, moral, religiosa, operante en la 
Besa, es la que nos hace posible el conocimiento de Cristo. La doctri- 


a ha repetido, frente al puro positivismo, que lo más cognoscible es el 
Pra. > POr presencia en inmediatez, y lo difícilmente accesible es la materia. C£. P. 
Ha SE - K. Ranner - O. OvERHAGE, El problema de la hominización (Madrid 1974). 
os realizar una obra tan grande, Cristo está siempre presente a su Iglesia sobre 

% acción litúrgica. Está presente en el sacrificio de la misa, sea en la perso- 
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na en la Iglesia remite a una historia original fundante (la ACo 
; a : ] 1 

de Cristo), a la acción exterior del apóstol (que anuncia e] Pa 

gelio y celebra los sacramentos) y a la presencia interior 


Espíritu iluminador, rememorador, santificador, que nos di 
posible reconocer al Padre y al Espíritu (Jn 14,23; 1521247 


16,12-14). Los dogmas interpretan hechos históricos del Pasa, 
y esclarecen misterios sacramentales del presente. Por eso Sn 
palabra en cristología remite a dos polos a partir de los que le 
que entenderla: aquel tiempo de Jesús, actuando en Galilea 
(memoria), y este tiempo de Cristo glorificado, actuando sacr,. 
mentalmente en la Iglesia (conmemoración). La Iglesia por K 
recuerdo del origen, la celebración de las realidades santificado. 
ras y la esperanza de la plenitud escatológica de Cristo es y 
lugar necesario de la cristología. Ella no sólo no cierra la liber. 
tad del sujeto individual y de su búsqueda científica, sino quel: 
crea las condiciones y le ofrece la garantía de que se va a encon. 
trar con la verdadera realidad objetiva y no con un fantasma 
inventado por su indigencia o deseo, por las situaciones indivi. 
duales o por los poderes establecidos. 

No conocemos la realidad sólo alejándonos de ella par 
mejor estar frente a ella y dominarla, sino ante todo adentrán- 
donos en ella y sumergiéndonos en la lógica que la anima. Has 
que cuidar siempre de que no transfiramos la lógica del conoci 
miento de los objetos materiales a las ideas, y menos a las per- 
sonas. Cada orden de realidad reclama su método de conot: 
miento, una forma específica de acceso a ella y de relación con 
ella. A la persona se la conoce en la cercanía y por la connaturt 
lidad resultante del amor. Desde aquí podemos fundamentar h 
legitimidad de nuestra afirmación anterior: el lugar propio pan 
conocer a Cristo es aquel donde podamos encontrarle y reco 
nocerle como persona viva, oír su palabra, percibir su influencá 


na del ministro, “ofreciéndose ahora por el ministerio de los sacerdotes el mis 
que entonces se ofreció en la cruz” (CONC. DE TRENTO, De sacrificio misas 02 1. 
1740, 1752]), sea sobre todo bajo las especies eucatísticas. Está presente a 
virtud en los sacramentos, de modo que cuando alguien bautiza, es Cristo qe 
bautiza. Está presente en su palabra, pues cuando se lee en la Iglesia la se e 
Escritura, es El quien habla. Está presente, por último, cuando la Iglesia A 
canta salmos, el mismo que prometió: “Donde estén dos o tres congregados E 
nombre, allí estoy yo en medio de ellos” (Mt 18,20)» (SC 7; cf. OT 14). 
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sus contemporáneos, hasta el punto de poder estar en la 
a a relación con él que tuvieron quienes le oyeron y vieron. 
e lesia es la mediación institucional, querida por Cristo, para hacer 
spible a los hombres la inmediatez Personal con él. Ella ha hecho posi- 
Je que, después de veinte siglos, Cristo no quede como un res- 
b arqueológico o un fragmento filosófico, sino que siga siendo 
10 rcibido como la presencia personal y el signo permanente de 
Dios en el mundo. La Iglesia es el lugar eurístico de Cristo: lugar donde 
encontramos; y Por eso es el lugar hermenéutico de la cristología: lugar 
donde podemos entenderle e interpretarie. 


y Lugar como condición de posibilidad, emplazamiento y 
forma de vida 


Distinguimos tres sentidos en la palabra /egar”. El lugar 
designa, ante todo, las condiciones de posibilidad para ser alguien, hacer 
algo y lograr un fin. Frente a la metafísica de Aristóteles hay que 
subrayar que para los seres finitos el lugar y el tiempo no son 
accidentales, sino esenciales. Sólo se es en el lugar debido y en 
el tiempo oportuno. No todo es posible en todo tiempo y en 
cualquier lugar. Y esto mismo ocurre con la historia de la salva- 
ción y de la revelación de Dios: Dios se comunica en un lugar y 
se da en un tiempo. No lo podemos encontrar donde él no sale 
al encuentro; no le podemos reconocer donde él no se da a 
conocer, A Cristo, por consiguiente, sólo podemos conocerle si nos pone- 
mos en el lugar en el que él mismo se ha puesto y destinado. La encarna- 
ción tuvo lugar en Palestina durante los comienzos de nuestra 
ra, no en Oceanía ni en el siglo xvi. La trasmisión de su men- 
saje, salvación y persona, la ha quetido por unas mediaciones y 
no por otras. El hombre puede decidir dónde busca a Dios 
y dónde quiere encontrarle, pero sólo le encontrará realmente si 


Min que distinguir el lugar exterior, el lagar interior y el lngar interno: «Cada oficio 
e cada misión espiritual y cada profesión tienen su lugar exterior, o enclave 
wd € una organización mecánica y técnica de la vida humana a la vez que den- 
NE * una relación social; un legar interior al quehacer mismo o leyes de funciona- 
ne y exigencias a las que hay que responder como condición para alcanzar los 
. 05 que tiende; un lagar inferno O la actitud que debe tomar el sujeto que inten- 
A arla, la posición permanente desde la cual puede corresponder a aquellas exi- 

AS objetivas» (O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, El lugar de la feotogía, o.c., 16). 


SY 
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se pone donde Dios, en el libérrimo ejercicio de su libe 
quiere manifestarse y darse. La historia, positividad e lOStitue 
nalidad son esenciales al cristianismo. La Iglesia Pertenece DS 
positividad de la voluntad salvífica de Dios. Buscamos a Cr A 
en ella no porque nosotros queramos situarle allí o po tque e 
sea moral, cultural o estéticamente superior a Otras instituc; e 
de este mundo, sino solamente porque Cristo se ha destinado. 
sí mismo a ella, se ha hecho solidario de su historia y le ha me 
metido ser garante de su fidelidad fundamental y de su perenp, 
dad. Si Cristo se ha destinado a sí mismo en la Iglesia, para ena 
en ella, nosotros para encontrarle y conocerle tenemos que 
remitirnos a ella (Mt 10,42; 20,28) 2, 
El lugar, como condición de posibilidad trascender 
reclama la ¿mserción local, como tealización histórica CONCreta 
Ella puede ser vivida en explicitud confesante, o puede ser, 
sólo en cercanía generosa, con aquella simpatía indispensable: 
necesaria para tomar las cosas como ellas son y comprender » 
las personas como ellas se comprenden. Quererlas conocer sir 
tales condiciones sería ejercer violencia sobre la realidad y l; 
persona, con el resultado consiguiente de no entenderlas, que- 
darse con lo que uno sabía de antemano y ser confirmado en k 
propia opinión. Eso no es conocimiento, sino apoderamiento e 
imposición. El verdadero conocer incluye siempre la voluntad y el amor 
porque la verdad es inseparable del bien y donde no se ama el Bien no s 
conoce la Verdad. En el orden moral y religioso el acceso al cono: 
cimiento es inseparable de la pureza del corazón. «Voluntad e 
inteligencia se incluyen mutuamente», afirmaba Santo Tomás” 


26 Todo hombre a quien Jesús encuentra, como Pablo de Tarso, Agustín ds 
Hipona o Francisco de Asís, es remitido a la Iglesia, donde recibe la fe de Cnst 
acredita la anterior llamada y extiende sus deseos subjetivos a la realidad basta 
ofrecida por Dios, Cf. Hch 9,5-6 (el Cristo que habla a Pablo se identifica con 
creyentes a quien él persigue y le remite para su identificación a los al 
ciudad). C£. Conf. VIII, 2,4 (Relato de la conversión de Mario Victorino, eS 
con Simpliciano y respuesta de éste a su irónica distinción entre la Iglesia VS pS 
las paredes y una Iglesia ideal a la que bastaría pertenecer: «No creeré qué ee 2 
tiano ni te contaré entre los cristianos hasta que no te vea en la Iglesia de Cos e 
San Agustín considera necesaria una mediación eclesiológica para reconocer y?” 
ticipar en Cristo, análoga a la mediación cristológica necesaria para recon 
adherirse al Dios vivo y verdadero (cf. Conf. VII, 18,24). do lap” 

27 STh1q,16 a.4 ad 1. La historia de la filosofía occidental va alternan per 
macía otorgada unas veces al entendimiento y otras a la voluntad. Cl. 
SOETH, Los seis grandes temas de la filosofía occidental, O.C., 202-248. 
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gl lugar actual para el encuentro y reconocimiento de Cristo 
e omunidad que, viviendo conforme al evangelio apostóli- 
ente interpretado, se identifica con él y asume su destino, 
go en él la revelación suprema del Padre a la humanidad, 
PAR da como solidaridad con su destino. El lugar público, 
pr anente y normativo de la fe, de la esperanza y de la caridad 
stlana, ES la Iglesia; y, consiguientemente, ella es el lugar 
«urístico Y hermenéutico para la pregunta por la identidad de 
lesús. ES espacio vital de confesión, celebración y misión, 


«La Iglesia es el sujeto englobante en el que se da la unidad de 
las teologías neotestamentarias, como también la unidad de los 
dogmas a través de la historia. La Iglesia se funda sobre la confe- 
sión de Jesucristo, muerto y resucitado, que ella anuncia y celebra 
en la fuerza del Espíritu» %, 


nació el 


Vivir estas condiciones de vida y esas esperanzas de futuro 
es el presupuesto para entender su mensaje. Sólo allí donde per- 
dura la autoridad de los apóstoles de Jesús, donde se recibe el 
Espíritu de Jesús y donde se intenta vivir conforme a las Biena- 
venturanzas de Jesús, hay posibilidad de descubrirle como viva 
presencia actual y no sólo como recuerdo del pasado o mera 
construcción de nuestra inteligencia, deseo o ilusión. El 
encuentro personal con Cristo en la comunidad de la Iglesia 
implica también una forma de vida conforme a Cristo. Sólo lo 
semejante conoce a lo semejante; sólo lo luminoso puede ver al 
sol; sólo el limpio de corazón valora la pureza de espíritu; sólo 
los justos reconocen la diferencia existente entre justicia e injus- 
ticia?, La Iglesia de Jesús, el Espíritu de Jesús, la forma mentis de 
Jesús, la identificación con el destino de Jesús son los elemen- 
los que se requieren para un conocimiento completo de Jesús. 
1 seguimiento de Jesús así explicado se convierte en princi- 
PO epistemológico de la cristología: conocerle invita a seguirle, 
“ge vivir como él, estar donde estuvo él y llegar hasta donde 


Es E 
Posición 6.* del documento de la cr1, «El pluralismo teológico» (1972), en 
“Ec E 44, y comentario de J. RATZINGER, en El pluralismo teológico, O.c., 35-41, 
e, Í E MoOuLk, «The Church at Worship», en The birth of. the New Testament, 


23 
1. Piorino, Enéadas 1, 6,9; II, 9,15.39; J. Y. von GoeTHE, Zabmen Xenien, UI 
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llegó él %. Los tres «lugares» son necesarios, tanto 


A Ñ , Para ] 
auténtica como para la cristología sistemática. he 


d) Las tres formas de cristología correspondientes a los tres Iggy; 
fundamentales: monástica, académica y política 


Si la Iglesia es «el lugar» primario y normativo tanto de laf 
como de la cristología, dentro de ella hay diversificación A 
«lugares», O lugares secundarios, que dan primacía a unos e 
otros aspectos de la fe. Así surgirán varias formas de cristoloo; 
La cristología monástica otorga primacía a los aspectos de la cop. 
templación, celebración y gratuidad salvífica de la revelación q, 
Dios en Cristo. El lugar paradigmático de su ejercicio es q 
monasterio y la actualización principal la celebración litúrgica 
vivida como memoria agradecida y alabanza suplicante de los 
dones divinos *!. Habrá también una cristología académica, cuyo 
objetivo primordial es mostrar la razonabilidad de la fe en Cris. 
to, su fecundidad intelectual y la coherencia de sus afirmaciones 
básicas con los saberes fundamentales que determinan la vida 
humana. Su lugar de ejercitación es primordialmente la univer 
sidad en todas sus variaciones. Habrá en tercer lugar una oistol 
gía política, o referida a la sociedad concreta en la que vivimos: la 
ciudad, el ejercicio del poder, la realización de la justicia, la 
redención o condenación que ya viven los individuos, la lucha 
de fuerzas sociales y políticas. Su lugar de ejercicio es la plaza: 
opinión públicas, la participación social, el protagonismo polít- 
co. Cristo no es el César y deja ámbito para su afirmación 20 
cuando el César, que no es Cristo, no permita que nadie se af 
me frente a él (Mt 22,15-22; Jn 19,12-15). El concilio de Nicea 
crea las bases para una comprensión de Dios en relación co 


30 En este punto concuerdan la espiritualidad clásica y las cristologías contes: 
poráneas. C£. J. SOBRINO, Jesucristo liberador... O.C.; J. MOLTMANN, El camino de Jesu 
to, 0.c; B. FERNÁNDEZ, El Cristo del seguimiento (Madrid 1995). Y, en otto orden, 
ARENS, Christopraxts..., O.C. ] ¿sti 

31 Debemos a Dom J. Leclercg la acuñación de la fórmula «teología mono. 
en Initiation aux auteurs monastiques du Moyen Áge. L'amour des lettres et le désir é 
(París 1963), traducido al castellano: Cultura y vida cristiana. Iniciación a los an 
monásticos medievales (Salamanca 1965), así como unos fragmentos de la cristo 
correspondiente en ÍD., Regards monastiques sur le Christ an Moyen Age, 0. 
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oderes de este mundo, diferenciando la realeza de Cristo 
los P autoridad política, aun cuando, a partir de la aceptación 
e stianismo por Roma, se describan su persona y funciones 
s simbolos imperiales. La definición conciliar, al fundar la 
rensión trinitaria de Dios, cierra el paso a una compren- 

o onárquica, que ve todo el poder centrado en uno atriba 
ps reflejado y ejercido abajo por otro en su nombre (empe- 
eo: La Trinidad se opone así a un monoteísmo cerrado, que 
se invocaba para legitimar el poder absoluto del emperador A 
San Anselmo elabora su cristología en un marco monástico 
Santo Tomás en un marco universitario. Lutero y San Juan de 
ja Cruz reclamaron una Biblia y una mística cristianamente sig- 
pificativas, que no tenían presencia eficaz en la teología escolás- 
tica vigente. Mística y escolástica comenzaron a darse la espalda 
a partir de finales del siglo xt. La cristología política se ha 
manifestado en los intentos de una teología de la liberación, 
legítimos en la medida en que desenmascaran una ingenuidad 
culpable, analizan críticamente los poderes e intereses que están 
en juego, y muestran el evangelio de Cristo como potencia de 
significación y salvación para los carentes de dignidad y liber- 
tad, los pobres, enfermos, indigentes, pecadores y marginados; 
en una palabra, para los pueblos sin esperanza y las masas sin 
nombre. El siglo XXI está lamado a un cultivo reflejo y conjuga- 
do de esas tres formas de cristología, la monástica, la académica 
y la política, determinadas cada una por el lugar donde nacen, 
los objetivos primordiales que persiguen y el método con que 
se elaboran. Junto a otros muchos, Dom Columba Marmion, 
Casel y Stolz por un lado; Balthasar, Rahner, Pannenberg por 
Otto, y por un tercero Moltmann, Metz y Gustavo Gutiérrez, 
cada cual en su línea con la correspondiente grandeza y límites, 
dado expresión a estas tres formas posibles de cristología. 


del 


3 
A pa B. STUDER, «Christus-Imperator, Christus-Rex gloriae, Christus-omnia», 
101 Salvador en los Padres de la Iglesia, O.c., 195-210; E. PETERSON, «El monoteís- 


mo como problema político», en Tratados teológicos, 0.c.,27-62, y en volumen aparte 
Madri d1 d9 9). p » PQIcOS, » » Y p 
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3. Fuentes de la cristología 
a) La fuente de la fe_y los cauces de la fe 


La Iglesia es la mediación humana hacia la inmediatez, divi 
na, la comunidad de hombres, querida por Cristo para hace, o 
posible la comunión con el Dios vivo. En la Iglesia en 
mos las fuentes de la revelación y de la vida divinas. Ella se tras 
ciende a sí misma hasta Cristo para que sus miembros encuen. 
tren en él la revelación de Dios y accedan por sí mismos al 
salvación que él nos ofrece. Preguntar por las fuentes de la Cristolpgia 
equivale a preguntar por las fuentes de la fe, a partir de las cuales se elapp, 
ra la cristología. Son las mismas que las de la teología en genera] 
Por fuente entendemos aquí: la realidad, libro, institución o fuer. 
za que contiene o que trasmite la revelación, acontecida de una 
vez para siempre, acercándosela a cada hombre, y haciéndole 
posible la fe. Esta, en cuanto don de Dios al hombre, suscita 
una respuesta del hombre a Dios, y le hace posible una nueva 
forma de existencia. 


La fuente única, tanto para conocer el designio de salvación 
de Dios como para elaborar la cristología, es el evangelio de 
Jesucristo, que nos llega por el doble cauce de la tradición oral y 
de la sedimentación escrita en el NT'3, Por ello en ciertos 
momentos de la historia de la teología se habló de dos fuentes. 
El Vaticano II diferenció con claridad: la única fuente (el evan- 
gelio de Jesucristo) y el doble cauce (Tradición y Escritura) *. 
Ese evangelio anunciado por Jesús es potencia de salvación 
para todo el que cree porque en él se revela la justicia de Dios 
(Rom 1,16). Esa justicia-justificación de Dios fue realizada en la 
humanidad de Cristo, plenificada en su muerte y resurrección, Y 
de ella brota el Espíritu Santo, que nos interioriza esa justifica- 
ción y nos otorga la santificación. Ese único evangelio se expl- 
cita por escrito en los cuatro evangelios y en el resto de los 


C£rnos 
COntra. 


33 «Non enim per alios dispositionem nostrae salutis cognoscimus quam po 
eos per quos evangelium pervenit ad nos: quod quidem tunc pracconave 
postea vero per Dei voluntatem in Scripturis nobis tradiderunt, tundamentyo 
columnam fidei nostrae futurum» (SAn ÍRENEO, 4dv. Haer. MI, 1,1: $Ch 211 p2 pe 

34 «Evangelium, (...] tanquam fontem omnis et salutaris veritatis et morum 
ciplinae omnibus praedicarent, eis dona divina communicantes» (DV 7a)- 
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«¿os del NT. Pero la palabra escrita no agota la realidad viva 
esc a gelio como potencia de vida. Ésta perdura activa en la 
del A mediante la fe, la acción de los sacramentos, el anuncio 

e mensajeros y la fe de los creyentes. La comunidad eclesial 
E , portadora de la realidad y de la palabra, de la vida nueva y 
su interpretación. Los mismos apóstoles y varones que 

E pcia la buena nueva la ponen por escrito. Luego la comuni- 
dad, en un proceso de siglos, selecciona los textos que prolon- 
tanto las enseñanzas apostólicas como la propia palabra de 
esús. Los libros así seleccionados forman el canon de las Escri- 
turas Sagradas, que abarca los escritos legados por Israel y los 
elegidos entre los que relatan la vida de Jesús, recogen sus pala- 
bras a la vez que las de los apóstoles y las comunidades nacien- 
tes. Jesús, los apóstoles, profetas, evangelistas y escritores, en la 
medida en que su voz perdura viva en la vida de la Iglesia (Tra- 
dición) y en los escritos nacidos de ella (Sagrada Escritura), 
constituyen la norma (canon) de la fe, no sólo en la medida en 
que la regulan formal, conceptual o jurídicamente, sino en 
cuanto que, leídos con veneración y acogidos como escritos 
bajo la inspiración del Espíritu Santo, descubren el proyecto 
salvífico de Dios, hacen posible la fe y llevan a la justificación. 
La tradición apostólica viva, prolongada a lo largo de los siglos 
mediante la sucesión episcopal, y los libros de la Sagrada Escri- 
tura, son así, en sentido derivado, también fuentes o lugares de 
la fe en el sentido que Melchor Cano dio a esta palabra en su 
obra clásica 35, Las fuentes de la revelación divina proclamada (textos) 
no son separables de las fuentes de la realidad salvífica celebrada (sacra- 
mentos). La palabra que anuncia y los sacramentos que realizan 


3 C£ Phi. MELANCHTON, Loci communes reruz theologicarum sen hypotyposes theologicae 
(Wittenberg 1521), reelaborado en Lodi communes tbeologici (Wittenberg 1535) y en 
su redacción final Locí praecipui theologici (Wittenberg 1559). Para Melanchton la 
palabra «dugares» designa las doctrinas, principios, capítulos fundamentales de la 
€ Cristiana, vistos en la perspectiva de los principios luteranos, En cambio, para 

ANO, De locis theologicis (1563 póstumo) la palabra designa las «fuentes» de las 
que mana y en las que podemos encontrar la revelación divina. Cf. B. KORNER, De 
oli Ein Beitrag zur theologischen Erkenntnistebre (Graz 1994); J. Tarta, Iglesia 
Y teología segrín Melchor Cano (1509-1560). Un protagonista de la restauración eclesial y teoló- 
pea en la España del siglo XVT (Roma 1989); J. M* Rovira BeLLOSO, «Las fuentes de 
Ñ teología. Sobre los lugares teológicos según Melchor Cano», en Introducción a la 
"olgía (Madrid 1996) 123-150. 
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son la doble faz del único evangelio de Cristo. Por eso q 
que este evangelio es la única fuente de la revelación, La Tra 
ción y la Escritura son el doble cauce por el que nos Je, adi 
agua de esa fuente originaria; el evangelio es /ógos y dynapgiz Sn el 
bra exterior iluminadora y potencia interior fortalecedora, yy " 
un sentido contiene la revelación de Dios y en otro funda Pe 
del hombre. El evangelio de Cristo es la fuente original a € 
conocimiento de Cristo de la que participan y a la que ac E 
zan las otras fuentes derivadas y secundarias (concilios, Padres 
de la Iglesia, obispos, teólogos, santos). ; 


€Clm, os 


b) Frentes externas e internas, informativas y testimoniales 


Las fuentes de la cristología incluyen elementos exteriores, que 
hay que comprobar y verificar, y elementos interiores que ha; 
que percibir, poniéndose el sujeto a sí mismo en juego, con la 
inteligencia y la voluntad como actividad de primer orden, 
entaizada no en una facultad, sino en la matriz indivisa de la 
persona, influyendo en todos los planos de la vida, afectándolos 
a todos y siendo afectada por todos. A partir de aquí podríamos 
hablar de fuentes externas, tanto de la fe como de la cristología, y 
de fuentes internas. Las fuentes externas, materiales, verificables, 
son el conjunto de hechos, monumentos, documentos e institu- 
ciones que en diversa manera hablan de Jesús: atestiguando su 
existencia, prolongando su mensaje, interpretando su vida, rev 
viendo su destino. Aquí podríamos distinguir fuentes informativas 
y fuentes testimoniales. Ya aludimos a los historiadores judíos (Fla- 
vio Josefo, el Talmud) y a los historiadores romanos (Tácito, 
Suetonio, Plinio) que nos ofrecen información sobre Jesús 
cuyo valor es mínimo y absolutamente insignificante, sí M0 
tuviéramos otras fuentes %, Valen como acompañamiento hate- 


36 Cf. G. ThElssEn - A. MBRz, «Fuentes cristianas sobre Jesús», en El Jesás hiso 
rico, O.c., 35-82; «Fuentes no cristianas», en ibíd., 83-110. Ya hemos superado Ñ 
actitud hipercrítica, pero ingenua en el fondo, que creía poder atenerse a las en 
tes extracristianas para salvar a Jesús y al cristianismo. Éstos se salvan o se Piet” 
por su propio valor interno, nunca por los apoyos externos, los testimonios E 
tos de antaño ni los apoyos filosóficos de hogaño: «Sobre Jesús substancial, 
sólo sabemos algo a través de los testimonio cristianos. La tradición rabínica 
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ajal orrente de noticias, testimonios y formas de vida que for- 
an la tradición cristiana. O 
La Iglesia con sus textos, personas, instituciones es la fuente 
- q para CONOCEr al Jesús vivo. A la Iglesia, que se ha identifica- 
do con Jesús desde el origen hasta hoy, se le pueden reprochar 
¡chas COSAS, Pero no es fácil demostrar que su testimonio 
obre Jesús ha sido construido por su mala voluntad, sus caten- 
. s alucinaciones O desilusiones. Ponerse a desmontar tales 
e eciones a estas alturas de la historia carece de sentido. Se pue- 
de aceptar 0 rechazar el testimonio cristiano sobre Cristo, pero ni la acepta- 
ión ni el rechazo se hacen sólo por razones científicas. La fe es un acto 
de libertad del hombre que pone en juego el ser entero: la inteli- 
encia, la voluntad, el deseo, el corazón. No se trata sólo de 
hechos que haya que aceptar o rechazat, sino de algo mucho 
más simple y profundo: el sentido de la vida personal, el conte- 
nido de la historia, la esperanza y destinación fundamental de la 
existencia. Las fuentes externas de la fe no hacen necesaria la 
adhesión a Cristo: ni la belleza de la Biblia, ni la perennidad de 
la Iglesia, ni la sanidad de sus santos, ni el heroísmo de sus már- 
tires, ni la genialidad de sus teólogos, ni la generosidad de sus 
misioneros o servidores de pobres y enfermos. Todo eso son 
signos, y los signos dan que pensar y desear, decidir y hacer, 
pero por sí solos son insuficientes sí el sujeto que los percibe no 
sigue el camino que invitan a andar. Éste tiene que arriesgarse a 
pensar en libertad, a decidir en riesgo, a tomar la existencia en 
propia mano, a amar y construir su propio destino delante de 
Dios, delante de sí mismo, delante del mundo. El animal está 
puesto en un lugar fijo; el hombre, en cambio, tiene que elegir 
su lugar, o consentir al lugar otorgado, vivir delante de Dios o al 
margen de Dios. Esta coraneidad de tal manera confiere senti- 
do a cada vida humana, que podemos decir: «dime delante de 
quién vives y te diré quién eres». De ahí nacen primero la fe en 
Esto y, como explicitación de sus contenidos, clarificación y 


e ningún dato sobre Jesús que resista a una crítica histórica. Y ha sido el 
a Emstianismo el que le ha introyectado al historiador judío Flavio Josefo, 
0 si fuera un niño expósito, un texto sobre Jesús, al que generosamente se le 
bé da erro Hlavianumn (Ant. 18,63). Incluso si aceptásemos que la reescritura 
) el texto sólo es parcial, su aportación sería mínima» (]. BECKER, Jesus von 
Rereth, 0.c., 105). 
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legitimación de su fundamento, elaboración de sus exigencia, 
consecuencias, nace también la cristología. y 

El testimonio del hombre creyente, como la Palabra del 
poeta o la pintura del artista, no reclaman nada, ni demuestra 
nada, sino que encienden la luz de la Belleza, Bondad y Verg ó 
abren una posibilidad e invitan a una aventura. Engendran » 
los otros una volición, una afección y un anhelo de adentra. 
miento en el mundo que ellos atestiguan. Una vez engendrado, 
en nosotros por las semillas vivientes del poeta y del testigo 
cada uno tiene que dejarlos crecer, darles a luz, criarlos y hace. 
los definitivamente reales como hijos propios. 


c) La atracción del Padre y el impulso del Espíritu, posibilitadores 
de la fe en Cristo como Hijo y Revelador absoluto 5 


Por ello hablamos de fuentes internas de la fe y de la cristolo. 
gía. Éstas son las que, elevando la inteligencia y la voluntad del 
hombre permiten descubrir la presencia de Dios en el mundo, 
acoger su llamada y ofrecerle una respuesta. Las fuentes exter- 
nas nos natran y proponen hechos; las fuentes internas nos dan 
la gracia (luz, instinto, potencia) necesaria para reconocer esos 
hechos como signos de más allá del mundo fenoménico, seguir 
la dirección en la que nos orientan, descubrir la realidad que 
implican y adherirnos a la llamada de Dios que incluyen. Dado 
que la revelación es la autocomunicación de Dios, tiene que 
haber proporcionalidad entre el objeto a conocer y el sujeto 
cognoscente. El discernimiento del ser infinito y la adhesión 4 
él (no solamente en su condición de creador o productor de la 
realidad al que podríamos inferir como causa a partir de tales 
efectos, sino en su proprísima realidad personal) sólo son post 
bles si él crea en el hombre una connaturalización divina, ges 
tando un órgano apropiado y otorgándole un hábito permanel- 
te conformes a su divina realidad personal. La gracia con las 
virtudes teologales correspondientes (fe, esperanza y caridad) 
confieren al hombre la cualificación ontológica (ser) y dinámic 
(potencias) necesarias, para que reconozca a Dios actuando El 
la historia, le pueda responder y adherirse a él. 
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vienes NOS han trasmitido los hechos acontecidos con 

«s los han vivenciado y narrado no como un descubrimiento 
ea inteligencia natural, sino como una gesta y gracia de Dios. 
E han reconocido como revelación y se han considerado a sí 
isos Capaces de percibirlos tales por la gracia de Dios, es 
decir, POr la fe. Por ello hablamos de la revelación de Dios y de 
ys contenidos como de la fe objetiva (fades quae). A la ilumina- 
ción de la inteligencia, purificación del corazón y fortalecimien- 
to de la voluntad, que Dios realiza en nosotros y con la que 


“iibremente le respondemos adhiriéndonos a él, la llamamos fe 


subjetiva (fides qua). Ahora ya aparece patente: si la teología sólo 
es posible como un hablar del hombre sobre Dios a partit de la 
ropia palabra de Dios, la eristolagía sólo será posible como un pensar y 
hablar del hombre sobre Cristo a partir de la propia palabra de Dios sobre 
Cristo y en Cristo. 

La Iglesia es la fuente y el lugar próximo de la fe; Dios mismo 
es su fuente y causa última. Sólo podemos creer en Cristo y pen- 
sar correctamente sobre él a partir de su Espíritu y de su Padre. 
El NT formula así el origen divino de la fe, que es el presupuesto 
originario y el fundamento permanente de la cristología: 


«Nadie conoce quién es el Hijo sino el Padre y quién es el 
Padre sino el Hijo, y aquel a quien el Hijo quisiera revelárselo» (Le 
10,22). 

«Jesús respondiendo dijo: Bienaventurado tú, Simón bat Jona, 
porque no es la carne ni la sangre quien te ha revelado esto (la 
mestanidad y filiación divina de Jesús), sino mi Padre que está en 
los cielos» (Mt 16,17). 

«Respondió Jesús y les dijo: “No murmuréis entre vosotros”. 
Nadie puede venir a mí si el Padre, que me ha enviado, no le trae» 
(n 6,43-44). 

«Nadie puede decir Jesús es Señor si no es en el Espíritu Santo» 
(1 Cor 12,3). 


d) La autoconciencia de Cristo como lugar connatural para nuestro 
conocimiento y fuente de la cristología 


_ Una vez que Jesús ha sido manifestado y acreditado por 
e en la resurrección como el Hijo, él se convierte a su vez en 
tlador del Padre y donador del Espíritu Santo. Su humani- 
glorificada queda constituida en la mediación absoluta de 
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toda comunicación de Dios al mundo. Ella es el medio COn» 

tural de manifestación de Dios, porque, en cuanto tal hom)», > 
temporal y mortal como todos nosotros, es sin embargo te, 
Hijo y como tal eterno y consustancial con él. Su ser, CONCieng; 
e historia de hombre como nosotros son el medio CONNAAyA] 

los hombres para el conocimiento de Dios, La ANLOCONCiengig s 
Jesús hombre se convierte así en la fuente originaria y connatura] Par 
nuestro conocimiento de Dios, que ya sólo existe encarnado, y para ti 
conocimiento del hombre, que ya sólo existe redimido y divinizado 3. Él 
no quedó encubierto como un extraño ante extraños, sino que 
se comunicó con los apóstoles, como se comunica un amipo 
con otro amigo (Jn 15,15) en la confianza y confidencia, y ny 
retuvo ni su existencia ni su conciencia. La primera nos la entre. 
gó en la muerte y la segunda nos la entregó al darnos su espíri- 
tu, el Espíritu Santo (Jn 19,30; 20,22). Por ello el triángulo: exis. 
tencia de Jesús, apóstoles y Espíritu Santo, constituye el lugar 
fontal para la elaboración de la cristología. La historia vivida de 
Jesús e interpretada por él mismo, el testimonio normativo de 
los apóstoles y la iluminación del Espíritu Santo son los tres 
fundamentos de la cristología. Tenemos por tanto que conocer 
el pensamiento (m04s) de Cristo: «Pero nosotros poseemos el 
pensamiento (mente, modo de pensar) de Cristo» (1 Cor 2,16). 
Tenemos que tener la misma actitud-intención-comportamien- 
to de Cristo (frónésis): «Hermanos, tened entre vosotros los mis- 
mos sentimientos que tuvo Cristo Jesús» (Flp 2,5). Finalmente 
hay que haber recibido el Espíritu de Cristo: sin él se es filósofo, 
judío, sabio o moralista, pero no se es cristiano, ni por consi- 
guiente se conoce a Cristo. El nos legó su Santo Espíritu como 
Paráclito, memoria viva de sus palabras, defensor en las perse- 


37 En la explicación del tercer artículo del Credo, Lutero formuló esta convicción 
ctistiana en los términos siguientes: A Dios sólo le hemos conocido como Padre y 
Reconciliador por el evangelio de Jesús y a Jesús sólo le conocemos como rev 
y santificador por la acción del Espíritu Santo: «Credo me propriis rationis mex 
viribus Jesu Christo, Domino meo, fidere aut ad eum accedere nullo modo pos* 
sed Spiritus Sanctus per evangelium me vocavit, suis donis illuminavit, recta ' 
sanctificavit et conservavit» (Kleiner Katechismus, Der Glaube», art.3). «Sed neque 
Christo quidquam scire possemus, si non per Spiritum Sanctum nobis té La 
esseb» (Grosser Katechismus, 3 Artikel), en BSLK 511-512, 661. Cf. E. ME 13 
réduction á Christ et á sa conscience», en Le Christ, l' homme et PUnivers, 0.C., 128-1% 
«La réduction a la conscience du chrétien comme membre», en ibíd., 134-140. 


do es 
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«ones, guía a la verdad completa, garantía de permanencia en 
fe-fidelidad (Jn 14,255; 15,265; 16,5-15). 
. Cristo se da y se da a conocer en la Iglesia por el evangelio, 
los sacramentos y el apóstol. El bautismo crea una comunidad 
E destino y una conformidad de naturaleza con él (Rom 6), 
d onación de vida e «iluminación» de la inteligencia. Ser bautiza- 
iluminado 3, El bautismo es el sacramento de la fe; fe 
como don divino, principio de justificación y de vida nueva que 
Dios da para convertir al pecador en justo, y al esclavo del mal 
en hijo de Dios, transfiriéndolo de sus tinieblas al Reino de la 
_ «El Padre nos ha hecho partícipes de la herencia delos san- 
sos (pueblo del AT) en el Reino de la luz. Él nos libró del poder 
de las tinieblas y nos trasladó al Reino del Hijo de su amor, en 
jen tenemos la redención, el perdón de los pecados» (Col 
1,112-14). El Ritual romano del bautismo hacía estas dos pre- 
guntas a los padres o padrinos: «¿Qué pedís a la Iglesia al solici- 
tar el bautismo para vuestro hijo? —La fe. ¿Qué os aporta la fe? 
—La vida eterna». El bautismo es, en un segundo momento, 
estructural no cronológico, el sacramento de la fe; fe como acto 
de libertad del hombre que desea configurar su destino al de 
Cristo y recibir el Espíritu Santo. Sin él y sin el Espíritu Santo, 
que él otorga, no hay existencia cristiana, ni el consiguiente 
conocimiento de Cristo: 


«Pues ¿a quién se le ha descubierto la verdad sin Dios? 

¿A quién le ha sido conocido Dios sin Cristo? 

¿A quién le ha sido conocido Cristo sin el Espíritu Santo? 

¿A quién se le ha concedido el Espíritu Santo sin el sacramento 
de la fer» %, k 


3 El término phótismós se aplica en el NT tanto al evangelio como al bautismo: 
4[..] el resplandor-reverberación-iluminación del evangelio de la gloria de Cristo, 
que es imagen de Dios [...] Porque el Dios que dijo: “De las tinieblas brille la luz” 
(Gén 1,3; Is 9,2), éste ha relumbrado en nuestros corazones para alumbramiento 

el conocimiento de la gloria de Dios en el rostro de Cristo» (2 Cor 4,4.6). Los 

uizados son los iluminados (Heb 6,4; 10,32). Clemente de Alejandría y Justino 
' lgnan al bautismo como phótismós. C£. CLEMENTE, Paedag. 1, 6; XXI, 1-2; XXIX, 
, 1; Strom. V, 10,64. San Justino, 4pol. VI, 1,12; 65,1; Diálogo 122,5. C£. A. 

ENoIr, Le baptéme chrétien au second siecle (París 1953); A. SeGOviA, La ¿iluminación 
Ñ mal en el antiguo cristianismo (Granada 1958); J. YSEBAERT, Greek baptismal termi 

ley (Nimega 1962) 159-177. 

Chris. -uí enim veritas comperta est sine Deo? Cui enim Deus cognitus sine 
Sto” Cui Christus exploratus sine Spiritu Sancto? Cui Spiritus Sanctus accom- 
Odatus sine fidei sacramento?» (TERTULIANO, De anima 1). . 
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e) Los apóstoles y la Iglesia, mediaciones autoritativas hacia 
la inmediación con Cristo 


Los apóstoles son los testigos cualificados de Jesús, Por, 
han vivido con él, le han conocido a lo largo de toda sy 2 
pública y han compartido sus tribulaciones hasta el fina] , 
22,28). Sabían de quién hablaban y su decir era con CONo«¡ 
miento de causa; sobre todo con conocimiento de persona. So , 
además los testigos acreditados o autorizados, porque Jesús a 
ha otorgado la potestad y responsabilidad de dar testimonio de 
él, solidarizándose con su palabra y manifestando que cuanto dé 
hiciera a un apóstol lo consideraba hecho a él mismo y que 
quien oyere o desoyere al apóstol, le oía o desoía a él (Mi 
10,1-5.40; 18,5; Lc 10,16) %. Los apóstoles son la mediación 
necesaria del origen, el testimonio indispensable para conocer a 
Jesús. Frente a todo gnosticismo, falsa mística, Ilustración precipitada y 
Dentecostalismo ingenno, la Iglesia ha remitido siempre a la tradición apos. 
tólica, como norma definitiva de la fe. Esto suena a novedad y resulta 
casi escandaloso a los hombres que han nacido en la era del 
sujeto como lugar creador de la verdad. No hay acceso inme- 
diato a Cristo sin pasar por la mediación del prójimo apostólico 
y de la comunidad creyente. La Iglesia es en el orden de la fe la 
condición necesaria para la constitución de la subjetividad cris- 
tiana, lo mismo que el prójimo, tanto el tú individual como el 
colectivo, es la mediación necesaria para la constitución del 
sujeto humario, recibiendo de él la palabra, el lenguaje y los sig- 
nos creados por toda la historia anterior. Lo mismo que quien 
no, conoce o rechaza al otro no llega a ser hombre verdadero, y 
quien rechaza la transmisión de la historia y conciencia anterior 
se priva de las posibilidades humanas fundamentales, así quien 
no conoce o rechaza a la Iglesia no llega a ser cristiano verdadero. 


Hay sin embargo un fundamento ulterior, de naturaleza más 
personal y no solamente jurídico (autoridad conferida por Jesús 
a apóstoles y cualificación conferida a discípulos): el que 
podríamos llamar presupuesto crístico. Jesús, como cabeza de un 
Cuerpo nuevo, ya no existe al margen de ese cuerpo porque $ 


40 «En verdad, en verdad os digo que quien recibe al que yo enviare, 2 mí me 
recibe, y el que me recibe a mí, recibe a quien me ha enviado» (Jn 13,20). 
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¡ dentificado con él como la cabeza con sus miembros, con 
s cuales €S solidario. Donde está la cabeza están los miembros 
donde están los miembros se hace visible la cabeza. La expe- 
a acia de San Pablo, cuando era perseguidor de la Iglesia y 
ado después se convirtió, es justamente ésta: entre los cris- 
Cristo hay solidaridad e identificación, positiva y nega- 
iva (Hch 9,55). Donde está uno están los otros. Sin Iglesia con- 
fesante, viviente y fiel al evangelio, no hay encuentro ni fe 
completa en Cristo. Si Dios ocasionalmente la hace surgir fuera 
de la Iglesia, incita a quien la recibe a verificarla y completarla 
en la Iglesia. , 
Ahora bien, la Iglesia no retiene a los creyentes, sino que es para ellos 
mediación hacia la inmediatez, con Cristo, quien es nuestro lugar defi-' 
nitivo y no de mero tránsito hacia otra esencia divina superior a 
él, porque Dios no es anterior ni exterior a él, ya que como 
Padre le es inherente y constituyente. Por eso el encuentro con 
él y la participación en su conciencia es la meta de toda fe y de 
toda cristología. La conciencia de Cristo no es aislable de su his- 
toria y de su palabra, de su comunidad y de sus apóstoles. En 
la comunicación de nuestra conciencia con la de Cristo, tras la 
identificación con su destino por el bautismo y la recepción 
del Espíritu Santo, llegamos al término de todo posible saber. 
Nuestra propia conciencia es entonces el lugar real de la cristo- 
logía. En este sentido, Schleiermacher y la escuela de Erlangen 
tienen razón: «El cristiano en cuanto tal es el objeto de la pro- 
pia teología y cristología» *. La realidad creída no es el sujeto 
creyente, pero ella es entonces inherente y constituyente del 
sujeto creyente. Rahner ha llevado al límite la propuesta de 
Schleiermacher al atreverse a elaborar toda la teología como 
antropología, es decir, a partir del hombre, del hombre que se 
ha encontrado a sí mismo consumado en Cristo y se ha realiza- 
do en cristiano Y, No hay extrinsecismo ninguno en la existencia cris- 


% Ach, der Christ, bin mir dem Theologen, eigenster Stoff meiner Wissens- 
chato», fórmula de J. C. K. HorFMAN (1810-1877), cabeza de la escuela teológica de 
langen, cit. por W. voN LOEWENICH, Geschichte der Kirche, Y (Múnich 1964) 140, 
Quien comenta: «El arranque de Schleiermacher es llevado aquí más lejos hasta 
da Una auténtica “teología de la conciencia”» (ibíd.). 
P C£. K. RaHner, «Theologie und Anthropologie», en 5774 VIIL, 43-65, y en 
> Burke y otros, Théologie d'aujourd'hui et de demain (París 1967) 99-120. 
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hana. Hay relacionalidad constituyente e tnmanencia absoluta de py. 
dad creída. se 
Las mediaciones históricas e institucionales están en 
orden de los medios, mientras que el don de Cristo a ]a A el 
ciencia del creyente está en el orden de los fines, ¡ee 
mediaciones externas (hechos de la historia), mediaciones Pe 
nas (la ejercitación de nuestras potencias con los actos y medi di 
respectivos) y mediaciones absolutas (el don de Dios mismo q 
hombre por el Espíritu Santo para hacerlo connatural con ha 
realidad divina, que se le otorga como objeto de Conocimiento 
y de amor). Todas las mediaciones no son iguales, sino Que se 
da una analogía entre ellas; todas son necesarias y deben ser tespe. 
tadas en su integridad a la vez que vividas en su perenne tep. 
sión; deben mantener su consistencia a la vez que realizarse en 
absoluta trasparencia respecto de la realidad mediada %. La auto. 
conciencia de la cabeza, la autoconciencia del cuerpo entero y, 
dentro de él, la autoconciencia de cada uno de los miembros de 
la Iglesia son fuente de la cristología. La historia, la comunidad 
y la interioridad, por propio derecho cada uno, son elementos 
constituyentes de la existencia cristiana. No se pueden contra- 
poner Cristo, la Iglesia y la conciencia del cristiano. Cada uno 
tiene su lugar propio. La Iglesia es la mediación necesaria y la 
propia conciencia es el punto de ejercitación necesario. Cristo 
es el punto de partida y.el de llegada, a la vez que el criterio y 
contenido tanto de la fe de cada cristiano como de la cristología 
en cuanto ciencia. 


S 


4. Método de la cristología 


¿Cómo se ha elaborado hasta ahora y cómo se debe elaborar 
en adelante la cristología? ¿De dónde hay que partir para inte- 
grar todos los aspectos que nos ofrece el NT, a la vez y no sólo 
aquellos que orientan derechamente a los aspectos del misterio 
que fueron afirmados en los concilios de Nicea y Calcedo- 
nia? , ¿Qué camino hay que seguir para hacer comprensible a 
los hombres el mensaje de salvación? 


43 C£ A. LEONARD, Cobérence de la fúi..., OC. 


- A ] ¡blia 
44 Rahner subrayó con fuerza en su día cómo ni todos los aspectos de la Bib 


C.5. Inteligencia de Cristo en la fe 441 


Unidad de fe en Cristo y pluralidad de cristologías en el NT 
2 
En el NT hay distintas lecturas de la historia, de la significa- 
«sp y del ser de Cristo, según el punto de partida desde el cual 
da autor le presenta, según las necesidades de la comunidad y 
según los instrumentos conceptuales con los que cada libro sis- 
rematiza la materia cristológica. Hay relatos cronísticos de los 
pechos de Jesús (Srámow tóv apoyuatóv [Lc 1,1]); hay relatos 
epifánicos que orientan hacia la confesión de su divinidad (1ñc 
o hoyías Div elg 10 evaryyéluov tod Xpr0t0Ú [2 Cor 9,13; cf. Jn 
20,26-29]) %, hay exposiciones kerigmáticas y textos doxológi- 
cos; hay fundamentaciones a partir del AT y hay anticipaciones 
de su obra escatológica; hay descripciones de su pasión y muer- 
te a la vez que himnos que narran su gesta, desde la pre- 
existencia hasta la encarnación y kénosis en la cruz. San Marcos 
comienza «el evangelio del Hijo de Dios» (1,1) situando la pre- 
dicación de Jesús tras la del Bautista, para cerrar su evangelio 
con la ejemplaridad de su muerte que hace confesar al centu- 
rión: «Verdaderamente este hombre era hijo de Dios» (15,39). 
San Juan, en cambio, parte de la preexistencia del Verbo en 
Dios y narra la trayectoria de su camino desde la acción creado- 
ra a su morada entre los hombres, poniendo su tienda como 
uno más de la caravana, hasta su acción filiadora, dando a los 
que creen en él no sólo el conocimiento de la gracia y la verdad, 
sino la posibilidad de llegar a ser hijos de Dios (Jn 1,17-18.12). 
El relato del profeta de Nazaret que sube a Jerusalén y allí mue- 
re la muerte del Justo, del Siervo, del profeta escatológico, tiene 
una lógica, mientras que el texto de San Juan (que comienza 
con el preexistente, sigue con el encarnado y muestra al que va 
consciente a la muerte para glorificar de manera suprema al 
Padre y así manifestar su propia gloria, en una elevación que 
incluye la muerte y la resurrección) tiene otra lógica. Cada libro 
del NT tiene una intención inmediata, género literario y contex- 


Prentan directamente hacia Calcedonia ni el dogma cristológico de la Iglesia pre- 

“ende ser la condensación exhaustiva de toda la doctrina bíblica. K. RAHNER, «Pro- 
E actuales de cristología», a.c., 173-174. 

al a F. Mussner, «Christologische Homologese und evangelische Vita Jesús», 

de a - E. Musner - E RickEn - B. WeuTk, Zar Frúhgeschichte der Christologie, 
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to mental distintos, pero todos se refieren al único Jesús Conf 

sado como Cristo después de su muerte y resutrección; pro de 
nen un único evangelio y remiten a la única Iglesia. Todos Ss 
necesarios, mormativos y cada uno por sí solo es insuficiene 
para la elaboración de la cristología. i 

1) Todos ellos surgieron por separado para dar DOticia y 
razón de Cristo como Mesías, Señor, Hijo de Dios. Todos > 
autocomprenden como buena nueva: palabra de Dios para h 
salvación del hombre. 

2) La Iglesia reconoció la validez de su exposición al inte. 
grarlos en el canon de las Escrituras y, por consiguiente, ue 
cada una de sus afirmaciones son verdaderas, y nada de lo dicho 
en orden a la salvación del hombre es falso. 


3) Para nosotros, cada evangelio está religado a los demás 
Por tanto, ninguna exposición de Cristo es legítima si no incluye 
explícitamente o deja un margen abierto para integrar las demás 
lecturas cristológicas, que hacen primero los cuatro evangelios y 
luego el resto de los escritos del NT. 

4) Todos esos escritos son válidos y valiosos, sin que nin- 
guno de ellos pueda establecer la primacía absoluta sobre el res- 
to obligando a leerlos en un orden, a pensarlos en un sistema o 
a jerarquizarlos a partir de una idea. La cristología del NT inclu- 
ye una unidad pluriforme y una complejidad concorde. 


5) La última coherencia de la fe en Cristo y de la cristolo- 
gía no la da el sistema de conceptos con los que pensamos a 
Cristo, sino la unidad del Cristo creído en la fe, celebrado en la 
eucaristía, predicado por todos e interpretado autoritativamente 
por los apóstoles. Su unidad no es conceptual o de sistema, sino 
real o de persona: la de Cristo, que dio origen a aquellos hechos 
y textos, que sigue dando origen a la fe del creyente hoy, conf: 
riéndole una vida nueva. 

6) La diversidad con que los autores del NT propusieron 
la persona y la salvación de Cristo sigue siendo ejemplar de la 
libertad con la que los teólogos pueden presentar a Cristo €l 
cada generación y de la responsabilidad con que deben hacerlo 
ante cada cultura, de forma que todos los hombres y cultur2 
encuentren anticipada, correspondida y corregida en el NT su 
peculiar sensibilidad ante la revelación. La fe implica unidad de 
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¿dad divina creída y de relación personal con ella, pero no de 
cepa conceptual interpretativo. 
ss Lo mismo que cada uno de los libros del NT ya sólo es 
retable dentro de la analogía de la fe (integración del AT, 
j tación de los demás del Nuevo, referencia a la comunidad), 
ap da cristología sistemática tiene que integrar todos los 
oe de las fuentes de la revelación, aceptar como normativa la 
aepretación apostólica y dejar abierta la posibilidad de inter- 
"eraciones teológicas futuras, ya que ningún concepto es indis- 
ensable ni sistema alguno agota la inteligibilidad de Cristo. Son 
normativos los hechos originarios en un sentido y los enuncia- 
dos del Credo de los apóstoles en otro, pero no como fórmula 
ve retiene, sino como trampolín que nos lanza hacia la reali- 
dad. Santo Tomás reasume la definición que San Isidoro da del 
crtículo de fe»: Articulns est perceptio divinae veritatis tendens in 
ipsam, y añade esta luminosa afirmación: «El acto de fe del cre- 
yente no se termina en los enunciados, sino en la realidad: crea- 
mos fórmulas o conceptos sólo para pasar desde ellos al cono- 
cimiento de las cosas, y esto lo mismo en la ciencia que en la 
fe». No conceptualismo de sistema que cierra al sujeto dentro, 
sino apertura del sujeto a la inmediatez con la realidad misma. 
Tal es el tenor de la teología *, 


b) Las dos sistematizaciones de la cristología, correspondientes a 
los dos milenios: «historia salutis-ordo disciplinae» 


En la historia del cristianismo podemos distinguir dos gran- 
des fases, aproximadamente idénticas a los dos milenios, que 
ahora llegan a su final y nos obligan a una nueva reflexión sobre 
el punto de partida. En el primer milenio prevaleció una pre- 
sentación catequética de Cristo, que se centraba en la predica- 


% ST q.1 2.6 sed contra; q.1 2.2 ad 2. Sobre la unidad de fe en Cristo y 

explicitación diferenciada de los contenidos dé esa fe en él dentro del NT 
unidad -pluralismo de cristologías), cf. las obras recientes de C. BREYTENBACH- 

> PAULSEN (eds.), Anfúnge der Cbristologie, o.c.; A. M. HENGEL - A. M. SCHWEMER, 

CT messianische Anspruch Jesu..., o.c.; U. SCHNELL - TH. SODING (dirs.), Paulenische 
N, Hógit.... 0.05 A, ]. HULTGREN, New Testament Christology..., 0.c. E J. MATERA, 
0 Testament Christology, o.c.; R. E. BROWN, Introducción a la cristolegía del NT, o.c,; 
: RER, Jesucristo en el NT, o.c. 


Sy“ 


444 Fundamentos de Cristología 


ción, muerte y resurrección de Jesús, a la que seguía lue 6 
reflexión complementaria elaborada sobre la base de los 
bíblicos. En el centro estaban la persona histórica de Jesús 
acciones, su doctrina, su relación con el Padre, los milagros on 
ejemplaridad moral, la pasión dolorosa, la resurrección, ej E 
del Espíritu Santo, el envío de los apóstoles. Se subrayaban y, 
puntos cumbre de su destino, en los que se veía una especia 
densidad de revelación divina y de redención humana, pe 
momentos cumbre (kairoí), eran considerados y celebrado, 
como misterios. Se consideraban tales los instantes supremos de 
la donación y de la consiguiente revelación de Dios al mundo 
llevadas a cabo en libertad por Jesús. De ellos derivaban la Vic. 
toria sobre el pecado y la salvación de los hombres. La teología 
era en un sentido el presupuesto y en otro el corolatio de la 
catequesis litúrgica, que se realizaba como explicación de los 
artículos del Credo y como narración moral de toda la historia 
sagrada. San Agustín fijó de manera genial el doble objetivo de 
la presentación catequética del cristianismo: narrar la historia de 
Dios como gesta salvadora para nosotros e invitar 2 correspon- 
derla con amor Y. 


textos 


El año litúrgico conmemoraba esos hechos siguiendo la 
cronología de Jesús. La liturgia celebró las fiestas, gestas y acon- 
tecimientos de Cristo; no ideas, dogmas, conceptos. A partir de 
un momento dado se ensanchó esta percepción de las gesta 
Christi (desde el nacimiento en Belén hasta la muerte en el Gól- 
gota) y se pasó a celebrar ideas o misterios, entendidos ahora 
como afirmaciones que superan la inteligencia humana. Miste- 
rio en su sentido bíblico originario era sinónimo, primero, de 
proyecto de salvación de Dios realizado por Jesús en la plenitud 
de los tiempos; luego significaba el sentido cristológico oculto 
en el AT, y finalmente designó a los sacramentos. Así aparecie- 
ron, después de Pentecostés, la celebración de la Santísima Tr- 


47 La catequesis tiene que repetir el método de Cristo, que ha venido para que 
conociéramos cómo ama Dios al hombre haciéndose su prójimo en la historia: «ut 
cognosceret homo quantum eum diligat Deus [...] qui non proximum sed long 
peregrinantem diligendo factus est proximus (cf, Le 15,13; 10,36)»; y el método 
la Sagrada Escritura que narra la historia de Cristo y nos invita al amor: «omnisqué 
Sriptura divina Christum narrat et dilectionem moneb». San Austin, De catebize" 
dis rudibus YV, 8 (BAC XXXIX, p.459). 


| 
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del Corpus, del Sagrado Corazón, de Jesucristo sumo y 
sacerdote, que son un redoble de todo lo que ya se ha 

prado como historia salvífica en el ciclo litúrgico desde 
ee ento a Pascua. ¿No tendríamos que entroncar de nuevo en 
Adi andes celebraciones, que son el centro del año litúrgico, 
sos aspectos que la piedad popular fue acentuando, en parte 

¿ no entender la lógica del misterio total de Cristo y en parte 
rque la acumulación de los misterios en tiempo tan breve 
como la Semana Santa no deja espacio para percibir todo el 
sentido que poseen? 

En el segundo milenio, presupuesta esta impregnación de la 
conciencia y sociedad cristianas por la historia salutis, comenzó 
un tipo de reflexión que daba por supuesto todo lo anterior e 
indagaba en las razones lógicas de esa historia, en el fundamen- 
to de la posibilidad de nuestra redención, en la condición divina 
de Jesús y de su verdadera humanidad. Aquí se invierte la mira- 
da a los hechos y la lectura de la realidad salvífica tal como de 
manera concreta aparece tanto en el NT como en los Símbolos 
de la fe. A partir de este instante el evangelio de San Juan 
comienza a cumplir un papel capital en la reflexión sistemática. 
Se lee la historia comprendiéndola desde el final y esa compren- 
sión final se la hace punto de partida. Lo central ya no será la 
vida de Jesús y el misterio pascual, sino la preexistencia y la 
encarnación. Los evangelios se ordenan entonces en torno al de 
San Juan, éste se lee desde el prólogo y el prólogo se entiende a 
la luz del versículo 14: «Y el Verbo se hizo carne y habitó entre 
nosotros». La idea de la encarnación se corivierte entonces en el 
quicio de comprensión de Cristo y de elaboración de la cristolo- 
gía. Ésta no será en adelante un tratado sobre el hombre Jesús, 
sino primordialmente sobre Dios encarnado, y, en consecuen- 
Cia, su objeto primordial será comprender al Dios hecho hom- 
bre y el modo de unión de ambos (unión hipostática). Si se 
quiere verificar estas afirmaciones, compruébese cómo aparece 

figura de Jesús, por un lado, en San Agustín y San Francisco 

C Asís todavía; por otro, en Santo Tomás y en Bérulle. 

- Este proyecto no se presenta como alternativa al anterior, 
“Ino como su necesaria fundamentación. ¿Cómo es verdad y cómo 
mae camente posible lo que el Credo anuncia acontecido en la histo- 


pidad, 
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ria? La cristología en esta nueva fase quiere dar razón de 
convicciones fundantes del cristianismo: El Verbo ete 
sido hombre en un tiempo, Cristo ha resucitado como 
dor de la muerte, Cristo ha redimido a la humanidad de] eS 
junto con todas sus consecuencias. ¿Cómo ha sido POSible e. 
objetivamente? Estas afirmaciones sólo se pueden SOStene e 
hay una connaturalidad metafísica entre Dios y el hombre; , $ 
2 : iz . Hd Se 
hombre Jesús es mediador real de la salvación; si la Iniciativa de 
su existencia y la potencia de su acción radican en Dios. p 
hombre no es capaz de Hegar por sí mismo a Dios, ni de econ 
ciliarse con Dios; no es capaz de saltar sobre su finitud vencie, 
do a la muerte, ni tampoco es capaz de saltar sobre su Pecad, 
redimiéndolo. La convicción resultante, que se convierte en E 
principio de toda reflexión ulterior, es ésta: Dios se encarnó er 
Cristo; Dios estaba en él venciendo al poder de la muerte; Dip: 
estaba en él reconciliando al mundo consigo mismo. Esa 
«estancia» no puede ser accidental, sino consustancial; no puede 
ser exterior a su conciencia, sino constitutiva; no puede comen. 
zar en un momento y cesar en otro porque esto supondría un 
indigna utilización de Jesús por parte de Dios, sino que debe ser 
coexistente con él ya para siempre. Desde estas reflexiones « 
pasa a la afirmación siguiente: Dios estaba con Jesús, Jesús er 
el Hijo y en el Hijo está siempre el Padre. La historia de Jesús es 
así la historia de Dios, el destino de Jesús es así destino de Dios. 
Dios ha compartido el destino de los hombres y desde den- 
tro lo ha superado. El origen y naturaleza divina de Jesús es 
la condición trascendental para que sus acciones sean realmen- 
te redentoras, para que pueda superar la muerte y operar la 
redención. — * 

A partir de Santo Tomás se inaugura una cristología, vigente 
hasta hoy, que parte de la encarnación, de la preexistencia Y de 
la radicación trinitaria de Jesús; de la implicación de Dios mi* 
mo en la historia humana como actor en un sentido y com 
paciente en otro. Se supone la historia salutis y se elabora el o 
disciplinae con la ayuda del concepto de ciencia, tomado de Ani 
tóteles recién descubierto *. La lectura que se haga en adelan" 


as tros 
ño 


Vence. 


48 Cf. M. D. CHENU, «Histoire sainte et ordo disciplinae», en Introductiol 6 pias 
de Saint Thomas (París 1954) 258-266. C£. K. RaHneR, «Die zwei Grundtp*” 
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da uno de los acontecimientos de la vida de Jesús pondrá 
pa to en la presencia y operación divinas. Tenemos la llama- 
elacen ología desde arriba, descendente, metafísica. Ella no se 
da o del relato de los hechos, que es conocido de todos, 
a : camino por el que los hombres llegan a la fe, que es mani- 
noe ente la Iglesia (ratio cognoscendi), cuanto del fundamento de 
«bilidad de Jesús hombre, Hijo y Redentor, de la intelipibili- 
e teórica de las afirmaciones del Credo (ratio essendi). La Trini- 
dad es ahora el presupuesto necesario para comprender la per- 
cona y la obra de Jesús. La sistematización que elabora Santo 
Tomás en la III Pars es la expresión perfecta de este punto de 
ida. Él todavía antepone la reflexión metafísica sobre la 
sibilidad y el sentido de la encarnación a la exposición de los 
emisterios de la vida» de Cristo Y. La novedad del cristianismo, 
en diálogo con judaísmo e Islam, sólo se fundamenta a partir de 
la idea de la encarnación y ésta revela a la Trinidad, a la vez que 
se fundamenta en ella. La "Trinidad es necesaria no sólo para 
explicar la redención, sino también la creación, si no queremos 
caer en el monismo o panteísmo %, 


y) El planteamiento moderno: de la revelación y fe a la razón 
e historia. De la Trinidad a la judeidad de Jesús 


El esquema anterior se mantiene hasta la Ilustración, que 
reclama invertir los términos. Si hasta ahora lo patente a la con- 


Christologie», en S2Th X, 227-240, «El principio guía del primer tipo de cristología 
% histórico-salvífica) es: “Jesús en su destino humano es no una, sino a? palabra 
afirmativa de Dios a la humanidad en una manera definitiva, irreversible e insupe- 
rable”. El axioma del segundo tipo de cristología (la metafísica) es “Dios se ha 
Becho hombre”» (cita en p.230, 232). 

Sanre > Tomás divide su cristología en torno a dos grandes categorías: 1) la 
“Aarnación como unión del Verbo encarnado con la naturaleza humana (STA 1, 
$126), y 2) las acciones y pasiones del Salvador, es decir de Dios encarnado por 
“tros, o los misterios de la vida de Jesús (q.27-59). Él otorga la misma exten- 
de £ Importancia al aspecto histórico-salvífico que al aspecto metafísico. 

% C£. G. Emrry, La Trinité créatrice. Trinité et création dans les Commentaires aux Sen- 
13 de Thomas d'Aquin et des ses prédéceseurs Albert le Grand et Bonaventure (París 
cer » AD, «Trinité et Création. Le principe trinitaire de la création dans les Com- 
a d'Albert le Grand, de Bonaventure et de Thomas d'Aquin sur les Sen- 
ma: RSPHTH 79 (1995) 405-430, A. Ganoczy, La Trinité créatrice, Synergie en 
la f e (París 2002); G. GrEsHAKE, El Dios uno y trino (Barcelona 2001) 269-289 
“€ en la Trinidad y la comprensión del Creador y de la creación). 
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ciencia eclesial y social era la eterna divinidad del Hijo, que t 
parecía en Jesús, ahora lo primero manifiesto €s la human; £ 
de Jesús, y todo lo demás reclama ser demostrado a PArtir 
ésta. Humanidad que es judeidad; historia que es no sólo A S 
giosa, sino social, política y cultural. dd 
Se abre una sima entre historia y metafísica, verdades 
hecho y verdades de razón, hechos particulates y Principios wn; 
vetsales, situaciones contingentes y valores eternos. Desc E 
Leibniz, Lessing... luchan contra esta alternativa, sin ENCONtra, 
el puente que acerque una realidad a la otra. El problema con. 
ereto, en nuestro caso, es pasar del judío Jesús al Hijo de Dios ; 
del profeta de Israel al Salvador del mundo. No ven cómo de 
pueda saltar de una verdad histórica a una verdad teológica, 4 
partir de la cual orientar toda la vida, arriesgar el propio destino 
pensar el tiempo y el ser. Esta actitud deja percibir con claridad 
la insuficiencia de la investigación positiva y de toda cristología 
meramente histórica. Aquí está en juego el ser mismo de Dios y 
el ser del hombre en relación, la posibilidad radical de la revela. 
ción no sólo por parte del emisor y del receptor, sino por parte 
de la mediación mundana. ¿Es la historia, en su insuperable 
particularidad, medio apto y connatural para la revelación del 
Eterno? ¿Puede un punto de la realidad dar las claves para 
entenderla entera, un fragmento contener al Todo? La metafísi- 
ca griega había negado esa posibilidad. Sus ecos le llegan toda- 
vía a Santo Tomás, cuando recoge esta objeción: Inconveniens est 
ut quí excedit magna, contineatur in minimo (STh YI q.1 a.1 0bj4). 
Ya vimos cómo Lessing consideró esta dificultad insupera- 
ble para la conciencia moderna 5. La cristología desde aquel 
momento hasta hoy (Schleiermacher, Ritschl, Bultmann, Rah- 
ner, Pannenberg) no ha cejado en el empeño por llegar desde la 
historia de la humanidad judía de Jesús a la divinidad del Hijo 
eterno. Porque ¿cómo descubrir y dónde encontrar su divinidad 
si no resplandece en su humanidad? El camino ascendente $ 
ha impuesto, pero prolongado en una reflexión metafísica qué 
muestre la constitutiva apertura de la naturaleza humana 2 % 
Creador a la vez que la eterna querencia de Dios a estar con $ 


Artes 


31 G, E. LessinG, «Sobre la demostración en espíritu y fuerza», en Escritos filos id 
cos y teológicos, O.C., 4485, 
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za, hasta compartir su naturaleza y destino; hasta mons- 
a mientras el ser infinito y pecador tiende siempre a 
der, despreciando lo que está bajo. sí, el ser divino y santo, 
a el contratio, tiende siempre a descender y con-descender 
que es inferior a él, siendo y estando con ello. El hombre 
ra en retener lo suyo sin compartirlo; en cambio, Dios, 
de sí y generoso con los demás, no retiene nada de sí 
mismo. Él, que es el máximo, se da a todo lo que ha creado, Así 
Jo expresa el famoso dístico, escrito en honor de San Ignacio de 
Loyola, que fascinó a Hegel y Hólderlin: Non coerceri maxiso, con- 
fineri tamen a minimo, divinum est52, 

Sin ninguna pretensión iconoclasta sino con la limpia volun- 
tad de llegar de lo mejor conocido a lo menos cognoscible, se 
intenta ir de la acción de Jesús a su persona, de su humanidad 
manifiesta a su divinidad oculta, de su historia a su misterio. A, 
Ritschl lo formuló de manera clásica: «Primero tenemos que 
poder demostrar la divinidad manifiesta de Jesús, antes de que 
comencemos a reflexionar sobre su divinidad eterna» %. Esto 
equivale a decir que no podremos reconocer su ser eterno, si él 
no trasparece en su historia temporal. El punto de partida no es 
ya la Trinidad inmanente, sino la, vida histórica de Jesús. Se 
reclama partir desde abajo, ascendiendo de los hechos evangéli- 
cos de Jesús para llegar al misterio del Logos e Hijo en Dios. El 
punto de partida y el objeto primero que se trata de comprender 
es el hombre Jesús, En la mitad del siglo XX llegamos a una con- 
traposición entre ambas cristologías: la ascendente y la descen- 
dente. La primera se centra en la Trinidad, a partir de la cual, con 
la categoría de encarnación del Hijó eterno, se intenta mostrar la 
unidad personal de Jesús en su historia humana; la segunda se 
centra en esa historia particular del hombre Jesús, a partir de la 
cual se espera descubrir su divinidad y su universalidad salvífica. 

La cristología ascendente conecta con la situación de nues- 
tro tiempo. Si en los siglos anteriores la evidencia espiritual y 


con lo 
e afer 


seguro 


: E C£ H. Ranner, «Die Grabschrift des Loyola», en Ignatius von Loyola als Mensch 

ele (Friburgo 1964) 422-440; G. FessarD, La dialectique des Exercices spiri- 

Edo París 1956) 166-177. Rom 8,32 y Flp 2,6-11 son la base bíblica de esta afir- 
lón. 


5; 
195 4 Esc, Die christliche Lebre von der Recbifertigung und Versóbnmng, UU (Bonn 
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social determinante era la confesión trinitaria de la fe y 

de la Ilustración la realidad deísta del Dios creador dá Pan 
desde el que se buscaba respuesta a los enigmas del o 6 
partir del siglo XIX la evidencia suprema, el centro de Se a | 
reconocido socialmente y el protagonista exclusivo de da 
proyecto histórico es el hombre. Donde antes estaba Dios a 
ra está el hombre; teológicamente, el lugar que antes OCUpaba 
misterio trinitario, ahora lo ocupará el Jesús judío. A esto Ñ 
añade la imposición social de las ciencias positivas, que A 
por experimento, y una comprensión evolutiva de la tealida 
que va de lo inferior a lo superior, de lo menos complejo 4 
más complejo. A todo esto se añaden los procesos interiores 
la vida de la Iglesia: el redescubrimiento de la Biblia Y la afirma 
ción de que ella debe ser el alma de la teología; el diálogo cum. 
nico sobre todo con el protestantismo, que se ha sentido siempre 
lejano a la comprensión metafísica de la realidad cristiana, Privi- 
legiando una comprensión soteriológica; la especial afinidad , 
una imagen de Cristo como «nuestro hermano», que comparte 
plenamente nuestra naturaleza y destino; la sensibilidad socia 
de los movimientos revolucionarios que orientan hacia la figura 
humana de Cristo en su gesta solidaria y liberadora. 


' 


d) Positivismo histórico, cristología trascendental y cristología narrativo 


Conectando con esa línea de exégesis crítica, iniciada hace 
siglos por la Leben-Jesu-Forschung, asumiendo la sensibilidad pro 
pia de una comprensión evolutiva de la realidad y haciendo del 
hombre el punto de partida tal como ha sido propuesto a pa 
tir del llamado giro antropológico de la modernidad, se han 
intentado varias formas de cristología ascendente: Pannenberg 
Moltmann y otros en el protestantismo. Dentro del catolicismo 
tenemos, entre otras formas, el positivismo histórico de King yh 
cristología trascendental de Rahner. Éste recoge los impulsos de 
Anala de Chardin en un sentido y los del idealismo alemán 
otro 5%, 


54 C£. Y. Kasprr, «Christologie von unten? Kritik und Neuansatz gegenwáro” 
ger Christologie», en L. SCHEFFCZYK (dit.), Grundfragen der Christologie bente Friburt" 
1975) 141-169. 
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p nuestros días aparece una variante de esa visión ascen- 
. las cristologías derivadas de una exégesis estructural, narrativa, 
q etc. en sus múltiples versiones. Son valiosas en la medi- 
" que muestran que «lo que» se dice en muchos casos 
pde «del cómo» se dice; y que se llega a la verdad de lo 
«cho sólo adentrándose por los meandros de la intención del 
; modulada según el género literario en que se expresa, el 
ea primario propuesto, y las convicciones implícitas del 
e natario con las que cuenta. Son insuficientes, cuando tras- 
fieren mecánicamente métodos válidos para otras ciencias sin 
rcatarse de la especificidad de su objeto; cuando no se preo- 
cupan tanto del conocimiento del hombre como del secciona- 
miento del texto; cuando hacen sólo una paráfrasis de textos 
píblicos o una síntesis de resultados exegéticos. El relato es necesa- 
rio, pero no suple al pensamiento. El fragmento es bello, pero sólo bay inte- 
pución donde aparece la totalidad. Sin fundamento y sin sistema no hay 
verdad. La modernidad tiene razón en este aspecto frente a la 
smodernidad, si bien ésta tiene razón al no identificar lo real 
pensado por nosotros con la plenitud de lo real en sí mismo, y 
el fundamento, que nosotros descubrimos en la parcialidad de 
nuestra percepción, con el ser mismo. 


en 


e) Relación entre cristología ascendente y cristología descendente 


Una vez que hemos diferenciado las dos maneras funda- 
mentales de elaborar la cristología (la ascendente y la descen- 
dente) es necesario mostrar su legítima diferencia y su necesaria 
complementariedad, ya que ninguna de ellas por sí sola es capaz 
de dar razón de todo lo que la confesión cristológica del NT 
implica. Desde una noción precristiana de Dios no se llega:a la 
encarnación y desde la mera consideración histórica del hom- 
bre Jesús no se llega a la afirmación de su divinidad. En ambos 
Casos hay que «trascenderse» y, por un esclarecimiento recípro- 
Co, comprender en novedad ambas realidades: a Dios y al hom- 

re. De hecho, siempre hubo primero una cristolegía narrativa 
“omo punto de partida. A ella orientaba San Agustín cuando en 
% texto arriba citado proponía como tarea a sus catequistas: 

Atrar la historia de Dios e invitar a su amor», comenzando 


dl 
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por la vocación de los patriarcas en el AT' hasta lega , 
sacramentos en la Iglesia %. Luego seguía una reflexión sobr 
vida y milagros de Jesús, como motivos para la fe, que Sister 
tizados dieron por resultado, en sus múltiples variantes, l, ,. * 
logía fundamental. Finalmente, a partir de ambas cristolopías y 
catequética narrativa por un lado y la fundamental o APOlOgéi, 
por otto), y con ellas siempre como infraestructura MeceSa, 
surgía la cristología sistemática, Rahner ha afirmado en diálogo e 
Hans Kúng que de hecho siempre ha existido en la Iglesia e 
cristología desde abajo %, , 
La Iglesia, en lo que era el centro de su vida (la celebracig, 
la predicación, la propia moral cristiana centrada en torno 4; 
seguimiento, imitación y unión con Cristo), siempre ha comen. 
zado con la vida de Jesús. La reflexión teológica universitaria ha 
sido un momento segundo que, pot querer legitimarse com, 


lo 


55 Antes que los técnicos de la literatura o los exegetas, Ortega y Gasset en las 
páginas dedicadas a Dilthey postuló una razón narrativa correspondiente a, 
razón histórica y a la razón vital. La razón histórica «no consiste en inducir ni er 
deducir, sino lisamente en narrar; es la única capaz de entender las realidades 
humanas, porque la contextura de éstas es ser históricas, es historicidad». La vida de. 
hombre porque es historia sólo es inteligible en relato y el método connatural es |; 
razón narrativa. J. ORTEGA Y GassEr, «Una interpretación de la historia universal. 
en Obras completas (Madrid, Alianza 1983) IX, 88-89; Ip., «Historia como sistema, 
en Ib,, VI. C£. M. HEIDEGGER, Jer y tiempo, párrafo 77: «Relación del anterior des 
rrollo del problema de la historicidad en las investigaciones de Y. Dilthey y la: 
ideas del Conde York». 

56 «Cristología desde abajo es realmente una verdad de Perogrullo. Yo he dich- 
una vez delante de Hans King, para su sorpresa si le entendí bien, cómo ha teolo- 
gía fundamental católica, que siempre incluía un tratado De Christo legato divino, ev: 
dentemente sabía y practicaba que existe una cristología desde abajo y que debx 
existir (...] Una cristología tradicional, de carácter fundamental, ha sabido siempre 
que tenemos que comenzar por su existencia fáctica, por su predicación, port. 
testimonio que él dio de sí mismo, por su autointerpretación, que por tanto N 
podemos comenzar con unas afirmaciones de cristología descendente, sino co” 
datos de otra naturaleza» (K. RAHNER, «Kleine Anmerkungen zur systematisches 
Christologie heute», en 5214 XV, 225-235, cita en 2275). e 

Rahner se defiende frente a las objeciones que le han hecho y muestra cómo Y 
cristología trascendental, que es una forma de cristología desde abajo, es legiim" 
necesaria: «Como quinta conclusión afirmo que debería desarrollarse con muci 
más claridad todavía una cristología ascendente, e incluso más allá de ella una eS 
tología trascendental. Por esa razón: si yo en el fondo no fuera ya un cristiano 20 
nimo por la gracia del Espíritu de Jesús que llega hasta mí, no podría en ca 
ninguna entender lo que se dice sobre este Jesús como el Cristo» (p.235). El ee b 
nido, pot consiguiente, de este cristianismo anónimo es la presencia activa ñ E 
gracia del Espíritu de Cristo en cada hombre que le prepara para que reciba!” 
sea inteligible la propuesta del evangelio. 
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ig en el marco académico a partir del siglo XIII, no pocas 
ci olvidó los presupuestos, que otorgaban evidencia a sus 
yeces s afirmaciones. Sin relato permanente de la historia origi- 
e sin la conexión con la Iglesia, como comunidad de fe, de 
a encia sacramental, de celebración comunitaria y de cati- 
E ermanente, el sistema cristológico aparecerá cada vez más 
mplejo Y compacto, pero cada vez más inverosímil y vacío. 
do funcionará conceptualmente bien; las cosas podrán ser 
T asadas COMO ideas, pero ¿podrán ser vividas como realidades, 
án ser amadas? ¿Podría uno jugarse la vida con ellas y por 
ellas? Ante ciertos sistemas, uno tiene la impresión de que 
debajo de una construcción conceptual perfecta no hay nin- 

a realidad divina, viva y vivificadora, hasta el punto de que 
se siente la tentación de aplicarse la pregunta de Machado: 
Esta teología y cristología decidme, hermanos, ¿tienen algo 
dentro?» 5”. La impresión de legitimidad racional tiene que it 
unida con la impresión de verdad real, de presencia divina, de 
gracia santificadora y de posibilidad vivible por cada individuo 
en su peculiarísimo destino. 

Parafraseando a Kant podríamos decir que la cristología 
descendente sin la cristología ascendente es vacía, mientras que 
la ascendente sin la descendente es ciega. Es evidente que hoy 
no es fácil partir de una comprensión trinitaria de Dios, entre 
otras razones porque ella es resultado de la revelación en Cristo, 
porque cuesta comenzar por lo difícil para llegar a lo fácil y pot- 
que en la vida y mensaje de Jesús no hay el concepto «Trinidad», 
en el sentido moderno del término. Lo primero es Jesús. Cono- 
cerle a él por fuera y por dentro, sus acciones y sus sentimien- 
tos, los de su alma judía y los de su alma de Hijo, es el punto de * 
Partida, el apoyo permanente y el reposo final de toda cristolo- 
gla. En este sentido es sagrado descubrir los pensares de su 
inteligencia y los sentires de su corazón. Por eso no nos parece 
aceptable la afirmación de Bultmann: «Lo que se refiere al Xpuo- 
196 kortO. gápro no nos interesa; lo que haya ocurrido en el cora- 
vn de Jesús, ni lo sé ni lo quiero saben» %, Es necesario encon- 


57 

pe «Esta casa de Dios, decid, hermanos, / esta casa de Dios, ¿qué guarda den- 
y A. Machiano, Poesías y prosa, 11 [Madrid 1989] 562). 

eL BULTMANN, «Zur Frage der Christologie» (1927), en Glauben und Versteben, 
585-113, cita en 101. Esta expresión es fruto del radicalismo con que se atie- 
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trar en su vida vivida el fundamento de su peculiar relación 
el Padre, de su resurrección, de la efusión del Espíritu Santo on 
la afirmación eclesial según la cual en él tenemos redención , 
la participación en su condición de Hijo. La unidad Persona] 
Jesús está fundada trinitariamente, pero nosotros sólo la de ] 
brimos a partir de su relación filial con el Padre cuando o 
este mundo. Por eso el discurso sobre Jesús no CoMie “1 
hablando de las relaciones entre humanidad y divinidad, ni dela 
relación de una creatura con el Creador, sino en la relación de 
Jesús con aquel a quien siempre designa como Padre e S 
"Abba. NN 
La cristología tiene que acompasarse y partir de lo que fue h 
vida de Jesús, de su relación filial con el Padre y de su relación 
autoritativa a la vez que fraternal con los hombres, 


Ínvor 


«Jesús de Nazaret en su vida terrena está en comunicación y en 
diálogo no con “Dios” (el trinitario), sino con su Padre. No desa. 
rrolla él el designio salvífico del Dios trino, sino que recibe y 
misión del Padre por el Espíritu y se ha decidido y ofrecido desde 
siempre para esta misión. No hay razón (precisamente según e 
modo de hablar de la Escritura) para establecer dos decisiones del 
Hijo (que se sucederían cronológicamente): la primera en cuanto 
Dios en la eternidad y la segunda en el tiempo. La decisión eterna 
del Hijo incluye en sí la temporal y la temporal aprehende la eterna 
como la única que interesa. Pero la eterna no está dictada por e 
Hijo en soledad, sino que es siempre trinitaria» $, 


Lo que es el centro de la vida personal de Jesús tiene que 
constituir el centro de la reflexión teológica: su comunicación 
personal con el Padre, su obediencia filial, su entrega a la misión 
hasta la identificación plena con ella. Esta perspectiva es compar 
tida por la mayor parte de los autores contemporáneos: Panner 
berg, Rahner, Kasper, Balthasar, Wiederkehr, Ratzinger, etc. % 


ne al mensaje, al margen del mensajero, al kerigma del resucitado al margen de 
Jesús en su historia, En cambio, las palabras de Cristo para E. Haenchen revelan 
las intenciones de Dios y en ellas el Padre nos abre su corazón: «Es el Padre Mé 
mo el que se nos da como palabra en las palabras de Jesús, el que en estas palabra 
nos abre su corazón» (E. HAENCHEN, «Der Vater der mich gesandt habx 
(1962-1963) 208-216, cita en 211). 

59 H, U. von BALTHASAR, Teodrámatica, Y, 187. pro 
60 Cf. W. PANNENBERG, Fundamentos de cristología, o.c., 403-452; K. RAHNER 
blemas actuales de cristología», a.c., 167-222; K, RAHNER - W. THÚSING, To 

gía..., 0.C., 31-40; W. KCAspPER, Jesús, el Cristo, o.c., 199-240; H. U. VON BALTHASAR 
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La relación Padre-Hijo es el lugar de la revelación de la iden- 
e ersonal de Jesús, constituida por la autodonación pater- 
de o como expresión eterna del Padre ha asumido en su 
n- anidad una expresión temporal, en la que- prolonga y 
a su filiación eterna. Por eso Jesús es para los hombres en 
¡tiempo lo que Dios es en el orden del ser y de la eternidad, ya 
ñ e en su realidad está implicado y en su realización filial está 
l jicado el mismo Padre. Ahora bien, como en esa relación y 
ización eterna Padre e Hijo existen desde el Espíritu Santo, 
pién en la historia temporal de Jesús, que es historia del 
Hijo, el Espíritu Santo juega un papel constituyente, en la medi- 
da en que hace patente la paternidad de Dios y en la medida en 
que le suscita a Jesús una humanidad connatural a su realidad 
filial. Sólo, por consiguiente, a partir de una extensión de los 
anteriofes planteamientos al Espíritu Santo, es resoluble la 
alternativa entre una cristología desde arriba y otra desde abajo: 


exp 


«La cristología no se puede exponer de manera abstracta den- 
tro de la relación entre la divinidad y la humanidad, sino de 
manera concreta dentro de la relación Padre e Hijo. Esa relación 
tiene en el Espíritu la libertad para extenderse a la creación y para 
asumir en sí a Jesucristo, en toda su creaturidad, dentro de sí, “sin 
confusión” y “sin superposición”. La alternativa, tanto a una cris- 
tología tradicional como a los puntos de partida modernos, es, 
por consiguiente, una cristología trinitaria y finalmente una “cris- 
tología fundada” en la pneumatología [...] Una cristología orien- 
tada a la luz de la pneumatología (prenmatologisch bestimnte) puede 
pot tanto superar la alternativa entre una cristología “desde aba- 
jo” y una cristología “desde arriba” a la vez que otorgarles a cada 
una su derecho relativo» %!, 


drámatica TI, 156-189; D. WIEDERKEHR, «La filiación eterna en la existencia 
humana de Jesús», en MS HI/1, 576-586; Ib., «Das Gottesverhálenis Jesu als 
Korrektiv dogmatischev Christologie»: Theologische Berichte 2 (1973) 28-36; ÍD., en 
MS Ergánzunesband (Einsiedeln 1981) 220-238. «El centro de la vida de Jesús es, 
Pm el testimonio de la Sagrada Escritura, su comunicación permanente con el 
ate» (J. RArzinGER, Scbanen auf en Durchbobrten..., O.c., tesis 1). 

W. Kasper, «Christologie von unten?...», a.c., 169. 
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CAPÍTULO VI - 


EL TRATADO DE CRISTOLOGÍA 


El tratado de cristología tiene como tarea dar cuenta y razón 
de Jesús, «el llamado Cristo» (Mt 1,16), respondiendo a la doble 
nta. Una la histórica de pasado: ¿Quién fuer, y otra la teoló- 
ica de presente: ¿Quién es? !. Tiene que exponer no sólo su rea- 
lidad en sí sino también su valor y significación para los hombres. 
Tiene a su vez que recoger y valorar la interpretación que se ha 
hecho de él y por qué se le ha puesto en relación única con el 
ser-voluntad de Dios, por un lado, y con el ser-destino de los 
hombres, pot otro, mostrándole como esperanza de nuestra glo- 
ria, por considerar que es la manifestación del designio salvífico 
de Dios y la reverberación de su gloria en rostro humano (2 Cor 
46). El evangelio de Cristo revela la gloria de Dios (la luz y el 
peso de su ser) y muestra la gloria del hombre (su destino y digni- 
dad divina). El concepto común «Gloria», manifestada en la figu- 
ra de Jesús, des-figurado en la cruz y con-figurado en la resurrec- 
ción, es la confluencia de teología y antropología. Cristo ha sido 
comprendido siempre como el lugar donde desciende a nosotros - 
la gloria de Dios y desde donde la gloria del hombre asciende 
hacia Dios. La cristología tiene, por tanto, como tarea esclarecer 
la historia pasada; alumbrar la inteligencia del hombre presente 
mostrando la posibilidad antropológica de la fe a la vez que su 
verdad teológica; hacer inteligible, amable y vivible el «misterio» 
de Dios (= designio salvífico, plan divino) que se manifesta y es 
Cristo en persona. 


- «Glotificad en vuestros corazones a Cristo, el Señor, y estad 
siempre dispuestos a dar razón de vuestra esperanza a todo el que 
Os la pidiere» (1 Pe 3,15). 


1 
ha D. BonHogrrEr, Wer ¿st und wer war Jesus Christus? Seine Geschichte und sein 


meri (Hamburgo 1965); H. Scuuier, «Wer ist Jesus?», a.c., 20-32, 
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«Dios ha querido dar a conocer cuánta es la riqueza de ki 
que encierra este plan divino para los gentiles, cuya re ali Sor 
Cristo, que está entre vosotros y es la esperanza de la 2l0tia, ? 5 


1,27). 
«Nos gloriamos en Dios por Nuestro Señor Jesucristo 
quien recibimos ahora la reconciliación» (Rom 5,11). > Por 


«Por la fe en Cristo hemos obtenido el acceso a esta gra 
la que nos mantenemos y nos gloriamos esperando ser Partíc a 
de la gloria de Dios» (Rom 5,2). Pos 
«En cuanto a mí, jamás presumo de algo que no sea la Cruz 
Nuestro Señor Jesucristo, por quien el mundo está CrUCificag 
pata mí y yo para el mundo» (Gál 6,14). > 


La cristología se elabora en referencia permanente a Dios , 
al hombre, mostrando cómo la historia y destino del hompy; 
Jesús, por ser historia y destino de Dios solidario con nosotro; 
en naturaleza y temporalidad, es nuestra salvación. 

La cristología habla de Jesús, mostrando que es el hijo 
David (Mt 1,1; 9,27; 15,22; 20,30-31; 21,9-15; 12,23), el Mesía; 
el elegido (Lc 23,35); pero que realiza esa función salvífica en 
cuanto Hijo del hombre e Hijo de Dios (Mt 22,41-46). Por eso 
no sólo lleva a su cumplimiento las promesas del AT, simo que 
revela la estructura última de Dios como Padre y de la person 
humana, que logra su plenitud y autonomía en la filiación div 
na. El fundamento de la fe y el contenido de la fe son distingu- 
bles, pero no separables. La cristología recoge la experien 
fundante del origen, la posterior experiencia e interpretación 
integrándolas críticamente en el universo de sentido y com 
prehensión actual. Muestra cómo Cristo es a la vez: 

— Hecho de una historia particular: Jesús (cristología histón. 

— Palabra de verdad universal: Logos (cristología sistemáill 

— Evangelio de salvación para el hombre: Salvador (soteno 
logía). Ñ 

Al hecho —que es irreductible— se llega por la percepco 
directa y por los testimonios que lo acreditan; hecho partici 
en el que se desvela la última realidad universal. Palabra de Y” 
dad y evangelio de salvación coinciden (Ef 1,13). La cristolog 
tiene que exponer: los hechos particulares del entonces; el senti 
universal para siempre, y la salvación personal en el hoy par” 

Abarca y estudia las múltiples dimensiones de la perso a 
Jesús: relación con su pueblo, relación con Dios y relación” 
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» humanidad. Tiene que estudiarle en sí mismo (identi- 
misión personales, psicología y trayectoria histórica); y a 
dad Y en cuanto que es origen de la Iglesia, fundamento de la fe 
oe de esa fe. El hombre Cristo es a un tiempo oyente de la 
a del Padre y creyente en ella; es portador e intérprete de 
Pevelación; es fundamento de la fe; es fundador de la Iglesia y 
b za del mundo. Unas cristologías se inclinarán más a 
rá Ja vida de Cristo como ejemplo de fe y entrega a Dios en la 
línea de la fidelidad y obediencia que caracteriza a las figuras 
jgmáticas del AT; otras acentuarán el aspecto de Cristo 
damento de nuestra fe en Dios; otras en cambio se concentrarán 
en su persona como objeto de nuestra fe, ya que Dios no es ajeno a 
él, pues en cuanto Hijo es el lugar personal donde encontramos 
al Padre; otras finalmente le acreditarán como el don de Dios para 
salvación del mundo. Las fórmulas siguientes revelan esta diferente 
acentuación: 

a) «La cristología trata de Jesucristo en cuanto fundamen- 
to de la confesión y de la fe, para la que él es el Cristo de 
Dios» 2. 

b) La cristología es la reflexión del creyente sobre su fe en 
Jesucristo en cuanto que él es al mismo tiempo su fundamento 
y su contenido cognoscitivo. 

y) La cristología trata del hombre Jesús, en quien se revela 
y da el ser mismo de Dios (Hijo), en quien se anticipa el futuro 
de la Historia (Señor) y en quien se realiza la salvación de los 
hombre (Mesías). 

Por ello sólo puede hablarse de cristología allí donde con 
absoluta claridad se entiende a la fe cristiana como fe en la perso- 
na de Jesús, y no simplemente existe admiración por su palabra, 
imitación de su ejemplo, adhesión a su destino. Éstos, de hecho, 
suelen ser los inicios de una fe incipiente y los pasos ascenden- 
tes por los que normalmente se llega a reconocer y a creer en 
Cristo en sentido estricto y pleno. Por otro lado, en la fe real 
todos esos aspectos van unidos: palabra, ejemplo, destino, per- 
sona. Los puntos de referencia simultáneamente fundantes y nor- 
Mativos de la cristología son: el ayer del origen: Jesús; el entre- 
tempo de la historia: Iglesia; y el hoy personal: Nosotros. La 


entef 


2 
W. PANNENBERG, Fundamentos de cristología, O.C., 28. 


y 
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cristología se elabora en la convergencia de estas tres rea); 
hechos del origen fijados en su positividad e interpretados a 
significación; perduración y repercusión posterior hasta h e 
presencia y apelación a mi conciencia y libertad. La verga as 
Jesús incluye estas tres dimensiones y sólo se descubre Con; 
gando las tres. di 
La cristología es, por tanto, la ciencia que tiene por ob 
Cristo, tal como nos le presenta el evangelio (que perdura 
to en la Sagrada Escritura y viviente en la tradición de la [ 
apostólica) y tal como es conocido a la luz de la fe. 


jeto á 
escri. 
glesia 


«Porque el Señor de todos dio a sus apóstoles la potestag de 
(predicar) el evangelio. Y por ellos hemos conocido la verdad e; 
decir, la enseñanza del Hijo de Dios. Pues a ellos les dijo el Seo, 
quien a vosotros oye, a mí me oye; y quien a vosotros desprecia 
mí me desprecia y a aquel que me ha enviado (Lc 10,16). Porque 
no hemos conocido la economía de nuestra salvación por otr; 
sino por aquellos por quienes el evangelio ha llegado hasta noso. 
tros. Este evangelio primero lo predicaron, y después por voluntad 
de Dios nos lo entregaron en las Sagradas Escrituras, para que fue. 
ra fundamento y columna de nuestra fe (1 Tim 3,15)» 3, 


El autor de la primera carta a Timoteo (3,15) define a la 
Iglesia como columna y fundamento de la verdad y San Ireneo 
aplica esta misma fórmula para el evangelio: fundamento y 
columna de nuestra fe. 


El objeto material de la cristología es la persona de Jesás como reali 
dad. Ella está abierta y, en este sentido, es común a todas las 
ciencias que estudian las realidades históricas en sus distintos 
aspectos. Con ellas, puede la cristología compartir ciertos resul 
tados y utilizar en común ciertos métodos. Jesús de Nazaret no 
es posesión ni de los creyentes en general, ni de los cristianos 
en particular. Es un hecho de la historia universal, pues si bien 
emerge en la historia de un pueblo y ha sido revivido hasta ho 
por la Iglesia, sin embargo, pertenece a la humanidad entera 
Mateo pone a Jesús en continuidad con un pueblo y procedien” 
do de una dinastía: Jesucristo, hijo de David, hijo de Abrahán 
(Mt 1,1); Lucas, en cambio, le refiere y conecta con Adán y “0 


3 SAN IRENEO, Adv. Haer: 11, prol.; 1,1: SCh 211 p.320; cf. P. GRELOT, La mé 
tion apostolique, O.c. 
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- es decir, con toda la humanidad y el único Dios: «Jesús, 
Dios, se pensaba hijo de José [...] hijo de Adán, hijo de Dios» 
el 23-38). San Juan no dice que el Verbo se hizo judío, sino 

- hizo hombre (1,16); naciendo de un pueblo pertenece a 
q . los pueblos y se unió en cierto modo con cada hombre. 
de 1 objeto formal o la perspectiva bajo la que le conocemos es el testimo- 
de la revelación, y el medio de acceso a él es la luz de la fe, El primero 
fuente externa de conocimiento, que nos manifiesta lo que 

nocieron los primeros seguidores que se adhirieron a él, imi- 
En do su forma de vida y creyendo en él. Esos discípulos y 
e estoles aceptaron el encargo de predicar, primero, la llegada 
del Reino de Dios, y, luego, su muerte y resurrección, como for- 
mas personales de advenimiento y concreción de la fuerza de 
ese Reino en el mundo. El testimonio de los primeros testigos 
no sólo contiene hechos narrados, no es sólo proposición de 
acontecimientos, que fueron accesibles a todos, sino que se 
propone sobre todo interpretar el sentido de esos hechos. Los 
evangelios y todo el NT no fueron escritos simplemente para 
afirmar que determinados hechos habían ocurrido, ni siquiera 
para defender a Jesús o a la Iglesia, sino para decirnos qué signi- 
ficaban dentro del plan de salvación de Dios para los hombres. 

Junto al elemento exterior, la revelación de Dios trasmitida 
por el libro y los apóstoles, tenemos el elemento interior, la fe. 
Esta es don de Dios actuando en nosotros como: 

a) Purificación del corazón por el perdón y superación de los 
pecados, para que, no quedando presos de la historia anterior y 
despegando de ella, podamos abrirnos a una historia y orden 
nuevo de realidad (Hch 15,9). 

b) Iluminación de la inteligencia para que penetremos en el 
sentido de esa nueva realidad viéndola con los mismos ojos de 
Dios, compartiendo por el Espíritu el conocimiento de los 
dones recibidos y participando en su capacidad visiva (Ef 
1,16-19; 1 Cor 2,12). 

C) Fortalecimiento de la voluntad, haciendo que nuestra capaci- 

d para el bien esté a la altura de nuestra necesidad del bien, y 
Por ello, nuestra libertad se vea liberada de sus adhesiones 
degradadas y sea capaz de querer el fin para el que ha sido crea- 
Siguiendo la ley del amor que se entrega, sin sucumbir a la 
YY de la gravedad moral derivada del pecado (Ef 3,16-19). 


nio 
es la 
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1. El nombre de la cristología 


La palabra cristología, como designación del tratado tol 
gico que estudia la persona y la obra de Cristo, no la encon, 
mos en la Patrística ni en la Edad Media. Aparece por Primer, 
vez en los autores protestantes de la llamada Ortodoxig, ), to. 
logía de la Iglesia evangélica reformada, tanto luterana ni 
calvinista, que se extiende más o menos desde la paz de Ay, i 
burgo (1555) hasta 1700. El término es utilizado técnicameny, 
por primera vez en la obra de B. Meissner Christolagia So, 
(Wittenberg 1624) *. La palabra, como sustantivo, se deriya del 
adjetivo verbal (hebreo másbiah, griego Christós) ungido, y desig. 
na al rey, sacerdote o profeta que ha recibido la unción (verbo 
xpío = tocar ligeramente, frotar, rozar, ungir). La encontramos 
en los LXX y en el NT como traducción del término hebreo. 
Mesías, el Ungido. Ungido era fundamentalmente el Rey —q 
Mesías esperado era visto como una figura real—, pero, a la lu 
de Zac 6,12-13, se puede hablar también de un sumo sacerdo- 
te como futuro Mesías. Hablando al sumo sacerdote Josué, 
el profeta pronuncia estas palabras en nombre de Yahvé: «Así 
dice Yahvé Sebaot: He aquí un hombre cuyo nombre es Brote 
(tenuevo, vástago) y brotará de su sitio y reconstruirá el templo 
de Yahvé; él llevará las insignias reales, se sentará y dominará en 
su trono; será sacerdote sobre su trono y consejo de paz habrá 
entre ellos dos» (Zac 6,12-13) *, 

Entre los muchos títulos que el NT da a Jesús, éste ha pasa- 
do a primer plano y prevalecido. En un principio es adjetivo 
participial (ungido), luego aparece con artículo: el Ungido, el Cr: 
to de Dios (Mc 15,32; Lc 23,35), para convertirse después en 
nombre personal «Cristo» y unirse con el de origen: Jesús. la 
función identificó al sujeto, de forma que persona y función € 
hicieron inseparables. No hay ya un Jesús que no sea el Ungido 
o Mesías. Éste interviene en la historia por encargo de Dio 
para instaurar la salvación de Dios: justicia, derecho, paz, tec% 


4 Cf. H. Karrp, «Name und Sache der Christologie», en Textbuch der Alika 
chen Christologie, O.C. ¡part 
5 C£. Zac 3,8; Jer 23,55; 33,158; Is 4,2. Fray Luis DE LEÓN, en sus Nom pio: 
Cristo (1583), dedica un capítulo a este título mesiánico, traduciéndolo pot $ 
pollo». C£. M. IKARRER, Jesucristo en el NT, 0.c., 187-225, con bibl. en 187. 
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ción entre los hombres y con Dios (Is 42,1; 49,6.8s; 53,11). 
e hay un Mesías de Dios que no se identifique con Jesús. 
a fusión, en un único nombre «Jesucristo», de persona e his- 
de sujeto y de misión encargada por Dios, de particulari- 
dad (Jesús de Nazaret) y de universalidad (el Mesías de Dios 

ue trae la salvación a todos los hombres), indica, ya desde el 
mismo origen, cuál es el centro del cristianismo: una persona en 

ue son inseparables su ser y su misión, realidad personal y 
lación teológica, particularidad histórica y universalidad sal- 


Esta 
rorla, 


vífica. 
Que haya quedado en primer plano el título Cristo recapitu- 


tando todos los demás títulos y con ellos identificando la fe en 
esús, y que de él haya tomado su nombre el tratado que habla 
de él (cristología), tiene una significación profunda. Revela la 
conexión y continuidad entre el hecho de Cristo y el AT, entre 
el pueblo de la nueva alianza con el pueblo de la primera alian- 
za, entre la consumación de la promesa de Dios en Cristo y el 
pueblo judío portador de esa promesa. La conexión entre Israel 
y la Iglesia queda para siempre sellada con este nombre: cristo- 
logía *. El Dios del AT y el Dios de Cristo es el mismo. Cristo 
acentúa y consuma lo que eran características de la revelación 
de Dios en el AT: 

— Dios de nuestros padres (patriarcas y profetas). 

— Dios con los hombres (Emmanuel, alianza, relacionalidad). 

— Dios de la salvación (Dios del hombre viviente, no de 
muertos sino de vivos, idea de futuro absoluto, resurrección). 

— Dios de la historia y del Futuro (la historia es el lugar de la 
salvación y de la condenación, pero la historia no es la última 
palabra, ni la justicia e injusticia de ella son el último veredicto y 
tibunal ante el que el hombre aparece). 

— Dios de las promesas mesiánicas y de las esperanzas liberadoras. 

cristología nace con las irredenciones y se inserta en las 
Eperanzas de redención de los hombres. Cristología, mesianis- 
mo y utopía de un Futuro sano, acordes con la promesa de 

lOs y con los anhelos de los hombres, son inseparables 7. 


6 
oo Y PANNENBERG, «La tarea», en Fundamentos de cristología, O.C., 29-40; «Sobre la 
7 EE del término “cristología”», en ibíd., 40-43; «El método», en ibíd., 43-48. 
' £]. VerMBYLEN, Le Dica de la promesse et le Dicen de Alliance (París 1986) y 
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2. La realidad de la cristología 


La cristología trata primero del plan o administración 
Dios para nuestra salvación; plan salvífico previsto y reali, de 
en Cristo por el Espíritu Santo; plan en el cual Dios es 7], > 
autor y contenido de la salvación (oixovonía: tod Beoi). Y desq 
ahí indaga la relación de Jesús con Dios, su relación de Hijo he 
Dios como Padre y con el Espíritu Santo, mostrando la có 
lación existente entre las procesiones eternas y las misiona 
temporales (encarnación del Hijo-derramamiento del Espírin, 
Beokoyía). 

El Símbolo de los apóstoles sintetiza la confesión cristológica qe 
la Iglesia con estos términos: «Creo [...] en Jesús Cristo, su úp;. 
co Hijo Nuestro Señor» (DS 115). Teología y economía, miste. 
rio de Dios e historia humana, quedan abarcados en una misma 
afirmación, cuyos cuatro elementos: Jesús, Cristo, Hijo de Dios, 
Señor de los hombres, son ya para siempre inseparables, En e 
primer capítulo de su Historia Eclesiástica, Eusebio escribe: 


la Vez 


«Al ponerme a la obra, no tomaré otro punto de partida que 
los comienzos de la economía de Nuestro Salvador y Señor Jesús, 
el Cristo de Dios». «Y comenzaré mi exposición por la economía 
teología de Cristo, que en elevación y grandeza exceden al intelecto 
humano. Y es que, en efecto, quien se ponga a escribir los orígenes 
de la historia eclesiástica, deberá necesariamente comenzar por 
remontarse a la primera economía de Cristo mismo; pues de El 
precisamente hemos tenido el honor de recibir el nombre más 
divino de lo que a muchos puede parecen» 8, 


La patrística ha sintetizado estos dos órdenes de realidad: la 
teología y la historia, o, con otra terminología, la divinidad ' 
la humanidad, bajo la idea de cristología como síntesis de h 
oixovopía y de la Bz0%oyía. Así, por ejemplo, Teodoreto, obispo 
de Ciro del 423 al 466, escribe: 


«He dicho ya muchas veces que lo Divino y lo Humano 45 
men una única persona [rpócuorov]. Por ello los trescientos diecio 


sobre todo las teologías del AT. Entre las últimas, cf. B. S. CHILDS, Biblical Toe 
legy..., O.C.; W. BRUEGGEMANN, Theology of the OT, o.c.; R. RENDTORFF, Theologt * 
Alten Testaments, 0.c., 1. cl, 

8 1, 1,2; 1, 1,7-8. Edición de A. Velasco Delgado (Madrid 1973). Cf tambien 
5-7, con las notas 10 y 14. 
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cho venerables Padres de Nicea, al enseñarnos cómo hay que creer 
en el Padre y al pasar luego a la persona del Hijo, no dijeron inme- 
diatamente “y creer en el Hijo de Dios”, lo cual hubiera sido lo 
consecuente [...] sino que quisieron entregarnos simultáneamente 
la doctrina de la teología y de la economía, para que no se piense 

ue la persona (prósópon) de la divinidad es otra que la de la huma- 
nidad. Por ello a lo que habían dicho sobre el Padre añadieron que 
había que creer en “Nuestro Señor Jesucristo, el Hijo de Dios”. El 
Dios-Logos después de la encarnación fue llamado Cristo. Este 
nombre contiene por tanto todo cuanto es propio tanto de la divinidad cuanto 
de la humanidad» ?. 


Objeto de la cristología es, por tanto, el designio salvífico de 
Dios, la realidad de Dios y la realidad del hombre unidas en 
esucristo, O Jesucristo, en cuanto que él es el punto de conver- 
encia personal entre Dios y el hombre. La teología y la antro- 
pología están personalmente unidas y son coextensivas en el 
destino y persona de Jesús. El es el sujeto humano de una histo- 
ria en la que la realidad divina y la realidad humana son insepa- 
rables, hasta el punto de que el destino de muerte, propio del 
hombre, afecta a Dios, y el destino de vida, propio de Dios, 
afecta al hombre. 

El objeto preciso de la reflexión cristológica es la historia y 
la persona, el destino y la significación del hombre Jesús, en 
cuanto que en él se realiza no en abstracto, sino en concreto, la 
unidad de Dios y del hombre, de la cual resulta para el hombre 
la salvación. Por ello, la cristología, como estudio de la persona de Cris- 
to, es inseparable de su referencia a Dios y de su referencia al hombre. La 
soteriología, en sentido estricto, como estudio de la salvación 
que tenemos en Cristo, es inseparable de su persona, porque /a 
salvación no es la simple resultante de una acción suya, ocasional 
O independiente, sino que es la resultante completa y compleja de: 

— la unidad de Dios con el hombre que se da en su persona; 

— su acción histórica en la que Dios, actuando en solidari- 
dad y defensa de los hombres por su muerte y resurrección, se 
muestra vencedor de los poderes de la injusticia y del mal. 


.. Eranistés, lib.JII: PG 83,280s; la cursiva es nuestra. Obra escrita en torno al 

contra un monofisita, a quien describe o apoda como el que recoge y acu- 

A, mendigo (eranitso = recoger, mendigar, buscar, vivir de gorra). Este sujeto 

2 separar las afirmaciones sobre Dios y su esencia de aquellas otras sobre su 
“ación histórica y encarnación. Estas últimas no afectarían al ser real de Dios. 


SY 
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La cristología se elabora como exégesis consecuente q 
vida y persona de Jesús. Esclarecer cómo y por qué Jesú, 
objeto de esa fe eclesial es la tarea de la cristología fundamen 5 
y lo hace mostrando la realidad de los hechos, su sentido Particn 
y su verdad universal. La reflexión debe ser proferida en un 
términos que tengan inteligibilidad y no sean contradictoji > 
que, además, muestren que no sólo es posible que sea así, d 
que realmente es así. La cristología parte de esa confesión de : 
en Cristo y quiere descubrir el fundamento de la POSibiliaa 
misma de la unión de Dios con el hombre a la vez que de, 
promoción suprema que el hombre alcanza en ella. Hoy, ade. 
más, es indispensable una reflexión trascendental, elaborada 
con los datos de la revelación como punto de partida, pero so. 
deando en las condiciones de posibilidad, existentes en Dios ; 
en el hombre, para que la encarnación tenga lugar. Con ello se 
supera una comprehensión de Cristo meramente histórica y 
bíblica, exclusivamente positivista, moral o doctrinal. 


r 


«Cristología es la reflexión (Besinnung) teológica de la fe sobre 
Jesucristo, remitiendo interrogativa y analíticamente a su funda- 
mento y contenido cognoscitivo. Por ello sólo se puede hablar de 
cristología donde se entiende la fe claramente y sin ambigúedad 
alguna como fe en la persona de Cristo. Donde se entiende el 
evangelio como una verdad eterna o una idea o como la expresión 
de la eterna historia del hombre, allí Jesús puede ser valorado 
como el primero que ha proferido la idea y la ha realizado en su 
persona y vida. El aparece entonces como el camino histórico para 
llegar a la verdad o como el símbolo de ella, que quizá psicológica 
o sociológicamente sea necesario (Símbolo cultual: Troeltsch) 
Pero el símbolo o el camino son distintos de la verdad; el princ- 
pio-Cristo es distinto de la persona de Jesucristo (Biedermant, 
Buris, Cbristologie der Existenz). Aquí se puede hablar de fe como 
Jesús, de fe en presencia de Jesús, o de fe por medio de Jesús; pero 
esto no es fe en Jesús. Fe en Jesús significa que él mismo, con $ 
persona y su historia, no sólo nos trae la verdad redentora, que 1 
sólo la presenta en imagen, sino que lo es. Y esto es lo que quiet 
decir la fe cristiana» 1, 


10 P, Arrhaus, «Christologie. 11: Dogmatisch», en RGG 1, 1777-1789 (l. e 
cia de Dios en Jesucristo [La persona de Cristo]: 2] El fundamento de la fe; 2 - 
contenido de la fe en Cristo. 2. Actuación de Dios en Cristo [La obra de a 
cita en 1777. Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Cuestiones fundamentales de ca 7 
tología. 4) Determinación del objeto y legitimación del fundamento», €n Je 
Nazaret..., O.c., 540-545, 
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Formas de cristología: histórica, filosófica, 
dogmática 


cristología histórica tiene como objeto la fijación e inte- 
ión de los hechos: génesis de Jesús, relación con el medio, 
ollo y concatenación de causas, evolución psicológica del 
A ahajes repercusión posterior. La historia, la geografía, la 
arqueología, la lingúística, la literatura son las ciencias auxiliares 
necesarias para esta comprehensión, que tiende primordialmen- 
rea determinar el hecho de Jesús, lo que realmente ha aconteci- 
do tal como es perceptible por los sentidos o directamente 
deducible de monumentos y documentos. 


La cristología filosófica se preocupa del principio o símbolo cristoló- 


gia, es decir, de la idea de Cristo. Entendemos por estos términos, 


en sentido ético, la ejemplaridad humana de Jesús y la realiza- 
ción de un proyecto moral; y en sentido metafísico, la unión de 
lo divino con lo humano, de lo absoluto intemporal con lo par- 
ticular temporal 11, 

La cristología dogmática o sistemática da por supuestos los hechos 
acontecidos en el origen. Parte de la confesión de fe en Jesucristo su único 
Hijo Nuestro Señor y busca comprender cómo ha tenido lugar, de, 
hecho, la unión entre Dios y el hombre en Jesús, indagando la 
posibilidad de que ello fuera así, es decir, pensando la realidad de 
Dios y la realidad del hombre como ordenadas y coordenables 
en su origen, referibles y referidas en la historia. Y todo esto lo 
hace leyendo e interpretando la historia y persona de Jesús. Ellas 
pertenecen a aquel lugar y aquel tiempo; de sus hechos tenemos 
noticia por las fuentes escritas y por la tradición oral. Tuminadas 
por la acción del Espíritu en el corazón de los creyentes mani- 
festan su valor y destinación universales. 

__ La cristología histórica analiza los hechos particulares; la filo- 
sófica, el sentido o la idea universal; la dogmática piensa en la luz 
€ la fe esos hechos e idea, en cuanto que están radicados en una 
Persona, cuya identidad última es divina, y en cuanto que en esos 
echos vividos por Jesús en obediencia al Padre, y expresando así 
Su eterna filiación divina en el mundo, encontramos la revelación 


u 
des; C£ las obras de X. TiLLIETTE: Le Christ de la philosopbie, o.c.; La Semaine Sainte 
sebhes, 0.c.; Le Christ des pbilosopbes..., 0.C.; 1o., Les philosopbes lisent la Bible, o.c. 
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escatológica de Dios y la salvación del hombre. Las tres 
logías tienen como objeto material común a Jesús: la hj 
estudia su existencia como hecho particular, la filosófica 
sentido y posibilidad humana universal, la dogmática como 
manifestación y autodonación salvíficas de Dios. 


Cristo. 
Stóri 
Co 
Auto. 


4, Definición de la cristología 


La cristología es la reflexión sistemática, que desde dentro de h 
comunidad hacen los creyentes, sobre la persona de Jesús e 
vivió y pervive, con racionalidad histórica y COM método cientígo e 
referencia a lo que es la situación de redención o irredención de 
la humanidad, en medio de la cual tal palabra debe ser proferida 
y acreditada no sólo como /lógos de verdad universal, sino también 
como evangelio de salvación particular (Ef 1,13; Rom 1,16). 


a) Reflexión sistemática 


No se trata simplemente de una narración de hechos aisla- 
dos, o de afirmaciones sueltas y desconexas, de una colección 
de ideas de Cristo o de palabras sobre Cristo. La cristología tie- 
ne que recoger todos los datos que existen sobre Cristo, poner- 
los en relación, articularlos en una visión coherente, dando 
razón de todos y cada uno. Una cristología selectiva, que se 
interesa sólo por uno de los rasgos de Cristo o por una serie de 
sentencias doctrinales y morales, que se orienta sólo por un 
libro del NT, o cuenta sólo con una categoría cristológica, un 
nombre o título, no es una cristología católica. E/ principio de 
totalidad, de coherencia y de sentido son un elemento esencial. Una cosa 
es que cada cristología parta de una idea, libro o título par 
organizar la totalidad, y otra cosa es que ese principio hegt 
mónico se convierta en excluyente y totalitario, expulsando 0 
haciendo incompatibles a los demás. Tal cristología sería ya, % 
sí misma, herética 1 sin que sea necesaria una declaración ulterio! 
que la declare tal. 


12 Herejía (oípeo1c) significa etimológicamente selección excluyente, preferen 


particular, facción, partido político. 
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bres creyentes 
p) Hom! 


uí se indica el sujeto de la reflexión sistemática, diferen- 

«¿o dole de quienes pueden elaborar una cristología meramente 

istórica O filosófica. Se afirma que el creyente posee como ele- 
mentos propios y diferenciadores: e 

1. Larevelación divina, apostólicamente trasmitida, y autori- 
pativamente interpretada, confesada y celebrada. 

2. El don del Espíritu Santo, principio trascendente de cono- 
cimiento mediado por la comunidad eclesial de la que el creyen- 
te es miembro, en la que recibe la vida divina y a la que aporta 
vitalidad con su cooperación humana. 

3. La fe, que es principio inmanente de conocimiento, con 
el cual Dios califica de modo permanente al hombre para que 

ueda discernir y penetrar en el contenido de su revelación. 

4. La Iglesia, que, como toda familia, es fruto de una histo- 
ria, tiene una conciencia propia que se extiende más allá del pre- 
sente, vive en una tradición que se expresa en todos sus actos: 
desde el confesar la fe, celebrar la eucaristía y testimoniar el 
evangelio por la predicación y por la vida, hasta crear institucio- 
nes sociales, obras de arte, proyectos morales. 

La vida de la Iglesia, como vida de familia, es trasmisión de 
realidades antes que trasmisión de ideas Y. Los sacramentos, la 
sucesión apostólica y la palabra de Dios creída, meditada y reali- 
zada, son fuente de conocimiento. Decir hombre creyente y 
añadir desde dentro de la comunidad es lo mismo, ya que creyente 
nunca se es por libre, aun cuando siempre se sea libremente; 
nunca se es al margen o en distancia de la comunidad, aun 
cuando nunca se sea como masa anónima o impersonal, sino 
como sujetos en libertad y responsabilidad activa. Se es creyen- 
te siempre como persona en comunidad, nunca como individuo 
fu como masa. Unas christianas, nullus christianus. El cristiano 
Siempre piensa, ora, se santifica, vive como miembro del Cuer- 
Po de Cristo, como parte de la comunidad **. 


E «La Iglesia con su doctrina, su vida y su culto conserva y trasmite a todas las 
Bneraciones todo lo que ella es y todo lo que cree» (DV 8a). 

chré C£ E, MerscH, «Sainteté des chrétiens, sainteté des membres - Priéres de 
1314 Priéres de membres», en Morale er Corps mystique (París 1955) 107-121, 
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c) La persona de Jesás 


De él se dice que vivió y que pervive. La historia de Jesús 
es la de un muerto, sino la de un viviente (Hch 25,19. Do 
24,5) !5. Aquel vivir de entonces y este pervivir de hoy son 
que piensa la cristología; piensa la persona en su dimensión e 
lógica y antropológica; piensa el destino en su concreción ju dl 
ca particular y en su significación soteriológica universa], Ev, 
persona de Jesús así descrita es el objeto de la cristología, le 
zando, podríamos diferenciar: 

1) Objeto material: , 

— La persona de Jesús de Nazaret (historia, mensaje, desti. 
no, subjetividad). 

2) Objeto formal: 

— En cuanto que es a la vez ejemplo, fundamento y conte. 
nido de nuestra fe cristiana (vida y destino). 

— En cuanto que en él se concreta el designio salvífico de 
Dios para con la humanidad (uvotípiov TÁg OwTEpÍAS). 

— En cuanto que en él tenemos al Verbo eterno encarnado, 
lo divino y lo humano unidos en unidad personal (Hijo de 
Dios- Primogénito de la nueva creación). 

— En cuanto que él es salvación de los hombres en quien 
encontramos liberación del pasado y del pecado, confianza ante 
el futuro, y desde ambos podemos encontrar sentido para el 
presente, sintiéndonos religados y obligados a la responsabi- 
lidad-representación-sustitución de nuestros prójimos en el 
mundo (Salvador). 

— Y todo esto en cuanto que es cognoscible por la fe den- 
tro de la comunidad, donde él pervive y actúa como Kyrios. 

Con ello queremos superar de entrada las escisiones que 
muchas veces se introducen dentro de la cristología entre Jesús 
como hecho de la historia externa y Jesús creído como Cristo 
por la fe dentro de la Iglesia, entre el asunto o proyecto de Jesk 
(«Die Sache Jesm»), por un lado, y el misterio de Cristo, por 0% 
entre una cristología que se preocupa sólo de la función y sig” 
ficación actual de Jesús y otra que se preocupa ante todo deh 
persona o identidad de Jesús; entre una cristología del relato 


Mas. 


15 Cf E. SCHILLEBEECKx, Jesús, la historia de un viviente, o.c. 
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cngélico, otra del kerigma apostólico y otra del dogma ecle- 
sjástico. j a . 

En este sentido, el Concilio Vaticano IL, a la vez que ha 

esto las puertas para el ejercicio de los métodos histórico-ctí- 
ci dentro de la exégesis y teología católica, ha urgido a que: 
e onjunto de las disciplinas filosóficas y teológicas se articule 
O y a que todas ellas concurran armoniosamente a abrir 
E vez más las inteligencias de los alumnos al misterio de Cristo, 
se afecta a toda la historia de la humanidad, influye constante- 
pue en la Iglesia y actúa sobre todo por obra del ministerio 
sacerdotal» (OT 14). Respecto de la exégesis, ya la encíclica de 
pío XII Divino ajfante Spiritu (1943) exigía a los escrituristas el 
estudio de todas las ciencias necesarias para conocer el sentido 
originario de los textos a la vez que ponía como su objetivo pti- 
mordial (potissimum) el esclarecimiento del contenido teológico. 
Él Vaticano II une esas dos tareas: «el intérprete de la S. Escri- 
tura debe estudiar con atención lo que los autores querían decir 
y lo que Dios quería dar a conocer con dichas palabras» (DV 
12). La exégesis crítica no es separable de la teología bíblica, 
mientras sigamos hablando de «canon» y los dos Testamentos 
estén encuadernados bajo una palabra única: «Biblia». 


Los textos paulinos que hablan del plan de salvación de 
Dios para los hombres en Cristo, lo muestran desvelado en la 
vida de Jesús, actualizado, interpretado y celebrado en la Iglesia. 
Dios Padre es el origen de este designio; Jesús es el realizador 
histórico; el Espíritu Santo y el apóstol son sus actualizadores 
en el lugar, universalizadores en el tiempo y personalizadores en 
las conciencias. 


«[El Padre] nos dio a conocer el misterio de su voluntad, con- 
forme a su beneplácito que se propuso realizar en Cristo para la 
dispensación (oixkovouía) de la plenitud de los tiempos: recapitular 
todas las cosas en Cristo» (Ef 1,9-10). 

«Por una revelación me fue dado a conocer el misterio, que 
brevemente os he expuesto. Por su lectura podéis conocer mi inte- 
ligencia del misterio de Cristo, que no fue dado a conocer a las 
generaciones pasadas, a los hijos de los hombres como ahora ha 
sido revelado a los santos apóstoles y profetas en el Espíritu» (Ef 
3,3-5). 

«El misterio escondido desde los siglos y desde las generacio- 
Nes, ahora manifestado a sus santos a quienes quiso Dios dar a 
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conocer cuál es la riqueza de la gracia de este misterio gy, 
gentiles, que es Cristo en medio de vosotros, esperanza de] los 
ria» (Col 1,265). 2 glo. 
«[Sostengo esta lucha] para que se consuelen vuestros y, 

nes a fin de que, unidos en la caridad, alcancéis todas las y; 
de la plena inteligencia y conozcáis el misterio de Dios 
Cristo, en quien se hallan escondidos todos los tesoros 
duría y de la ciencia» (Col 2,25). 


E s 
IQUeza, 

» CStg 

de la sab. 


El proyecto eterno del Padre es manifestarse a los hompy, 
como iluminación y salvación en su Hijo Cristo (Sal EN 
quien extiende a los gentiles la vocación y bendición de Dd 
convocándolos a ser un hombre nuevo más allá de las diyjgi, 
nes (religiosa: judío-gentil; sexual: hombre-mujer; cultural: guie. 
go-bárbaro; política: ciudadano del imperio romano-ajeno a ¿] 
y formando el único cuerpo de Cristo, que es la Iglesia, L, 
riqueza de la gloria de Dios está implicada y explicada en Jesús, 
como oferta y posibilidad para los hombres; por eso es la espe. 
ranza de nuestra gloria. Al habitar corporalmente en él toda k 
plenitud de la divinidad (Col 2,9), concentra la realidad divina y 
humana en su conciencia; en él se unifica todo saber de la reali- 
dad y todo el querer de Dios. 

A la luz de estos textos el Concilio hace las ¿res afirmaciones 
siguientes. El Misterio de Cristo: : 

1. Afecta a toda la historia de la humanidad. Esto quiere decir 
que no hay un proyecto de creación al margen de Cristo o con 
anterioridad a Cristo; ni hay una historia de la humanidad que 
no esté coordenada por Dios con la historia salvífica. 

2. Influye constantemente en la Iglesia. Esta comunidad de 
hombres creyentes, este conjunto de acciones sacramentales, de 
signos sagrados y de realizaciones históricas recibe su sentido ' 
su eficacia de la presencia e influjo de ese misterio de Cristo. 
como fuerza de salvación para todo el que cree. ; 

3. Actúa sobre todo por obra del ministerio sacerdotal. Aqui € 
afirma: Primero, que ese misterio de Cristo actúa en el mundo 
mediante la acción de todos los que creen y viven de él. Segundo 
que actúa de una manera especial a través de la palabra y E 
de quienes en medio de la comunidad, por la imposición dele 
manos de los sucesores de los apóstoles, reciben el Espion 
Santo y son encargados con el anuncio del evangelio, la celebr 
ción de los sacramentos y la construcción de la comunidad. 
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ipnalidad histórica y método científico 


Esa reflexión se debe hacer a la altura de la conciencia y al 
¡ del tiempo, excluyendo toda ingenuidad, arcaísmo y fun- 
entalismo. Esto significa: 

__ Que se hace a la luz y en la presencia de los demás sabe- 

s que sobre la realidad ofrecen otras ciencias, estando la teolo- 
4 dispuesta 2 Aceptar el reto de verdad que ellas plantean, ya 
ye no puede haber dos verdades, una derivada y normativa 

a la ciencia sola, y otra derivada y normativa para el creyente 
solo. La realidad, aun cuando tenga distintos niveles, es una. El 
hombre, aun con su complejidad, es uno. La historia, aun con 
an multidimensionalidad, es una. Nos referimos a la verdad últi- 
ma de la vida humana, al sentido último de la realidad y al hom- 
bre en su unidad sustantiva. Afirmado esto, hay que reconocer 
que hay órdenes distintos de verdad, niveles diferenciables de la 
realidad, cada uno con sus métodos propios y no intercambia- 
bles. Unidad y pluralismo se exigen y posibilitan porque se 
sitúan en planos distintos. 

—Que se hace según un método objetivo; por tanto, con 
un proceder racional y con un lenguaje significativo. Trabajar 
con método, en este sentido, quiere decir que el sujeto que ela- 
bora la reflexión es consciente de los objetivos que persigue, de 
los pasos que da y del camino que sigue; que habla con un len- 
guaje comunicable a los demás, no esotérico o inteligible sólo 
para los iniciados; que ese camino ofrece la posibilidad de ser 
andado por todos; que nuestros resultados son verificables por 
quien haga el mismo camino que nosotros; que reclamamos, 
por consiguiente, que los resultados obtenidos son universal- 
mente válidos, como verdad posible a todos y no sólo privilegio 
Mestro, La fe y la teología no son un grito de agonía particular, sino un 
légos de verdad universal, 

— Que la teología reclama un estatuto científico, análogo al 
de otras ciencias que se cultivan en la universidad, y que, lo mis- 
mo que está dispuesta a descubrir a la luz de ellas nuevas 

Ensiones de la humanidad y de la historia, está dispuesta a 
Presentar ante aquéllos sus propios contenidos y valores como 
"a riqueza constitutiva e irrenunciable de la realidad, ya nece- 
Mita para todos. 


pive 
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Esto no quiere decir que la teología sea ciencia CXactamo 
igual que lo son otras áreas de conocimiento, porque no hay 
concepto unívoco de ciencia ni de racionalidad que se la n 
aplicar igualmente a todas. Ni la racionalidad ni el método 
ejemplo de la filología, de la historia y de la biología, son re EN 
tibles unos a otros. Por tanto, nadie puede reclamar lo A 
podríamos llamar la racionalidad hegemónica y, desde ella, otor E 
negar valor científico a los demás saberes. Cada ciencia deste 
una dimensión de la realidad total; también la teología. La teve. 
lación de Dios hace posible un nuevo conocimiento y realiza. 
ción del hombre. Y, en este sentido, los dogmas son reveladores 
del hombre, a la vez que revelados por Dios. Con esto afirma. 
mos que la teología es también significante para los demás 
saberes, con los que vivirá en una interacción permanente, No 
porque espere de ellos la confirmación o visto bueno a sus afir. 
maciones, ni porque sus afirmaciones sean verificables por las 
otras ciencias. La teología toma, respecto de las demás ciencias, 
una doble actitud: la aceptación de sus hórizontes de sentido y 
la afirmación de que también para ella son normativos los 
resultados definitivamente adquiridos por aquéllas. La unidad 
del Dios creador y de la inteligencia humana (por su objeto: el 
lógos de lo real; por su origen: Dios; y por su impulso permanente: 
el Espíritu Santo, del que procede toda verdad) nos obliga a tal 
aceptación para no escindir la realidad en dualismos irreconci- 
liables y no condenar al hombre a una esquizofrenia entre su 
condición creyente y su condición pensante. 


e) Distintos accesos a Cristo, con sus Ingares y métodos propios 


La reflexión teológica hecha bajo estas condiciones se orde- 
na primordialmente a entender la realidad en su último sentido. 
De esta forma, se diferencia de lo que se hace en otros conte* 
tos, que intentan transformarla (técnica); responder a sus ex" 
gencias morales (ética); conformarla en expresiones bellas 
(arte). Por lo que se refiere, ya en concreto, a la realidad de Cas" 
to, hay cuatro formas y cuatro lugares propios en que este ace” 
so se lleva a cabo. Deben ser claramente diferenciados, Y 2 
que atenerse a las exigencias metodológicas de cada uno. 
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o son necesarios en la Iglesia, pero no son intercambiables 
a iruyen unos a otros: 
A nm Lógico. El que tiende a inteligir. Se trata de pensar la rea- 
idad propia de Cristo. Este acceso es ejercitado por la inteligen- 
., que ES mucho más que la razón, y, sobre todo, tal como ésta 
E constituido durante los últimos siglos, en razón analítica e 
A trumental. La inteligencia, que en un sentido es anterior y en 
0 es posterior a la razón, intenta conocer no sólo las estruc- 
turas de constitución o los mecanismos de funcionamiento, 
sino la realidad como ser y como sentido. Se trata aquí de pen- 
sar; es decit, de llegar a aquella conjunción entre el ser y el espí- 
tu, en la cual ambos se reconocen fraternos, ordenados y 
necesitados, ya que el ser que no llega a la autoconciencia es cie- 
o y la conciencia que no se alimenta del ser queda vacía. Su 
lugar propio es, sobre todo, la universidad. 


2) Mistagógico. Es el acceso que tiende al conocimiento per- 
sonal de Cristo y no busca tanto ciencia cuanto sabiduría, aque- 
la que deriva del amor y de la connaturalidad entre sujeto cog- 
noscente y objeto conocido. Iniciación, compenetración moral, 
conocimiento interno, transformación vital son las característi- 
cas de tal acceso, que tiene lugar no sólo ni sobre todo pot vías 
intelectivas, sino por vías desiderativas, afectivas, sensitivas y 
expectativas. Cristo es salvación del hombre enteto y éste tiene 
que llegar a un descubrimiento en que pueda saber con un cono- 
cimiento experiencial cómo puede ser salvo en él. Tal conoci- 
miento exige un largo proceso en el que intervienen, desde la 
otación y la ascesis, la celebración eucarística y la convivencia 
con los grandes santos, hasta la acción moral y la práctica social. 
Se trata aquí de un saber como sabiduría, es decir, del conoci- 
miento que descubre y trasmite sentido para la vida personal, 
esclareciendo el origen y el fin, a la vez que ofreciendo fuerzas 
Pata vivir. Cristo, en cuanto hombre, es el modelo de este tipo 
de conocimiento (su oración, obediencia al Padre, trato con los 
demás), y en cuanto Verbo eterno, consustancial con el Padre y 
“misor del Espíritu, es el objeto de este acceso. Su lugar propio 
ES la Iglesia y, dentro de ella, sobre todo la liturgia, los lugares y 
o tanto de oración y de celebración como de contempla- 

€ iniciación. Si el objetivo del acceso anterior era sabet y 
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entender, el objetivo de éste, en cambio, es sentir, experien, 

amar, ser transformados en Cristo, siendo enseñados pora 
Reléanse los primeros capítulos de la Imitación de Crist a 
quem Veritas per se docel, non per figuras et voces transeuntes seg y; e 
habet [1,3,1]. Cai aeternum Verbum loquitur a multis opinion; 

ditur [1,3,6]) y lo que al comienzo de sus Ejercicios Espias, 
dice San Ignacio sobre el «conocimiento interno» de Cristo, ; 


3) Pedagógico o misional. Este acceso tiene lugar cuando A 
estudia el objeto con referencia especial a los destinatarios de 
anuncio, queriendo encontrar los caminos por los que Cristo e 
pueda ser presentado en concordancia con sus necesidades y 
esperanzas, como respuesta a sus preguntas explícitas y a yu 
deseos más profundos. La pregunta clave aquí es la siguiente. 
¿Cómo anunciar hoy a Cristo, para que resuene su nombre como 
bella noticia de Dios y noticia salvífica para el hombre (evange- 
lio)? Este tiene que poder percatarse de que en recibirlo le ya la 
salvación y en rechazarlo la perdición. El saber aquí es ante todo 
capacidad de despertamiento, apelación, conmoción y atracción. 
El lugar propio para elaborar estos saberes son las escuelas de 
evangelización: catequéticas O misioneras. El estudio de los con- 
textos en que viven y de las culturas a partir de las que piensan 
los destinatarios del evangelio es aquí un capítulo central. 

4) Histórico. Una vez confesado Cristo como Salvador, 
para mejor vivir de él y conformarse con él, aquí se estudia 
cómo mostrar su significación y eficacia tanto para la Iglesia 
como para la sociedad. Puede ser, por tanto, un objetivo indivi- 
dual: conocer a Cristo para mejor conformarse a él, conocer su 
programa y proyecto vital para conocer y construir el proyecto 
de existencia propio de la Iglesia cuando está desafíada por un 
cultura ambiental externa o amenazada por una crisis interna 
Este acceso'se propone encontrar en Cristo elementos y com- 
portamientos con cuya ejemplaridad y fuerza se oriente la Igle- 
sia y se le proponga mejor a la sociedad. Se trata, por tanto, de 
conocer la verdad para realizarla (Ef 4,15). 

La verdad, que en la cristología se busca conocer, es una 
dad personal (Cristo es un quién, no una cosa dominable y utili" 
ble); es una verdad histórica (situada en un lugar y en un tiempo 
no en otros); es una verdad teológica (viene de Dios y Sé 
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pre); es una verdad salvífica (se ordena no sólo a la ilustración 
hom? arte de la vida, sino a toda ella proponiéndole medios 
de el toda ella se logre); es una verdad universal, destinada a 

rincipio de salvación para todos los hombres, de la que la 
ser p no es soberana, sino servidora e instrumento a su servi- 
LN verdad, fielmente buscada y seguida, es la madre de la 
certad en la historia (Jn 8,18). Y desde esa perspectiva comple- 
«y decimos que Jesús es el Mesías, es decir, el Salvador universal 


definitivo de la vida humana. 
pe 


p. Situación histórica 
La reflexión sobre Cristo se hace siempre dentro de un con- 
exto, no en el vacío, y cada contexto está lleno, a la vez que 
condicionado por esperanzas y experiencias, rechazos y prejui- 
cios. Todo ello se convierte en palanca o freno para el conoci- 
miento; impulsará a resaltar unos aspectos de la realidad de 
Cristo por considerarla especialmente cercana y asimilable o a 
rechazarlos por extraños y opuestos. El sujeto cognoscente 
tiende instintivamente a erguirse soberano ante la realidad, dis- 
puesto a dominarla y sometérsela. Por eso, si bien la reflexión 
debe estar hecha en referencia a una situación histórica, sin 
embargo no puede quedar a merced de ella, reducida en sus 
planteamientos por lo que son las esperanzas o rechazos de ella. 
la verdad es en un sentido hija del tiempo, pero en otro es 
absolutamente intemporal. Existe con anterioridad, exteriori- 
dad y soberanía: frente a nosotros, aunque vaya siendo fecunda 
Para nosotros al irla descubriendo sucesiva, parcial y disconti- 
nuamente. El evangelio es salvación para el hombre, pero es salvación de 
Dios, El tiempo es destinativo, y, dada la historicidad esencial de 
la vida humana, hará de filtro o de altavoz para el evangelio. Por 
$Sta razón, la teología se inclinará a dos actitudes diversas según 
S autores y las épocas: 
a _Una que acentúa la connaturalidad entre la razón y la 
ción, entre la naturaleza y la gracia, entre el evangelio sal- 
Yidor y el hombre necesitado de salvación, subrayando que el 
as Dios que creó al hombre es el que le quiere salvar por 
sto; consiguientemente estará más inclinada al diálogo e 
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integración de las culturas ambientales. Ejemplos Máximos 
esta valoración positiva de la cultura al servicio del Vangelio 
tres épocas bien distintas son Orígenes para la cultura a 
San Agustín para la cultura latina, Santo Tomás para la filos 
medieval y Rahner para el espíritu moderno. 

2) Otra, por el contrario, acentúa la distancia CUalitatjy 
entre el Infinito y el ser finito, entre el Dios Santo y el hombr. 
pecador. Bajo el pecado, el hombre ni busca a Dios, ni le desea 
ni le reconoce cuando aquél le sale al encuentro; más aún l 
odia y hará todo lo posible para ocultarle, negarle o declarar 
inexistente. El evangelio, al ser sentido como condenación dei 
pecador, es rechazado como escándalo, antes que deseado 
como curación. Para esta segunda actitud, la cultura ambient 
es percibida sobre todo en cuanto que en ella el poder del peca. 
do se articula racional, social o incluso políticamente. La intel 
gencia se hace entonces instrumento del pecado, se vuelve luci. 
ferina y se niega a oír de Cristo la verdad del ser y del hombre, 
rechazándolo como el supremo enemigo y dándole muerte si 
pudiera (Ef 1,13; Col 1,5). Citamos cuatro nombres, exponen- 
tes personales de la máxima densidad cultural, pero que fueron 
especialmente sensibles a la «extrañeza» del evangelio para el 
mundo, y a cómo toda cultura en cuanto obra del hombre bajo 
el pecado, cuando no está convertida, se yergue contra la sobe- 
ranía de Dios y rechaza como ofensivo el evangelio de la cruz 
de Cristo. Son Lutero con su rechazo radical de Aristóteles y su 
pesimismo antropológico; Kierkegaard con su insistencia en h 
fe como «paradoja» y en la ejercitación del cristianismo frente 
la especulación del idealismo, personalizado en Hegel; Kar 
Barth con su teología dialéctica frente al llamado protestante 
mo cultural (Ritschl, Harnack, Troeltsch, Bultmann); Hans Us 
von Balthasar con su acentuación dramática y estética E 
una comprensión social, trascendental o meramente moral de 
cristianismo. 


2, 
Ofía 


g) Loógos de verdad y evangelio de salvación 


: , ; o, A 
Por ser Cristo Láógos eterno y Lógos de verdad nc 
reflexión cristológica parte de la radicación crística de la 
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ana Jn 1,4), de la apertura de todo hombre a la verdad, y, 
¡nujentemente, subrayará la validez universal y la obligato- 
bei del evangelio para todo hombre. Tendrá que confrontar- 
qe otras palabras, logoí, y con otras propuestas de verdad 
etafísica Y de revelación salvífica, que ya existen en la historia: 
y ciencia, la filosofía, la ética, la política y las religiones. 

Por ser Cristo también lo segundo, evangelio de salvación, la 
reflexión cristológica no sólo apela a la razón, sino a la vida 
entera, Y Ofrece, además de luz para saber, potencia para vencer 
¿l pecado ya los poderes del mal, fuerzas para vivir, capacidad 
de esperar y reciedumbre para resistir en un mundo adverso e 
injusto ', En esta perspectiva subraya que el evangelio es defi- 
nido como potencia (Sóvoyc) de Dios para salvación de todo el que cree 
Rom 1,16) y que como tal debe ser sentido. Y en concreto 
como poder nuevo frente a los viejos poderes de la ley y de la 
grosis, o los muevos poderes de la injusticia, hambre y deses- 

za actuales. Hablar de salvación y redención a hombres 
sumergidos en contextos colectivos de irredención y condena- 
ción exige un especial esfuerzo de reflexión y ejemplatidad 
evangélica, para no sucumbir a lo que con razón se ha llamado 
el ainismo de la teología. “Tal cinismo existe cuando se habla de algo 
que no encuentra ningún eco en la realidad vivida del que lo 
oye, O que está absolutamente en desacuerdo con ella, sin que 
se haga nada para entenderla y establecer la mediación entre 
ambas realidades. Rahner reclamaba «una teología con la que 
podamos vivip» 1”, 

Por querer mantenerse a un tiempo como /légos (razón uni- 
versal) y como enageélion (buena nueva particular de salvación 
personal), la cristología oscilará entre inclinarse, por un lado, a 
11 puro positivismo de datos sobre Cristo o a una cristología 

OSÓfica, y, por otro, a convertirse en proyecto concreto o pro- 
grama socio-político de salvación. Entre las ciencias positivas y 
e Rom 7,13-25; 1 Cor 15,54-57; 1 Ja 5,4; Flp 3,7-11; Gál 5,135.18-23. 


AS IN «Eine Theologie mit der wir Leben kónen», en $ ¿Th XV, 104- 
h Cl 


ón, ncluye con estas palabras: «Quien se atreve, en esperanza, amor y adora-" 

er con el Misterio que le envuelve, éste dentro de los límites de sus posi- 

Ése a debe ejercitar la teología, hacer teología a partir de ese Misterio. 

Run o entonces que con una tal teología se puede vivir, que incluso es 
Enzo y pregusto de la vida eterna que esperamos» (p.116). 


_ 


_—y 
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la metafísica, por un lado, y el gnosticismo o religiones Prácy 
de salvación, por otro, la cristología tiene que ENCONtrar e 
camino. Entre la ciencia de Occidente, inclinada a convertirse en pS ¡ 
nica y duro poder, por un lado, y, por otro, la mística de Oriente, iMclin, 
a convertirse en modo de existencia ajeno a la encarnación bistórica de D, 
o a la realidad histórica del hombre, pasa el camino actual de la Crist 0 
como saber de la salvación ofrecida por Dios en Cristo y del CTS ias 
como oferta creíble y experienciable de esa salvación. ; 
De la oferta cristiana de salvación, ofrecida como gracia de 
Dios, no se pasa directamente y sin mediaciones de otra natura 
leza a un proyecto concreto de redención o liberación históric, 
El evangelio actúa como inspiración teórica, impulso relipios, 
exigencia moral, promesa escatológica, fundamento y sosté 
para decisiones individuales. Ahora bien, para ofrecer un pro. 
grama concreto tiene que articularse con una interpretaciór 
social, cultural y económica de la realidad, a la vez que forjar 
unos medios de acción, unas instituciones que hagan de vehíc. 
lo entre la teoría y la praxis, unos grupos activos que orienter 
políticamente las situaciones en esa dirección. Los proyecto; 
socio-políticos, nacidos de este impulso cristológico, pueden se 
variados, ya que la pluralidad de interpretaciones de la realidad: 
la diversidad de primacías instauradas serán distintas según la 
ciencias y escuelas de pensamiento. Por ello hay un pluralism 
también dentro de las actitudes y movimientos cristianos que 
tienden a superar la ignorancia, injusticia, marginación y pobre 
za. Los fines y motivaciones son comunes a todos, pero pueden 
diferir los medios con los que se los quiere lograr. La legítim 
libertad de pensamiento abrirá caminos diversos y a ellos esti: 
llamados los cristianos cualificados en los campos económica 
políticos, sociales y culturales. La Iglesia tiene que mantener € 
alto los objetivos de la liberación integral del hombre, de la cor: 
dición divina de su origen, de la fraternidad universal, de la des 
tinación comunitaria de los bienes de la tierra y de la primi 
de su servicio a los más pobres. Luego aceptará el triple reto: 
la lucidez en el análisis tanto teórico como práctico; de la fider 
dad a la verdad del evangelio; de la eficacia y acción transforo” 
dora. ¿Cuál de esos proyectos, teórica y cristianamente lego 
mos, crea mayor justicia, libertad y esperanza? Siempre debe” 
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sedas ana reserva escatológica: el hombre no puede consumarse a 
q ismo, Mi individual ni colectivamente. Sólo puede consu- 
nos quien nos ha creado, y santificarnos quien es capaz de 
carnos de nuestros límites y pecados. El Reino de los hom- 
bres €S urgente y su construcción es obligada, pero el Reino de 
Dios nO lo podemos construir los hombres, es don de Dios. 
Nosotros podemos preparar la materia, esperarle y pedir su lle- 
da: «Venga a nosotros tu Reino» (Mt 6,10). La tarea humana 
prepara el mundo abriéndolo hacia él y así acelera su llegada. 


«La espera de una tierra nueva no debe amortiguar, sino más 
bien avivar, la preocupación de perfeccionar esta tierra, donde cre- 
ce el cuerpo de la nueva familia humana, el cual puede de alguna 
manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo. Por ello, aunque 
hay que distinguir cuidadosamente progreso temporal y crecimien- 
to del reino de Cristo, sin embargo el primero, en cuanto puede 
contribuir a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en gran 
medida al Reino de Dios» (GS 39). 


5. La sistematización de la cristología 


Hay dos propuestas fundamentales para la elaboración de la 
cristología: la histórico-salvífica y la sistemática. La primera, 
orientándose por el Vaticano II, recoge las sugerencias de Cull- 
mann sobre la historia salutis como base de la teología. La segun- 
da presupone ese planteamiento y avanza sobre él, 


2) Propuesta histórico-salvífica 


Éste esquema utiliza un método históricogenético, que hace 
revivir en el alma de quien lo estudia lo que fue el proceso de 
; brimiento de Jesús: fase de revelación transcrita en los tes- 
"nonios bíblicos; fase de interpretación por la Iglesia en los 

entos normativos de la propia conciencia para la entera 
le a (Padres y concilios); exposición de los teólogos, que 
e a como intérpretes auténticos de esa fe; 
een as con la conciencia contemporánea. Por tanto, 

Sucestvamente el contenido cristológico de la Biblia, la 
bi o de los Padres de la Iglesia oriental y occidental, de 
Ogos y de la liturgia. Finalmente reflexiona sobre los 


com: 


á ya 
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problemas humanos contemporáneos estudiados a la da 


revelación (OT 16b). 2 del, 


b) Propuesta sistemática 


Este esquema presupone el descubrimiento y APLOPiacig, 
de la realidad por la conciencia creyente y se propone most, 
su fundamentación y coherencia orgánica; la jerarquía interna 
de las verdades cristológicas; la relación de la revelación divina 
con el resto de realidades y del orden de la gracia con el Order 
de la naturaleza. Si la primera propuesta confiere importancia 
decisiva a la situación del receptor, ésta, por el contrario, conf. 
re primacía al análisis del objeto mismo, en sus contenidos, pre. 
supuestos y consecuencias. En nuestro caso por ejemplo, y 
preguntará no ya cómo ha descubierto la Iglesia que en la histo. 
ria de Jesús estaba aconteciendo la encarnación del Verbo, sing 
qué fundamento ontológico y teológico hacen posible que Dios 
sea hombre, que el hombre sea Dios, que Dios y hombre consi. 
fan en un mismo sujeto. La cristología sistemática busca ideas y 
no sólo testimonios; razones universales y no sólo pruebas 
positivas, aun cuando sean de la Biblia. La filosofía presupone 
la pedagogía, pero no se queda en ella; así también la teología 
sistemática presupone la historia de la salvación, pero no se 
queda en ella. Aquí le vale el criterio que estableció Santo 
Tomás. El filósofo debe conocer no sólo lo que otros han pen: 
sado sobre la verdad, sino cómo es la verdad en sí misma. El 
teólogo debe saber lo que Dios dijo y lo que han atestiguado los 
hombres, pero necesita pasar de dar crédito a dar razón. La rei 
teología comienza cuando, partiendo de los hechos históricos * 
de los artículos del Credo, se avanza hacia el conocimiento de 
las cosas por sí mismas. Se opera, por tanto, con «autoridades» y 0 
«razones». Las primeras son necesarias para verificar que las realidad 
(en nuestro caso la revelación divina) son; en casmbio, las razones son ne: 
sarias para entender qué y cómo son esas divinas realidades. Absolus- 
zar las primeras conduce al positivismo y autoritarismo; 2bs0!% 
tizar las segundas conduce al idealismo o a un conceptualismó 
vacío *$, 


Strar 


E 2 A á a : pserifl. 
18 Studium philosophiae non est ad hoc quod sciatur quid homines $ 
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¡ segundo método elegirá categorías teóricas para pensar, 
render y explicar a los creyentes y a los no creyentes tanto 
o nido como el sentido de la fe en Cristo. Para ello partirá 

Siversas categorías, como pueden ser: historia salvífica, reve- 
¿e , encarnación, salvación, antropología consumada y teolo- 
Lap E a], en cuanto que en Cristo se realiza y manifiesta Dios 
a manera Suprema pensable y en él, a su vez, llega el hombre 
, la suprema posibilidad de su naturaleza: recibir a Dios en su 
ser Y existir expresándole. Una división explicitadora de todos 
estos aspectos en perspectiva sistemática establecerá las partes 
siguientes: Historia: la narración e interpretación de los hechos 
de la vida de Jesús. Persona o misterio: el desciframiento e inter- 
retación de su específica diferencia e identidad personal. Obra 
o misión: la explicación de su significación salvífica y de sus 
repercusiones en Otro orden para la humanidad, comparada y 
diferenciada de las aportaciones de otros tipos humanos signifi- 
cativos: profetas, sabios, científicos, ideólogos. 


Estas tres partes corresponden en el fondo a las tres divisio- 
nes clásicas de la materia cristológica. De la historia se ocupaba 
la teología fundamental con el tratado De Christo legato divino; de 
la persona y naturaleza de Cristo se ocupaba el tratado titulado 
De Verbo incarnato; de la misión se ocupaba un último tratado: 
De opere redempiionis, estudio de su muerte y resurrección en 
cuanto salvadoras del pecado del hombre y promesa o garantía 
de la propia resurrección. En los últimos decenios se ha perci- 
bido la necesidad de unir las tres perspectivas. La historia es his- 
toria de la persona, que sólo es definitivamente recognoscible a 
la luz de toda su obra. Por otro lado, persona y obra tampoco 
son separables. Cristología y soteriología se implican: la persona 


“ed quomodo se habeat veritas rerum» (SANTO Tomás, De coelo UL, 22). Distingue a 
% vez dos tipos de reflexión. Una que se ordena a eliminar dudas sobre la existen- 
de de las cosas: «ad removendum dubitationem an ita sit et in tali disputatione 
q 'Ogica maxime utendum est auctoritatibus». Otra se ordena a lograr una inteli- 
a las cosas: «Quaedam vero disputatio est magistralis in scholis non ad 
y Ho Um errorem, sed ad instruendum auditores ut inducantur ad intellectum 
"adicem a intendit et tunc oportet rationibus inniti investigantibus veritatis 
acoritand acientibus scire quomodo sit verum quod dicitur; alioquin si nudis 

-'Atibus magister quaestionem determinat, certificabitur quidem auditor 
2. Est, sed nihil scientiac vel intellectus adquiret et vacuus abscedet» (Quaes- 


a odibetales IV 4.4 2.18). 


SOS 
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da la medida del obrar y las obras revelan al sujeto, Abate, 
aquí una idea que encontraremos repetidas veces en nue 
tratado: la circularidad hermenéutica o el hecho de que varias real 
dades están tan íntimamente unidas entre sí que cada una y, 
ellas es necesaria para comprender la otra. La historia, la per. 
sona y la obra de Cristo se implican y constituyen en recipro. 
cidad; no son comprensibles aisladas unas de las OtrAS, Pero 
tampoco son directamente deducibles unas de las otras, En 
cambio, confrontadas y mantenidas en conexión, se ¡lamina 
recíprocamente. 


6. Relación entre cristología y soteriología 


La manera de establecer la relación entre cristología (estudio 
de la persona /Christus in se]) y la soteriología (estudio de la obra 
[Christus pro nobis]) estará determinada por la comprensión que 
se tenga de la realidad, más metafísica y ontológica, o más dini- 
mica y actualista. La teología católica (desde Santo Tomás 4 
Rahner) se ha inclinado hacia la primera, insistiendo en la per- 
sona y derivando de ella el valor de la obra; mientras que la teo- 
logía protestante ha preferido casi siempre (desde Lutero y 
Melanchton a Schleiermacher y Ritsch]) el camino inverso, yen- 
do de la obra a la persona *”. No obstante hay ejemplos en la 
dirección contraria: Pannenberg acentuando la inseparabilidad 
de la historia y constitución de la divinidad de Jesús, o Balthasar 
identificando procesión-misión-persona. En el primer sentido, 
Bultmann y Tillich dirán que Cristo es Hijo de Dios en sí por 
que es salvador para mí ?". Por el contrario, los teólogos católl 
cos dirán que Cristo es salvador para mí porque previamente ña 
el Verbo y, en cuanto Hijo de Dios, el único que puede ser $e 
vación del hombre: Cada afirmación se hace desde un punto de 
Corpus Ree" 


19 Cf. PH. MELANCHTON, «Praefatio» a los Loci communes (1521), en cl 
matorum (Braunschweig-Berlín; Nueva York-Londres-Berlín) 21,85; SE aus 
MACHER, Der Christliche..., 0.c., par.92 («Die eigentúmliche Tátigkeit und 4%. 
schliessliche Wiirde des Erlósers weisen aufeinander zurick und igli 
Selbstbewusstsein der Gláubigen unzertrennlich eines»); A. RITSCHL, Die o 
Lebre von Recbifertigung und Versóbnung, Y (1874) par.44, R - chef 

20 Cf R. e «Das rose Bekenntnis des Okumenise 
Rates», en Glanben und Versteben, o.c., 1, 246-261. 


C.6. El tratado de cristología 485 


ca: €s verdad que si no percibiéramos la influencia salvadora 
Cristo NO tendríamos acceso al conocimiento de su realidad 
álial y encarnada; pero no menos verdad es que si él objetiva- 
ente NO fuera el Verbo encarnado, O fuese sólo un profeta, no 
dríamos la oferta definitiva del amor de Dios al mundo y 
con ella la salvación. Pannenberg ha analizado con finura las 
motivaciones soteriológicas que desde el comienzo de la Iglesia 
han determinado las construcciones sistemáticas ?1, 

Coherentes con esta división, los traductores franceses de la 
Suma Teológica de Santo Tomás han agrupado las primeras cues- 
jones de la IM Pars bajo el título El Verbo encarnado (1-26), y 
pas siguientes (27-59) bajo el título Vida de Jesús. La diferencia 
con nuestra situación actual es patente. Santo Tomás con toda la 
teología clásica comenzaba por las cuestiones de tipo teórico, 
preguntando por el fundamento metafísico de la realidad exis- 
ente, y luego pasaba a la comprehensión de la historia. La 
sensibilidad contemporánea comienza por la experiencia histó- 
rica —actitud empírica— y sólo en segundo momento plantea 
las preguntas metafísicas. A muchos hoy esas segundas cuestio- 
nes les parecen ociosas, inútiles o imposibles, 

No podemos pensar por separado la persona y la historia, ya 
que el ser finito sólo existe en tiempo y lugar; ni es separable el 
meto de la acción, ya que el ser humano es libertad y decisión en 
las que se expresa en un sentido y se constituye en otro. La cris- 
tología tiene que mostrar la unidad existente entre la persona, la 
historia y la acción de Jesús. A la vez tiene como objetivo supre- 
mo mostrar la conexión de Cristo con Dios, ya que si Cristo ha 
sido reconocido como Salvador, y la salvación del hombre no 
puede encontrarse sino en Dios y serla Dios mismo, entonces 
hay que establecer la conexión entre Salvador, salvación y Dios. 

hay que mostrar cómo todo eso se realiza personalmente en 


ys 


A Inicia su reflexión con esta tesis: «La confesión de fe en Jesús no es separable 
significación de Jesús para nosotros, Pero ese su interés soteriológico no pue- 
sde el Principio de la doctrina cristológica», y luego enumera los motivos sote- 
. Sicos que han sostenido la reflexión teórico-cristológica: 1. Divinización en 
dela Aa encarnación. 2. Divinización por asimilación a Dios. 3, La cristología 
bina acción sustitutiva. 4, La cristología de la actividad exclusiva de Dios. 5. 
loma a PO del hombre religioso. 6. El ideal de la perfección moral. 7. La cristo- 


PON € la pura personalidad. C£. Y. PANNENBERG, Fundamentos de oristología, O.c., 


SY “Y 
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la vida, conciencia e historia de Jesús y cómo lo encon; 

nosotros. Si cristología (reflexión sobre la realidad de la Per os 
de Jesús) y soteriología (reflexión sobre su obra de sala 
para nosotros) no son separables, tampoco son del todo id ón 
ficables. e 

Santo Tomás expone en el prólogo a la III Pars de sy San 

Theologica la estructura interna de la cristología y la relación, pe 
tente entre el estudio de la persona de Cristo, que él centra El 
todo en la encarnación, y el estudio de sus acciones y Pasion 
por nosotros, que abarca todo el estudio de su trayectoria histón, 
ca desde el nacimiento a la glorificación ante el Padre Yan 
acción como juez universal. La primera parte estudia la constip, 
ción metafísica del Verbo encarnado (las condiciones de posi. 
dad y el hecho); la segunda parte estudia la vida de Jesús y copy. 
dera lo que hizo y padeció, comprendiendo tales acciones , 
padecimientos como la causa de nuestra salvación. 


«Nuestro Salvador, el Señor Jesucristo, según el testimonio de 
angel, “al salvar a su pueblo de los pecados” (Mt 1,21) nos mostri 
en sí mismo el camino de la verdad, por el cual llegamos a la bienz. 
venturanza eterna mediante la resurrección. Por ello, es necesari, 
que para concluir todo el quehacer teológico, después de haber 
considerado tanto la meta última de la vida humana como las vir 
tudes [que nos preparan para ella] y los vicios [que nos alejan de 
ella], hagamos una exposición sobre el propio Salvador y los bene 
ficios que ha reportado al género humano /Cuestiones 1-59). 

Respecto del Salvador hay que hacer dos consideraciones: en k 
primera debemos tratar del propio misterio de la encarnación tr 
cuanto que Dios mismo se ha hecho hombre por nuestra salvación 
[Cuestiones 1-26]. En la segunda trataremos de las acciones y pade 
cimientos, realizados por el mismo Salvador, es decir, Dios encar 
nado /Cuestiones 27-59)» 2, 

En esta exposición hay que tratar, ante todo, del mismo Salv 
dor; en segundo lugar, de sus sacramentos por los cuales consegu" 
mos la salvación /Cuestiones 60-69], en tercer lugar, de la Y 
inmortal a la cual llegamos como a muestro fin resucitando PO! 
medio de él [Suplemento 69-99]. 


Una consideración teológica que separa la salvación del y 
vador tiene el peligro de aislar al Salvador de la realida 


hr 
2 STh 111, prolagus. Cf. J. P. TorruL, Le Christ en ses mystéres..., O.C., L, 13-38. pa 
el contenido y plan de la Suma Teológica a la vez que sobre el lugar de la encarna 
en ella, cf. Ib., Initiation á Saint Thomas d"Aquín..., 0.C., 211-228. 
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el único que puede sernos salvación, ya que la salvación 
1 mismo, Y nada ajeno a él, Tiene también el peligro de com- 
es o como una cosa, y Objetivarla al margen de la relación 
pros nal con Dios intentando conseguirla por su propio esfuer- 
e si fuera objetivable, cuando en realidad no es otra cosa 

ñ E misma benevolencia divina gratuitamente otorgada y gra- 
mente correspondida. Lo contrario sería una comprensión 
ds ramente moralista o mágica de la salvación y ninguna de las 
me fa cristiana. La Biblia, los teólogos y espirituales han sub- 


dos sería Cl A CS A 
rayado esta identidad entre la salvación y Dios. 


Dios, 


«Pequeñuelo soy, mas vive perpetuamente mi Padre y tengo en 
él tutor idóneo. Y tú mismo eres todos mis bienes (et la ¿pse es omnia 
"bona mea), Yú, Omnipotente, que estás conmigo aun desde antes 

jue yo lo estuviera contigo, el mismo que me engendró y me 
defiende» (Conf. X, 4,6). 


El Salio 73,23-28, uno de los tres llamados salmos místicos 
funto con el 16 y el 49), identifica la salvación con la relación 
amorosa con Dios. El es todo para el hombre y sin él no hay 
nada definitivamente seguro y valioso: «Mi bien es estar junto a 
Dios» (Sal 73,28). 

Por otro lado, si separásemos /a persona de Jesús de su acción y 
atisión, nos quedaríamos sin la posibilidad de entenderle, ya que 
la realidad personal es constituida por Dios en cada sujeto his- 
tórico en función y al servicio de la misión que tiene que cum- 
plir. La humanidad de Jesús es pensada, preparada y constituida 
por el Espíritu Santo para que con su inteligencia, corazón y 
vida entera introdujese en el mundo la salvación. Por esta 
tazón, luego se identificará el nombre personal (Jesús de Nazarel) 
con el nombre funcional (Cristo de Dios). Jesús ha existido en la 
historia, y por eso sólo es inteligible a la luz de la misión realiza- 

A en ella, que abarca dos vertientes: la redentora (superación de 
"Situación del hombre bajo el pecado) y la divinizadora (integra- 
Sión del hombre en la vida divina). 

Sila separación entre cristología y soteriología no es posible, 
sy boco es posible la identificación directa. A partir del siglo XVI y 
E te todo por influjo del protestantismo, la atención de la con- 

encia humana dejó de centrarse en las cosas exteriores, en la his- 
ña Pasada, en los objetos (el ex sí), para comenzar a preocu- 
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parse más del sujeto y de su personal experiencia; y en el de 
religioso a ocuparse del pecado, de la gracia, de lo que Dios 
para nosotros, de cómo puede ser percibido como rea); Se 
experimentado como salvación (el para mí). Esto llevó COnsi A 
el que comenzara a interesar más la salvación para nosotros 

la salvación y el Salvador en sí mismos. A partir de un ins 
todas las preguntas y respuestas se daban en función del don 
bre, a la medida del hombre, y a la luz de sus deseos y DECeSida, 
des naturales. j 


La concentración de la teología en la cristología, de ésta 5 
la soteriología y la reconducción de ésta a la antropología ha 
tenido en Schleiermacher su exponente máximo. En un sentido 
él lleva al extremo la posición de Lutero, al trasladar el «por m;, 
al «en mí» de la salvación de Cristo, y en otto sentido deja pre- 
sentir la concentración antropológica de la teología, que luego 
Feuerbach convertirá en reducción, desembocando directamen. 
te en el ateísmo. Él muestra cómo, a diferencia del luteranismo, 
la teología católica ha afrontado los problemas metafísicos 
objetivos y no se ha dejado fascinar por la funcionalidad subje- 
tiva de las realidades cristianas 2. 

Schleiermacher parte de varias convicciones fundamentales: 
religión es la conciencia de la absoluta dependencia de Dios y 
de comunidad con Dios; la intensidad de esta conciencia es lo 
que por un lado diferenciaba a Jesús de los hombres y por otro 
constituía su propia condición divina. Schleiermacher viene del 
pietismo en un sentido y del idealismo en otro; por ello le preo- 
cupan la experiencia de la salvación y la integración de Dios en 
la conciencia del hombre, de forma que no parezca que €s 
extrínseco a su realidad y por ello ajeno a su autonomía. No le 
preocupan primordialmente los problemas históricos ni los 
metafísicos, sino la conjugación de unos y otros (el afuera y d 
arriba) en el ahora de la conciencia creyente. Las tres tesis Cof 


o A 
23 «El hombre es el Dios del cristianismo, la antropología es el misteo 
la de des 


teología cristiana. La historia del cristianismo no ha tenido otra tarea qué iferen: 
velar este misterio, realizar y reconocer la teología como antropología. La di A E 
cia entre el catolicismo y el protestantismo —el viejo catolicismo que existe”. 
vía en los libros, pero ya no en la realidad — consiste sólo en que uno €5 ri 
mientras que el otro es cristología, es decir, antropología (religiosa)» (LEE 
BACH, «Apéndice XXV», en La esencia del cristianismo, O.C., 395). 
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inicia SU cristología son reveladoras en este sentido de una 
2 niración soteriológica y antropológica de la cristología 
q muchos será una clara negación de la cristología tradi- 
al mientras que para otros será una legítima expresión a la 
se de la nueva experiencia histórica de lo humano propia del 
a o xix. Esto supondrá la radical toma en serio del ser de Dios en noso- 
sg es decir, de la acción del Espíritu Santo en la conciencia de los cristia- 
dx interiorizando y Personalizando a Cristo en cada uno. La subjetivi- 
dad moderna lleva consigo una recuperación de la experiencia 
cristiana y 2 la vez el descubrimiento de cómo el cristianismo 
incluye la trascendencia (Padre), la historia (Cristo) y la interio- 
idad (Espíritu Santo). La cristología de Schleiermacher, ¿no es 
jajafirmación consecuente de la acción del Espíritu Santo en 
ja conciencia cristiana? Si ser y espíritu son coextensivos, será 
lenamente legítimo interpretar la divinidad de Cristo en cla- 
ve de conciencia. Aun cuando sea por otras razones y desde 
otras preocupaciones, en nuestro siglo, Rahner reclamará tam- 
bién como posible y necesaria esa cristología de conciencia, que 
él Jamará trascendental. Además del siguiente, deberíamos 
tener ahora ante los ojos los tres párrafos de la cristología de 
Schleiermacher que ya hemos citados anteriormente ?: 


10) 


Párrafo 93: «El redentor es a la luz de lo dicho igual a todos los 
hombres, como resultado de la igualdad de la naturaleza humana, 
pero es distinto de todos por la potencialidad permanente de su con- 
.Gencia de Dios, la cual constituía en él un auténtico ser de Dios en él (welche 
ein eigentliches Seín Gottes in ¿bm war)» 2. 


Si en el orden del ser la persona es primera, en el orden de 
nuestro conocimiento sabemos quién es Jesús por lo que es 
Para nosotros. Por eso metodológicamente se puede comenzar 
Por la obra (cristología ascendente) y luego seguir por la perso- 
na (Cristología descendente). 

Pero hay que diferenciar siempre estos dos órdenes: el ordo 
*ssendi: la realidad de las cosas en sí, su génesis, su naturaleza, su 
Pala su curso temporal, por un lado; y, por otro, el ordo 

sendi: muestro descubrimiento de ellas, el acceso a su reali- 


4 
» E sSHpra, cap.Il, 5, c. 
*SCHLEmRMaCHER, Der cbristliche..., o.c., , 29, 31, 43. 


SY 


490 Fundamentos de Cristología 


dad, la significación para nuestra existencia. El prime 
orden metafísico, el segundo el orden gnoseológico, E. 
que conocemos las cosas cuando conocemos su Origen, e] 
ceso de su constitución y su fase presente, pero eso no q 

] : s 
todo el espesor de su realidad. Podemos realizar el q... 
inverso: una vez que conocemos el final podemos consi de 7 
principio en la luz de lo que ha producido y dado de sí. 1, é4 
tura contemporánea se inclina a una comprensión funcion als 
utilitaria de toda la realidad, como si las cosas valieran sólo y. 
lo que significan para mí aquí hoy, como si hubieran COMEN. 
do conmigo o acabasen conmigo y no tuvieran otro horizonte 
metafísico de realidad y otra destinación de historia mayor que 
la que yo puedo abarcar. La madurez del pensamiento se lo 
por el descubrimiento subjetivo de la objetividad, anterioridad 
gratuidad del ser. 

Hay por tanto xn en sí de Cristo y un para nosotros. Él fue dest. 
nado por Dios a ser para nosotros «sabiduría, justicia, santifica. 
ción y redención» (1 Cor 1,30). Él es «poder y sabiduría de 
Dios» para nosotros (1,24). Su evangelio es potencia para salva- 
ción, porque en él se revela la justicia de Dios, justificadora de 
todo el que cree (Rom 1,165). Pero no podemos aislar lo que él 
significa para nosotros, sus beneficios y su salvación para h 
humanidad de su propia persona, de su relación con Dios, de su 
procedencia eterna, porque entonces lo reduciríamos 2 mero 
fármaco, cosa, ídolo. Su proexistencia en favor de los hombres 
es total porque tótalmente él procede del Padre como efusión 
generosa de su fontalidad absoluta. No podemos convertir a 
Cristo ni en mero hecho histórico de una historia pasada, ni en 
mero problema de metafísica, ni en mero remedio antropológ- 
co. A él lo mismo que a Dios hay que considerarlo en fe y gr 
tuidad absoluta como Dios y no primordialmente como con 
ción para la certeza de mi conocimiento (Descartes), par 
prevalencia definitiva de la justicia (Kant) o para la propia salva 
ción (Lutero). No hay ejemplo, idea, beneficio o salvación a 
Jesús sin el consentimiento a él como persona, sin el amor gr 
tuito. Si en otros tiempos la cristología fue vivenciada com0 a 
problema de mera metafísica o de pura lógica, en reacción 
convirtió a Jesús en mero apósito a mi humanidad: «MÍ Jen 


O es d 
S Ver, 
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Ss alvadoD», «Mi garantía eterna». La degradación metafísica, 
M un lado, Y la reducción funcional-soteriológica, por otto, 
po dos formas patológicas de comprender a Cristo. Lo prime- 
p último es su persona, que sólo existe y es cognoscible en su 
istoria Y desde su misión. En él la relación con Dios como 
dde la relación al Espíritu Santo como configurador perma- 

te de su humanidad y la relación a los hombres como desti- 
os de su existencia son ya relaciones constitutivas de su 
Sica persona encarnada y de su misión salvadora. 


Desde los beneficios se nos despierta el interés por el bene- 
factor y 2 la luz de la salvación reconocemos al Salvador. A su 
yez, sólo la realidad y dignidad de la persona permiten conocer 
en definitiva la valencia y solvencia de unos actos. En cristolo- 

ía tenemos que realizar un movimiento citcular. De la salva- 
ción, que es lo primero que conocemos, al sernos anunciada en 
la Iglesia y otorgada por los sacramentos, llegamos al Salvador; 

o una vez llegados a ella tenemos que conocerle a él, más 
allá de sus obras, de sus beneficios y promesas. La fe supone un 
cara a cara con Dios en Cristo, como él es y por ser quien es. La 
salvación es la resultante gratuita de la aceptación en reciproci- 
dad plena entre Cristo y el hombre. La iniciativa siempre es de 
Dios, pero una vez que el hombre la ha reconocido, tiene que 
consentir a Dios como Dios, amarle por ser quien es y por su 
inmensa gloria. Sería violento e inhumano establecer oposición 
entre una adhesión a Dios por pura gratuidad y una adhesión 
por puro interés. La adhesión gratuita es la fuente de mayor 
fecundidad para el hombre. Cuando el interés es real y no sinó- 
nimo de soez egoísmo termina abriendo al misterio del otro en 
su irreductible alteridad y sobre todo al Misterio insondable 
de Dios, que es semper prior, semper maior, semper melior, semper pos- 
terior? 

La cristología no es separable de la teología, ni ésta de aqué- 

Pero tampoco son identificables de manera simplista. Teolo- 
8%, cristología y antropología ya no son separables porque un 
sujeto de nuestra historia, Cristo, ha pronunciado un «yo», ha 
Yvido una «muerte» y ha obtenido una «resurrección» en las 


2% 
Dios C£ o, GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Dios real. De Dios como función para mí a 


tealidad ante mí», en Dios (Salamanca 2004) 197-255. 
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que Dios y el hombre estaban afirmados en diferencia e Jels 
sión. Es tarea de este tratado exponer esas diferencias a Pe 
que esas convergencias. También aquí valen los Criterios 
concilio de Calcedonia: estas dimensiones constituyen ]a ni 
persona de Cristo sin confusión ni transformación, sin divi; de 
ni superposición. d 


a 


CAPÍTULO VII 


LA CRISTOLOGÍA CONTEMPORÁNEA 


¡. Horizonte y perspectiva 


Cada generación histórica ve la compleja realidad de Cristo, 
su historia, destino y mensaje a partir de unas preocupaciones 
fundamentales, movida por unas necesidades e intereses con- 


* gretos, dentro de un horizonte de percepción. 


Lo que es en el orden físico el confín o corte de líneas entre 
cielo y tierra como ámbito, dentro del cual estamos y en el que 
nos son visibles unas realidades que quedan de este lado mien- 
was que nos son invisibles las que quedan del otro lado, eso es 
el horizonte en el orden espiritual. La palabra «horizonte» tiene 
primero un sentido astronómico (línea de cruce entre lo que pode- 
mos divisar como perteneciente a la tierra y lo que ya no es tie- 
rra), luego un sentido metafísico antropológico (el hombre es el lugar 
donde lo animal y lo divino se encuentran, donde él supera la 
naturaleza para abrirse al Absoluto) !; finalmente tiene un sentido 
groseológico. A partir de Leibniz el término es utilizado casi exclu- 
sivamente para determinar la extensión y los límites de nuestro 
conocimiento 2, 


! Santo Tomás define justamente al hombre como horizonte y confín: «Et inde est 
quod anima intellectualis dicitur esse quasi quidam horizon et confinium cor- 
Poreorum, inquantum est substantia incorporea, corporis tamen forma» (Summa 
amtra Gentiles TL, 68 n.1453). «Homo enim, cum sit constitutus ex spirituali et cor- 
Porali natura, quasi quoddam confinium tenens utriusque naturae, ad totam crea- 
ram pertinere videtur, quod fit pro hominis salute» (ibíd. 111, 55, n.3936). De 
Eds educe la conveniencia de que la encarnación del Hijo fuera en un hombre y 

, UN ángel, porque, al comunicar Dios con el hombre, comunica con toda la 
"a o «Et sit conveniens videtur ut universalis omnium causa illam creaturam 
Yes e a assumeret ¿1 qua magis comunicat cum omnibus creaturis» (la cursi- 

A É 

K Po la historia y noción de «horizonte», cf. AAVV, «Horizon», en ]. Rrrrer- 
DER (dirs.), Historisches Wórterbuch der Philosopbie, 1 (Basilea 1974) 
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Determinar las perspectivas fundamentales u horjz 
dentro de los que ha vivido el hombre occidental o 
hacer una filosofía de la historia y una historia de la oso a 
puede hablar de eras históricas: la teológico-religiosa, la AS 
sico-especulativa, la científico-positiva, comprendiéndolas 
mera sucesión o en suplantación violenta, como quería Cortini. 
y tras él quienes sostienen una visión evolucionista. Se A 
hablar de una perspectiva antropológica en la que el A 
lo primero que suscita asombro y merece atención; de una he 
pectiva teológica en la que Dios, primer Origen y último fi. 
reclama el interés supremo. Se puede hablar de cuatro a 
experiencias que han determinado nuestra constitución ESPiri 
tual: experiencia griega del ser como realidad (logos, physis, Osio 
experiencia bíblica del ser como historia (designio, aconte. 
miento, libertad, memoria), experiencia moderna del ser come, 
idea (concepto, sistema, historia universal), experiencia decimo- 
nónica del ser como hecho (facticidad, positividad). Se puede 
pensar en las tres grandes épocas de la metafísica centrada en 
torno al ser, a la subjetividad y al lenguaje. 

Con el tránsito de una de estas fases, experiencias funda- 
mentales, Denkformen, horizontes, a otros nuevos tenemos lo 
que se ha llamado giro del tiempo (Zeitermvende), épocas de tran- 
sición y cambios epocales (Epochenmende). La teología y la cristo- 
logía son tributarias, deudoras o beneficiarias, de esas formas 
fundamentales de vivir la existencia en el mundo, de abordar los 
problemas del sentido y de reaccionar ante los imperativos de la 
historia. Las huellas o heridas del tiempo son patentes en todo 
ser vivo, también en la teología y la fe, por ser éstas realidades 
vivas sobre las que repercute la historicidad fundamental tante 
de la humanidad como de la Iglesia. 


Nosotros abordamos la figura de Cristo en cada época des- 
de una perspectiva que se convierte en la clave de interprete” 
ción para las demás. La totalidad nos desborda. Al desborda" 
miento de la realidad crística sigue la necesaria limitación de la 
reflexión cristológica. Cada generación, cada cultura € incluso 


1187-1206. Además E. ScHILLEBEECKx, «Perspectiva coyuntural y ritmo ES 
co en los cambios culturales», en Jesás, historia de un viviente, O.C., 542-548; 1H-- 
Kuhn, La estructura de las revoluciones científicas (Madrid 1970). 
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definición dogmática sitúa inevitablemente a Cristo dentro 
horizonte»; ya que si no lo hiciera no podría entenderle = 

de ae de Heidegger, Gadamer ha repensado esta categoría, 
en de la categoría de «perspectiva» elaborada por Orte- 
4 Una y otra sugieren la insuperable limitación, que no relati- 
E o de nuestro acceso al ser, en nuestro caso al conocimien- 
La Dios y de Cristo. Siempre estamos situados; nunca nos 
e os del todo porque no podemos saltar sobre nosotros mis- 
a y colocarnos en un punto de vista absoluto, que es el pro- 
e de Dios. En cambio, nuestro ser, acciones y horas están 
siempre «situadas», «ocalizadas» y «temporalizadas». Ser cons- 
cientes de las acentuaciones particulares, de los intereses moto- 
res Y de las primacías establecidas en cada momento es la pri- 
mera exigencia de una conciencia crítica. Ella nos permite, por 
do, superar el relativismo y, por otro, reconocer los silen- 


un la : se 
ios, omisiones y formulaciones condicionadas que llevamos a 


no 


cabo *. 

La fe común de la Iglesia en Cristo se expresa en el Credo 
delos apóstoles y es una, mientras que la explicitación, sistema- 
tización y legitimación de esa fe puede ser diversa. Cada cristo- 
logía es, en cierto sentido, parcial, y, si se empeña en absolutizar 


3 Cf£ B. Werrk, «Die Lehrformel von Nikaia und die abendlándische Meta- 
physik», en Zur Fráúhgeschichte der Christologie, o.c., 100-117. 

4 Cf. H. G. GaDamuR, Verdad y método, 1-1, o.c. Para Ortega, cf. A. RODRÍGUEZ 
Huéscar, Perspectiva y verdad. El problema de la verdad en Ortega (Madrid 1966); J. Ma- 
vis Circunstancia y vocación, Y (Madrid 1960-1983) 363-376; C. Morón ArroYo, El 
istema de Ortega y Gasset (Madrid 1968) 233-252. El antecedente de la idea orteguia- 
na de perspectiva, lo mismo que de horizonte, es Leibniz, cuya Monadología cita en 
artículo «Verdad y perspectiva» (1916). 

? «Por lo que se refiere a las condiciones históricas que repercuten en la expre- 
“ón de la revelación, se debe observar ante todo que el sentido de los enunciados 
de la fe depende en parte de la fuerza expresiva de la lengua en una determinada 
fpoca y en determinadas circunstancias. Ocurre además no pocas veces que una 
verdad dogmática se expresa en un principio de modo incompleto, aunque no fal- 
* y más adelante, vista en un contexto más amplio de la fe y de los conocimien- 
'»s humanos, se expresa de manera más plena y perfecta [...] Si bien las verdades 
que la Iglesia quiere enseñar de manera efectiva con sus fórmulas dogmáticas se 
de Buen del pensamiento mutable de una época y pueden expresarse al margen 
stas comprensiones, sin embargo puede ocurrir que tales verdades al ser enun- 
“adas en las palabras del Sagrado Magisterio lleven consigo las huellas de esos 
2 lentos contemporáneos» (SAGR, CONGR. PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Mpste- 

Esolesiac, 5: AAS 65 [1973] 396-408 = CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA, Cin- 
entos Doctrinales [Madrid 1981] 47). 
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su visión particular y local, se convierte en una Cristología e 
tica. El cristiano supera sus herejías subcutáneas por la cdo 
ción dominical de la eucaristía, donde recita el Credo POS, 
en unión con toda la Iglesia católica. Así extiende su CONCie co 
a toda la realidad creída, con independencia del peso cl 
co que uno y otro de los artículos de la fe tengan en su ea 
cia. Esta «catolización» eucarística de la fe particular es la des a 
ción necesaria para que cada uno podamos mantener entera y 
verdadera la fe católica *. La cristología de cada escuela, Bee. 
ción y lugar son explicitaciones de esa fe, se miden por las 
son católicas en la medida en que permiten columbrar la totali. 
dad de la realidad, muestran la articulación entre cada uno de 
sus elementos y la jerarquía de verdades que la determinan 
dejan sentir las exigencias espirituales, históricas y morales, que 
derivan de la verdad creída (Umitatis redintegratio, 11). Todo frag- 
mento debe hacer manifiesta su manquedad y dejar adivinar el 
todo al que pertenece. Cualquier reflexión sobre Cristo, inexo- 
rablemente parcial en su insuperable limitación, debe remitir al 
lector a la plenitud de la fe en la comunidad (Ef 1,23), asistida 
por el Espíritu y garantizada por la presencia personal de Cristo 
hasta el final (Mt 28,20). 


2. Fases y sistematizaciones de la cristología 


La cristología ha conocido en la historia tres grandes fases 
con las correspondientes sistematizaciones, que referimos a 
grandes teólogos: Orígenes con su tratado De principiis; Santo 
Tomás con la IM Pars de la Summa Theologica; Rahner con sus 
propuestas cristológicas en los Escritos de Teología, estructuradas 


6 Congar y Rahner, cada cual por razones distintas, han subrayado las herep2 
que vivimos sin percatarnos, por incomprensión, olvido o infidelidad a determir” 
dos artículos del Credo. Rahner las llama «errores inconscientes», «criptoherell2 
preintelectuales» (ET I, 221). Cada hombre y cada época no tienen capacidad pa 
extenderse simultánea y explícitamente, en una elaboración complexiva O a 
totalidad de sus presupuestos y de exigencias, a todos los artículos del Credo. E 
lo que no somos capaces de abarcar con la inteligencia y el sistema, podemos e a 
carlo con la voluntad y el amor. La recitación comunitaria del Credo nos exe” 
la totalidad de lo creído y nos reintegra en la catolicidad de los creyentes. 
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1 Curso fundamental sobre la fe, y Balthasar con la propuesta de 
ent triple cristología (estética, dramática, lógica). Hasta Oríge- 
de presentación de la fe en Cristo se había hecho como 
E entario a la «regla de fe» o al «Credo de los apóstoles», en la 
sición de los catecúmenos para el bautismo y luego para 
des mediante la homilía en la celebración eucarística. Con 
Ogenes aparece una manera nueva de presentar la fe: distin- 
ción entre el contenido de la tradición apostólica transmitida en 

redicación eclesiástica, por un lado, y, por otro, la explica- 
ción de las realidades contenidas en ella o no enumeradas allí. 
Con ello lleva a cabo una propuesta orgánica, más cercana al 
diálogo crítico con la filosofía que a la preocupación edificante 
en la propia Iglesia . Durante un milenio sigue afirmándose el 
método patrístico expositivo —los teólogos son los obispos— 
y sólo se esboza el método sistemático. Ni los Capadocios, ni 
San Agustín, elaboran una visión sistemática de la cristología, 
más allá de las reflexiones monográficas y de las refutaciones de 
las herejías, por más geniales y decisivas que sean aquéllas y 
éstas. Por primera vez se da en la Edad Media el paso del Sím- 
bolo a la Suz2ma, en un intento de visión orgánica de la teología, 
lo mismo que a la vez se ofrecía a los ojos una integración otgá- 
nica de todas las realidades eclesiales en el símbolo físico de la 


7 En el prefacio de su obra establece la criteriología teológica: se comienza por 
el testimonio de Moisés y el de Cristo, luego viene la tradición apostólica, final- 
mente la predicación eclesial. La revelación de Dios y la regla de fe de la Iglesia son 
fuente y norma para la teología, que tiene como tarea exponerlas, explicarlas y dar 
razón de lo contenido en ellas, de lo conexo con ellas, de lo que es presupuesto 
previo para ellas y de lo que se deriva de ellas. C£. De principiis, prol. 1-10: SCh 252 
p76-89, Una vez enunciados los contenidos de la regla de fe, añade como conclu- 
sión: «Es necesario partir de aquí como de los elementos o de los fundamentos 
según el precepto: “Alumbrad entre vosotros la luz del conocimiento” (Os 10,12)», 
Cuando se desea construir como un conjunto (sistema) o cuerpo de doctrina a par- 
tr de las razones de todo esto, para profundizar con la ayuda de afirmaciones cla- 
as y hecesarias la verdad de cada punto, a fin de forjar un cuerpo de doctrina, con la 
ayuda de comparaciones y de afirmaciones, las que encontremos en las Sagradas 

Mturas, y aquellas que nos surjan al indagar la coherencia lógica entre ellas y su 
Peculiar tenor» (ibíd, 10 [p.88]). Orígenes sitúa la materia cristológica en dos luga- 

] €n contexto trinitario (primer ciclo de tratados) y en contexto histórico 
ndo ciclo). En ibíd, 1, 2 (p.110-142) trata sobre todo de la divinidad de Cristo, 

Vez que habla del Padre y del Espíritu. En ibíd. 11, 6 (p.308-325) estudia la 

ación del Verbo. De este segundo tratado dice su editor H. Crouzel que «es 
bom e los capítulos más bellos de la obra tanto por su contenido como por su 
» ($Ch 253 p.171). 
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Iglesia, que eran las catedrales $. Santo Tomás es la ex 
cumbre de ese proceso. La III Pars ofrece una sistema 
de la cristología que, con matices, correcciones y ampliacio 
ha perdurado casi intacta hasta la mitad del siglo xx? La de 
gía protestante quedó determinada por el sesgo redentiyo Ea 
apelación bíblica de Lutero: contra Aristóteles, audición E 
Palabra de Dios en la Biblia, y, por ello, contra filosofía CxXéDegi 
Orientación soteriológica, fundamentación bíblica y techao, 
del sistema como secreta voluntad de «encerrat» a Dios óN 
nuestro pequeño mundo, son algunas de las características de h 
teología nacida del reformador. Pero si el impulso se Mantiene 
sin embargo, la necesidad de articulación teórica de la totalidad 
de «lo creído», de «lo proponible» a los no creyentes, de lo «res. 
ponsable» ante una razón histórica, ha llevado a las SUCESivas 
síntesis sistemáticas de la teología y, dentro de ella, de la cristo. 
logía. Dejando al lado de momento las obras de la era de ya 
Ortodoxía protestante, nos fijamos en lo que surge a partir de 
la Ilustración. El primero es SCHLEIERMACHER, con su Der chisp 
liche Glaube (1821 y 1830). Esta obra es la exposición de la fe 
cristiana a partir de la autoconciencia cristiana. Se divide en dos 
partes y consta de 172 párrafos que se inician con una formu- 
lación a modo de tesis. La idea capital es «das fromme Selbst- 
bewusstsein» (la piadosa autoconciencia), en su contenido y 
desarrollo. La cristología aparece al hablar «Del estado del cris- 
tiano en cuanto es consciente de la gracia divina». Habla: Sobre 
Cristo (párr. 92-105) en dos partes: Sobre la persona de Cris- 
to (párr. 93-95) y Sobre el oficio (ministerio, misión) de Cristo 
(100-105). 

Frente a la orientación antropológica de Schleiermacher, 
Karl Barth tiene como falsilla de su Dogrática de la Iglesia al Cte- 
do de los apóstoles en su estructura y contenido. Por eso dedica 


Presión 
zación 


8 C£ A. GRILLMEIER, «Vom Symbolum zur Sunra. Zum theologiegeschichtlichen 
Verháltnis von Patristik und Scholastik», en Mit ¿bm und in ¿bm..., O.C., 585-636. ; 

2 Cf. G. Laronr, Estructuras y métodos en la «Suma Teológica» de Santo Tomás A 
Aquino (Madrid 1964); ID,, Pent-on connaítre Dien en Jésus-Cbrist? (París 1969); E. E 
Weber, Le Christ selon Saint Thomas d'Aquín, 0.c.; E. RUELLO, La cbristologie de Tio e 
d'Aquín (París 1987); A. Haven, «La structure de la Somme théologique aj 
Sciences Eccléstastiques 12 (1960) 59-82. Para la conexión entre el «momento econ 
mico» y el «momento ontológico» véase la exposición y amplia bibliografía en,” 
TORREL, Initiation a Saint Thomas d'Aquín..., O.C., 219-228. 
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somo a lo que sería explicitación de su primera palabra 
o» y luego 2 los tres artículos referidos a cada una de las 
de la Trinidad. Se divide en cuatro partes: 1. La doctri- 
obre la palabra de Dios. II. La doctrina sobre Dios. III. La 
e an sobre la creación. IV. La doctrina sobre la reconcilia- 
e a última parte, que sería la escatología o «Doctrina sobre 
Ao tención», no pudo llevarla a cabo). La cristología constituye 
Sl alla parte o Doctrina sobre la reconciliación, dividida a su 
Lo en tres partes: Jesucristo el Señor como siervo (IV,1. Párr. 
59-63); Jesucristo el siervo como Señor (1V,2. Párr. 64-68); Jesu- 
cristo el testigo verdadero (1V,3. Párr. 69-73). : 
Exponentes más cercanos a nosotros son las siguientes teo- 
) tas sistemáticas: E. SCHLINCK, Okumenische Dogmatik. Grund- 
qig (Góttingen 1983), que mantiene el esquema ternario (crea- 
ción, redención, nueva creación). En la redención sitúa a 
esucristo así: La antigua alianza; la elevación de Jesús como 
presupuesto para la doctrina de la humillación del Hijo de Dios; 
la humillación del Hijo de Dios; la elevación de Jesús. El mismo 
esquema está subyacente a G. EBELING, Dogmatik des christlichen 
Glaubens TT (Góttingen 1979-1982), con las tres partes: La fe 
en Dios como creador del mundo; como reconciliador del 
mundo; como consumador del mundo. La cristología forma la 
segunda parte en cuatro capítulos: Dios en Cristo; el hombre 
Jesús; el mundo amado por Dios; la fe en Jesucristo. La últi- 
ma gran obra creadora, ya concluida, de la teología protestan- 
te actual, es W. PANNENBERG, Teología sistemática 1-11 (Madrid 
1992-1996) y Systematische Theologie Y (Góttingen 1993). La 
exposición se ofrece en una secuencia de 15 capítulos sin rígi- 
das divisiones interiores. Hay una cristología dispersa en toda 
la obra, pero aparece en especial conexión con el ser y destino 
del hombre (Cap. 8: Dignidad y miseria del hombre. Cap. 9: 
tropología y cristología), a la que sigue una reflexión explíci- 
la sobre su ser (Cap. 10: La divinidad de Jesucristo) y un últi- 
MO capítulo de carácter soteriológico (Cap. 11: La reconcilia- 
“ón del mundo por Jesucristo). Tendríamos que hacer una 
“posición equivalente para la teología ortodoxa, pero aún no 
Mcontramos exposiciones que, manteniendo la conexión con 
Matriz patrística que le es característica, hayan integrado lo 


yo 
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sonas 
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que la historia moderna y la situación actual han signifi 
para la fe. “ad 
Estos intentos tienen detrás la historia espiritual, la te 
cristiana y la experiencia propia de la Iglesia en la Modernj 
con Lutero, Descartes, Kant, Hegel, Feuerbach y Marx, El wa 
co de conciencia que ha tenido lugar a partit de los de 
1970-1980 aún no pudo ser integrado. Responder a lo Su 
posmodernidad, el nihilismo y Nietzsche significan para la de 


Hexió 


ficación de la fe y para la articulación sistemática de la Confe 


sión cristológica, es la sagrada misión de la próxima generación 
de teólogos. 


3. Centenario del concilio de Calcedonia y programa 
de Rahner 


La celebración del centenario de Calcedonía ofreció la Opor- 
tunidad de releer la historia milenaria de la cristología para lle. 
var a cabo un replanteamiento desde la base de los problemas 
cristológicos. Rahner presenta entre 1950 y 1960 un programa 
de renovación completa de la cristología a la luz de las siguien- 
tes cuestiones: 

a) Validez, significación y límites de la cristología clásica, 
que había nacido como marco para defender la fe y de hecho se 
había convertido en el contenido de la fe, haciendo así de Cal- 
cedonia el pivote de toda la cristología, cuando el concilio pri- 
mordialmente se había propuesto solamente establecer las fron- 
teras dentro de las cuales había que pensar la realidad crística, 
sin ofrecer una exposición completa de la cristología. 

b) Necesaria recuperación de la cristología bíblica, en toda 
su variedad e irreductibilidad, con todos los autores, libros, 
fases, títulos, contextos, categorías, y no sólo los que de hecho 
se habían afirmado en la historia anterior. 

c) Necesidad de completar la cristología conceptual, ón 
o metafísica, con otras dos: la ontológica y la existencial, de for- 
ma que el lector se percatase de que al hablar de Cristo n0 E 
estaba pensando sólo en un hecho del pasado o en un sabes 
aleatorio, sino presentando una realidad decisiva para la inteles 
ción de la existencia humana en general y para la salvaciól 


C.7. La cristología contemporánea 501 


hombre en particular, ya que todo lo que se dice de Cristo 
cada piblia y en las fórmulas de fe se enuncia proper nos honines 
a jr mostram salutem, hasta el punto de que cada oyente debe 
dp hs decir con convencimiento res mea agitur, de mea salvatione 
pe eermation agitar. a a 
¿d Pensar las definiciones conciliares como fin en un senti- 
o ala vez que como comienzo en otro, forjando con ellas ante 
jos ojos Otras expresiones de la fe que sean respuesta a las nue- 
vas preguntas explícitas o implícitas sobre Cristo, sabiendo que 
toda conciencia está situada y que, por tanto, nunca pregunta- 
mos lo mismo aun cuando estemos atraídos, sostenidos y guia- 
siempre por el mismo y único Dios. 
e) Elaborar una cristología trascendental, cuya función es 
mostrar: 1) que existe en el hombre una cierta preparación, 
espera O necesidad, no reflejamente poseída de la redención y 
de la encarnación; 2) que por tanto, aun cuando sea partiendo 
de la historia tal como nos la narran los textos evangélicos, 
deduzca las condiciones de posibilidad de nuestra fe en Cristo; 
3) que aparezca por un lado la figura real del hombre Jesús 
como forma histórica de Dios mismo encarnado en nuestro 
destino y no sólo cual fantasma rozando el mundo o revistién- 
dose de la carne humana como algo accidental, superpuesto y 
deponible; 4) que la fe en Cristo sea presentada no como adhe- 
sión a algo extrínseco a nuestras necesidades profundas, sino 
como expresión de nuestros últimos anhelos, que se han visto 
consumados en el hombre Jesús, quien logró la autonomía 
suprema subsistiendo como Hijo, aun cuando esto sólo lo haya- 
mos reconocido tras haber sido divinamente realizado por Dios 
en Cristo 10, 


dos 


" K. Rae, «Chalkedon - Ende oder Anfang?», en A. Griuimerer - H. BacHT 
(eds), Das Konzil von Chalkedon, YI (Wiirzburg 1954) 3-49; reasumido con nuevo 
o en «Problemas actuales de cristología, a.c., 169-222. Para un panorama de las 
retaciones de Calcedonia hoy, cf. S. COakLEY, «What does Chalcedon solve and 
at does it not? Some Reflections on the Status and Meaning of the Chalcedonian 
dep tom», en S. Davis - D. KENDALL - G. O'COLLINS (eds.), The Incarnation. An Inter- 
linary Symposium on the Incarnation of the Son of God (Oxford 2002) 143-163, 
A trayectoria de Rahner se puede percibir con toda claridad comparando estos 
o textos programáticos, con la exposición relativamente sistemática del 
(1980y O.c., y con los artículos de los últimos años: «Jesucristo sentido de la vida» 
; «La comprensión cristiana de la redención» (1981); «Cristología hoy» 
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4. La cristología en el último medio siglo 


A partir de esta «relectura» del concilio de Calcedonia 
1951, siguió una relectura de los textos bíblicos y de la tradición 
teológica. Ofrecemos una breve caracterización de lo Ane ón 


tenido lugar en los decenios sucesivos, Cuatro me parece q 
ue 


son los momentos significativos: 


a) Decenio de fin y de comienzo (1950-1965) 


El decenio 1950-1960 puede ser considerado como el cap. 
bio de eje interpretativo o el salto hacia otro horizonte, Doy 
hombres y dos hechos encarnan este giro. En este decenio se 
escribe e impone como libro de texto la última gran cristología 
escolástica: el tratado De Verbo ¿ncarnato, del P. Solano, escrito en 
latín y formando parte de la obra colectiva elaborada por los 
PP. Jesuitas españoles bajo el título Sacrae Theologiae Susmma. Por 
otra parte, en 1951, con motivo del centenario del concilio de 
Calcedonia, el P. Rahner escribe el artículo clave para los 
siguientes decenios y al que nos acabamos de referir: «Calcedo- 
nia, ¿fin o comienzo?», publicado en Alemania por primera vez 
en 1954 11, El primero de estos hechos puede ser catalogado en 
un cierto sentido como una gesta. Pero como todas las grandes 
realizaciones humanas, cuando llegan a su culmen ya llevan en 
su entraña el gusano de la disolución. Para bien y para mal, la 
teología y cristología representadas en la Sacrae Theologiae Summa 
fueron considerados como la síntesis más lograda de la visión 
escolástica. Rahner siempre se refería a ella designándola con 
fórmulas como: «da teología corriente», «la escolástica tradicio- 
nal». Era un camino que había agotado sus posibilidades y ya n0 
llevaba más allá. No se trataba de andar más de prisa por él, 
sino de tomar otra dirección. A este primer artículo del P. Rah- 


(1982); «Reconciliación y representación sustitutiva (Stellvertretung)» (l 982). Todos 

en SzTh XV, 202-266. CÉ E. Maurice, La cbristolegio de Karl Rabner, o.C., que 0% 

una exposición cronológica de su pensamiento, mostrando la continuidad frun 

mental, frente a quienes le atribuyen una ruptura en los últimos años. | edi 
11 Rahner firma el prólogo del t.1 de los ET en julio de 1954. La primera 


ción española es de 1961. 
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ieron otros suyos que marcarán el rumbo de la cristolo- 


pef sigul rior 12 
, ste + 
ga po 


p) Decenio de deconstrucción agresiva (1965-1980) 

Durante los años 1965-1980 se somete a juicio severo casi 
toda la cristología anterior, mostrando las ausencias, los vacíos 
de aliento bíblico, de sensibilidad histórica, de dimensión per- 
sonal, de referencia existencial), la oquedad conceptual (perder- 
se en palabras que poco dicen de la realidad) y el olvido o no 
integración de los horizontes hermenéuticos de la modernidad 
(por un lado, el giro antropológico de la cultura occidental a 

úr de Descartes y Kant, por un lado, y por otro, la historia, 
el futuro y la negatividad, Hegel, Nietzsche, Heidegger). 


o) Decenios de extensión a nuevos horizontes (1980-2000) 


De 1980 a 2000 se intenta repensar y reconstruir, piedra a 
piedra, cada uno de los elementos de la cristología, pergeñando 
una nueva reflexión a partir de la exégesis e historia del dogma, 
de la integración de la teología protestante y ortodoxa, del diá- 
logo con la cultura, de la preocupación por las situaciones de 
irredención y por los contextos en que están los oyentes del 
fnensaje cristológico. Se repiensa la relación entre cristología 
fundamental y cristología dogmática. En el decenio 1970-1980 
hiparecen las obras de Pannenberg, Kasper, Kúng, Ducocq, 


* «Eterna significación de la humanidad de Jesús para nuestra relación con 
Dios», en II, 47-59; «La cristología dentro de una concepción evolutiva del mun- 
do», en V, 181-219; «Ponderaciones dogmáticas sobre el saber de Cristo y su con- 
ciencia de sí mismo», en V, 221-243; «Para la teología de la Encarnación», a.c., 
139.157; «Misterios de la vida de Jesús», en VII, 133-217; «Theologie und Christo- 
ogie», en S2Th VIM, 153-238. A partir de estos años se orienta hacia una sistema- 
ación que aparece por primera vez en sus lecciones de Múnich y luego en el 
volumen conjunto K. RAHNER - W. THUSING, Cristología..., o.c. Este texto, resumido 
finos casos y ampliado en otros por sus colaboradores, forma el «Grado sexto. 

-ICHsto», en Curso..., 0.c., 216-374. Para la historia de este proceso de reconstruc- 
an cristológica que lleva a cabo Rahner, véase además la monografía de E. MAU- 
Baño La obristologie de Karl Rabner, o.c.; K. H. NeurFELD, Die Bráder Rabner..., O.C., y 
de "e todo la introducción a la nueva edición del Curso fundamental sobre la fe, O.c., 

el tXXVI de la nueva edición alemana de sus Obras completas: Sámtliche Werke. 
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Wiederkehr, González Faus, Bouyer, Brito, González Gi] G 
zález de Cardedal, Forte, Schillebeeckx, etc. Además, a le E 
de estos años se lleva a cabo un trabajo de nueva verificación: 
datos, de textos y de hechos, como labor previa de ACAr de 
de materiales para una elaboración cristológica nueva, Pe 
evitar los errores anteriores y enumerar las ausencias es uy t 
bajo crítico necesario, pero todavía no es un /ágos, Un ¿nfe) Ed 
no lleva consigo una penetración en la realidad cristológica de 
de la conciencia nueva. La teología o cristología nuevas E 
gen cuando un hombre o una generación, partiendo de ñ 
peculiar situación religiosa y cultural, y atravesando las meg;,. 
ciones históricas de orden objetivo (signos) y de orden Subjer. 
vo (fe), participan de manera personal en la conciencia humo. 
no-divina de Jesucristo y por él en el misterio mismo tanto de 
Dios como del hombre. 


La inteligencia humana avanza con pasos diversos: del análi- 
sís a la síntesis, de la parte al todo, de la preocupación histórica 
que observa a la penetración filosófica que intelige, de la volun- 
tad de eficacia para resolver problemas inmediatos al deseo de 
descubrir la universalidad de lo particular, en medio de lo que 
ella vive. Lo que va desde Santo Tomás a 1950 es un lento pro- 
ceso de refinamiento de categorías y de perfección del esquema 
sistematizador de la cristología. La fijación de los conceptos 
alcanzó una precisión tal que apenas quedaba realidad que no 
encontrase su sitio en la red conceptual. Pero justamente en ha 
medida en que se alcanzaba la perfección del concepto, éste 
perdía fuerza significativa para la vida cristiana y se difuminaba 
su efectividad ante la complejidad de la vida diaria. La experien 
cia histórica y la vida creyente ya no se reconocían expresadas 
en tales fórmulas y definiciones. El sistema naufragó bajo el 
peso de su refinamiento conceptual, de la distancia real 2 h 
experiencia del origen cristiano, por falta de sensibilidad histó- 
ca y de atenimiento fiel tanto a la vida cristiana como 2 
misión concreta de la Iglesia en un mundo nuevo. 

En estos decenios siguientes al Vaticano TI, tuvo que hat? 
se el camino en sentido contrario: del concepto a la vida, deb 
metafísica a la historia salvífica, del horizonte romano, latino * 
europeo al horizonte católico, ecuménico y culturalmente pa 
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al. En esta fase fueron apareciendo fragmentos y esbozos 
retensión de genialidad y originalidad; se llevó a cabo la 
cesificación punto por punto de las bases bíblicas, de la herme- 
péutica conciliar y de los grandes. teólogos. Se ha instaurado un 
diálogo con las filosofías, ideologías y culturas vigentes en mues- 
o. mundo. Pero la inteligencia humana no se sacia con el 
A ontonamiento de datos. La vida es organización y organici- 
dad; por consiguiente, necesita articular pluralidad y unidad, 
«ersidad y convergencia, fragmentos y tronco vertebrador. El 
saber €S sistema y la fe se explicita en «artículos»; consiguiente- 
mente, la teología tiene también que ofrecer una articulación de 
todo lo creído. La fe no propone una lista de cosas como mera 
enumeración, extensible o reducible a gusto, sino una visión 
orgánica de la revelación dada en los profetas y en Cristo. La 
realidad divina como la constitución anatómica del hombre, 
como el discurso humano, como el propio pensamiento, es una 
articulación y coadaptación mediante las cuales se realizan el 
movimiento, la idea y la vida. El Credo está consiguientemente 
constituido por artículos 1, 

Los nuevos manuales se dividen entre los que repiten cate- 
gorías y métodos de hace medio siglo, sin haberse percatado de 
la profunda trasformación vivida en la Iglesia; los que propo- 
nen una síntesis personal del autor a partir de una perspectiva 
propia o del soporte filosófico en el que se apoya; los que quie- 
ren responder a una situación de Iglesia, bien en diálogo con la 
cultura o por voluntad de mostrar el evangelio como fuerza de 
liberación integral; los que con humildad y realismo recogen lo 
más granado del pensamiento contemporáneo (exégesis, expe- 
rencia eclesial, catolicidad ecuménica, memoria histórica, diá- 
logo con la conciencia cultural) y proponen una lectura de las 
verdades reveladas por Dios y trasmitidas por la tradición apos- 
tólica como fuente de verdad para la inteligencia y de salvación 
Para la entera persona *!. 


e Sawre > Tomás, después de haber expuesto lo que significa artículo en anato- 

tae 8ramática y retórica, expone su significado en teología: «Unde et credibilia 

cel christianae dicuntur per articulos distingui in quantum in quasdam partes 
Untur habentes coaptationem ad invicem» (ST 1-U q.1 a.6). 

So, Jam aquí algunos de los últimos manuales aparecidos en castellano: ]. SOBRI- 

ertsto Liberador..., o.c.; J. DupuIs, Introducción a la Cristología, O.c.; ). A. SAYES, 


SY 
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5. Panorama sucinto de la cristología Contemporánea usticia, la libertad y la esperanza apareciendo en este mundo 


l e ología escatológica en torno a la predicación y acción de 

a) Las cuatro fórmulas fundamentales, a la luz del punto de pay z o; otros, en torno al acto supremo de la pasión y libertad de 
. 7" 7 di 

y centro de interés as en la cruz bajo las estructuras y pecado del mundo (sote- 

E d mo oa logía estaurológica centrada en la muerte de Jesús como 

miso 06 pasala Moa presentacion mas ABaMaca dife: ofrenda y superación de nuestros pecados); otros, en la poten- 


ciada de la cristología contemporánea ofrecemos una sencilla cia del Resucitado y el don del Espíritu Santo, generador de una 
visión panorámica, algo así como un mapa extendido delante y esperanza nuevas (soteriología pneumatológica) '*. Esta 


: OE vida e EN , 
E Pe A que presente las pri y Preocupaciones eristología, positiva partiendo de los hechos vividos por Jesús 
e amentales, En estos años han OS Cuatro grandes y de los escritos que tenemos de la Iglesia, se puede elaborar 
neas, no siempre convergentes entre sí. Referidas a la unida con método histórico-crítico o con método narrativo. En este 


de la fe que está en el origen, a la que todas quieren servir 
deben ser vistas como complementarias. Este ver quiere decir 
juzgar, criticar, acoger y rechazar. Yo distinguitía: 

— Cristología positiva. 

— Cristología reflexiva. 

— Cristología trascendental. 

— Cristología social. 


segundo caso el relato prevalece sobre el discurso, la inme- 
diación actual a los textos dirigidos a un lector de hoy sobre el 
sentido particular de los textos escritos antaño. La cristología 
sarrativa tiene dimensiones rememorativas en un sentido y dra- 
y máticas en otro 1%, En ella el acento y la confianza otorgada 

pueden estar en el texto leído, como libro de Dios entregado e 
interpretado por la Iglesia, o en el lector, que llega a él con su 


E een el ps Puno o P o o de su ambi precomprehensión y prejuicios 1. Las cristologías de Schille- 
Re ads E POraue'e AA cmo o Todas beeckx y Kúng se sitúan en este cruce de horizontes: el de la 
A ol kctura directa de la Biblia y el del hombre contemporáneo, el 


tienen en común atenerse a realidades comprobables, externas a 
la propia comprensión del creyente y de la Iglesia en cierto sen- 
tido. Dentro de ésta distinguiríamos ante todo una cristología ext- 
gética: la que se propone ofrecer las grandes líneas de la figura de 
Jesús tal como ésta se encuentra en los textos del NT: narrati- 


de la memoria normativa del origen y el de las evidencias racio- 
nales del hombre nacido de la Ilustración, que todavía no ha 
levantado acta de la destrucción del sujeto solidario y de cómo 


15 Cf. H. SCHURMANN, Gottes Reich - Jesu Geschick..., 0.c; R. SCHWAGER, Jesus ¿zm 


VOS (evangelios), confesantes (cartas), proféticos y exhortativos Heibdrama..., o.c. Las cristologías protestantes tradicionalmente se centraron en 
(Ap y otros). El dato bíblico es el punto de partida, peto es torno a la cruz (ejemplos todavía hoy son J. MorrManN, El Dios cracificado..., O.C., y 


, . y Ñ : E. Joncnz, Dios como awisterio del mundo, o.c.), ensanchándose a la resurrección (Pan- 
mz tan de RO » 
Deeesatio elegir una perspectiva para ofga S NN marcña | senberg) y posteriormente a la acción-predicación de Jesús (Moltmann-Pannen- 
compleja. Unos autores se centran en la historia de Jesús, Otr05 berg). 

a 0d : E 16 as . . , ía. TL: 
en su presencia y actividad en la Iglesia. Unos acentúan la per- Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «Prolegómenos para una cristología. II: Cate- 


A : A . A 0 gorías. 1: Relato: Cristología narrativa. Evangelios sinópticos», en Cuatro poetas desde 
n gl Ss Pp > P 
sona de Jesús (cristología en sentido estricto) y otros la acció la otra ladera..., 0.c., 557-573; J. B. Merz, «Breve apología de la narración»: Conc 85 


salvífica (soteriología). Así, unos se refieren a la obra de Jesús, (1973) 222-238; lp., La fe en la historia y la sociedad, O.c., 213-227, H. WB1nrica, ¿Teo- 


sobre todo en cuanto mensajero del Reino de Dios que incluye de co 85 (1973) 210-221; J. DeLorme, «Récio», en DCTh 977-980. 
gunos ejemplos de cristología narrativa: G. BAUDLER, Wabrer Gott als wabrer 


l Menso)... o.c.; E J. van BuEk,. Christ proclaímed..., 0.c.; B. SESBOUÉ, Jesucristo el único 


Señor y Cristo, o.c.; H. KessLER, «Cristología», en Manual de Dogmática, O.C.; Pp a ador, 0.c., TL; J. Mornncr, El hombre que venía de Dios, o.c.; J. N. ALerrI, El arte de 
MANN, Cristología, O.C.; A. AMATO, Jesús, el Señor, 0.c.; G. L. MULLER, «Cristo! E mara Jesucristo. Lectura narrativa del evangelio de Lucas (Salamanca 1992), O. Davip- 
gía/Soteriología», a.c., 257-390; J. Sogrmo, La fe en Jesucristo..., o.c.; E. BUENO, e e SEN, The narrativo Jesus... 0.c.; M. L. Cook, Christology as Narrative Quest, o.c. La falta 
Palabras claves en Cristología, 0.€.; O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Cristología (29% a “una clarificación rigurosa del concepto «cristología narrativa» hace que aparez- 
ofrece una lista más completa en p.XXVHI- XXX). Un bajo este título cosas del todo diferentes y a veces incoherentes. 
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es el individuo entronizado en su autonomía, el que 2QUÍ p; 
razones y reclama soberanías *$, Pide 

Se considera cristología reflexiva aquella que no se co 
con la facticidad y quiere llegar a la verdad, partiendo de | 
hechos del origen, a los que ve en la historia de su afirmació. 
posterior (Wirkungsgeschichte) y reconoce a la Iglesia Cocó 
lugar histórico y la condición trascendental para el ACCESO E 
Cristo, ya que sólo tenemos las condiciones reales para Ente; d 
der algo si nos ponemos en su lugar connatural. Ahora bien , 
lugar connatural para conocer a Cristo es la tradición apostál 
ca, la vida de la comunidad y en ella la experiencia del Espíritu 
el seguimiento, las Bienaventuranzas, la espera escatológica y Las 
esperanzas de los hombres llamados por Dios a participar en sy 
vida, Esta cristología quiere sumar los dos polos entre los que 
se encuentra el teólogo: Iglesia y filosofía, experiencia cristiana 
y razón histórica. Ella piensa la realidad no tanto genética cuan- 
to sincrónicamente: no hay un Jesús que no sea el Cristo de la 
confesión de fe. No hay una razón que no sea la que nos llega 
construida durante los últimos siglos. La obra de Kasper podría 
situarse aquí ?. 


Mtenta 


La cristología trascendental es inseparable ya de un nombre: 
Rahner. Por sí solo ha intentado una relectura antropológica de 


18 Cf. H. KUNG, Ser cristiano (Madrid 1977). En realidad es una cristología con 
una primera parte introductoria («El horizonte» [p.21-144]) y una conclusiva (da 
praxis» [p.652-759]); E. SCHILLEBBECKX, Jesús, la historia de un viviente, o.c.; Íb., Cristo 
dos cristianos, o.c. En las obras de estos dos autores, junto a páginas excepcionales, 
hay cuestiones de fondo no clarificadas o propuestas problemáticas. La Congrega- 
ción para la Doctrina de la Fe ha mantenido un diálogo de largos años con ambos. 
El proceso final concluyó con la declaración de que King no siguiera enseñando 
en la Facultad de Teología, porque su enseñanza no podía ser reconocida como 
expresión auténtica de la doctrina católica. Cf. H. U. von BALTHASAR y otros, Dis 
Russion úber H. Kings «Christ sein» (Maguncia 1976). 

12 C£ W. Kasprr, Jesús, el Cristo, o.c. El autor ha merecido el reconocimiento de 
exegetas y filósofos. He aquí el testimonio de R. Brown: «Written by a German 
Roman Catholic systematic theologian, this is a concised blend of biblical exeg*” 
sis, patristic christology, and modern philosophical approaches. It is a good esam. 
ple of how current biblical thought can be brought into the service of traditio 
theology» (An introduction to the New Testament christology, o.c., 216). En cambio, 
las dos obras de Schillebeeckx, citadas en la nota anterior, dice: «Unfortunately Ñ 
end product is marked by his tilt toward very radical exegesis. The much S0 5 sd 
ter work of Kasper is a more solid effort» (ibíd., 217). C£ P. HUNERMANN; 


gía, O.C. 


| fam 
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¡a teología y hablado de cada una de las realidades cristia- 
como si estuviera hablando siempre de las posibilidades, 
ranzas, tealidades y futuro del hombre. Lo que Schleierma- 
.5 fue En el siglo XIX respecto de la teología protestante, lo ha 
¿o Rahner en nuestro siglo respecto de la teología católica. Su 
e ento, tan sencillo como radical, es una nueva forma del argu- 
mento ontológico de San Anselmo aplicado a la cristología: 
mostrar por razones necesarias, después de que conocemos a 
Ciisto encarnado por nuestra salvación y muerto por nuestros 
cados, que eran necesarias su encarnación y su muerte; que el 
hombre ya sólo puede entender su naturaleza y destino desde 
Cristo, porque la existencia de Cristo ha realizado lo que es una 
sibilidad y necesidad universal del ser humano. Hablar de 
cristología es, por consiguiente, hablar de antropología realiza- 
da, más aún, consumada. El discurso sobre Cristo, aun cuando 
te de un hecho de la historia particular, tiene una significa- 
ción antropológica y metafísica universales. 

Rahner lo hace en términos más directamente metafísicos y 
antropológicos que San Anselmo: si el cristianismo no quiere 
parecer como algo extrínseco a la realidad y conciencia huma- 
na, como un percance de una historia judía que nos quedaría 
absolutamente ajeno, ¿qué tiene que descubrir en el hombre 
que lo prepare, espere y ordene a su unión con Dios, de tal for- 
ma que en un momento dado un hombre pueda «ser» Dios? Su 
preocupación máxima, por tanto, es unir historia y trascenden- 
talidad de lo humano, particularidad de la existencia de Jesús y 
universalidad de su persona. En Jesús tenemos la culminación 
de un proceso que abarca todo el cosmos y toda la aventu- 
ta espiritual de la humanidad. Todo esto no sólo es filosofía, 
ya que nos ha sido pensable únicamente post Christum natum. 
Hemos reconocido nuestros vacíos y nuestras capacidades, des- 
pués de que el Hijo encarnado ha manifestado que estábamos 
horadados y anhelantes, como condición de posibilidad para 
Me la encarnación fuera percibida en un sentido como gracia 
indebida de Dios, pero a la vez como necesaria plenitud para el 


toda 


enso hueco que es el hombre. Nuestra palabra sobre Cristo 
"O Puede sonar como una ocurrencia o arbitrariedad pensable, 
Sobre un sujeto aparecido y desaparecido hace veinte siglos, 


SU 
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sino que debe ser perceptible como una palabra sobre la y, At 
leza y destino del hombre. En Cristo hemos visto al hombre ta. 
partir de él sabemos cuáles son nuestra capacidad y nece S y 
supremas: ser como Dios, como el Dios encarnado, La la 
del hombre sólo llega a su meta cuando se trasciende há 
Cristo, quien ha realizado el trascendimiento de Dios has A 
hombre ?, 

La cristología social tiene también varias expresiones. La A 
mera surge con Metz como rechazo de tanta trascendentalida; 
en Rahner y olvido de la historia concreta. El partió de 10 
reflexión sobre la responsabilidad del saber respecto de la sip. 
ción concreta del hombre y de la sociedad; por ello comeny¿ 
hablando de una metafísica política (Barcelona 1966), para ter. 
minar en una «nueva teología política» (Toronto 1967). Para ella 
Cristo no es ante todo un problema metafísico a resolver ante la 
razón heredera de Kant, Hegel y Heidegger, sino una palabra 
por legitimar ante la pobreza de los pobres, la irredención de 
los irredentos, la injusticia de los muertos, vencidos, ajusticiados 
e injusticiados. Mientras sólo se parta de la idea del progreso, 
sólo se mire a la plenitud futura y no se tenga ante los ojos 
aquellos a quienes no se les ha hecho justicia en el pasado y en 
el presente, el cristianismo no será creíble. Por ello habló de la 
memoria peligrosa de la pasión de Cristo como categoría crítica 
frente a todos los sistemas que se cierran sobre los valores y 
poderes que prevalecen en este mundo e invocó una tazón 
narrativa y anamnética frente a una razón discursiva. La fe tiene 
que dar justicia antes que dar razón, cuestionar la injusticia ins- 
taurada en el mundo abriéndola a un Futuro Absoluto a part 
del cual se perciban las absolutizaciones y relativizaciones ¡leg 
timas del presente. La historia no es el tribunal de la verdad. 5 
punto de partida en el fondo ha invertido el tema de Hegel af 
mando: «No todo lo real es razonable y todo lo que es 1220 
nable no es todavía real». La reflexión sobre el idealismo, 
religión burguesa de Occidente y el significado decisivo de Aus 
chwitz le han llevado a acentuar la significación crítica y utóp 
de la pasión de Cristo, y la necesidad de su perenne memo: 


19 
ta y 


20 Cf. K. RAHNER, «Cristología trascendental», en Curso... 0.c., 247-252 
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teniendo en alto el recuerdo de todas las víctimas de la his- 
y la necesaria justicia que reclaman ?1, 


pot! 


b División por razón de la realidad que establece 
las primadías 

Hay una segunda expresión de esta acentuación social del 
mensaje Y destino de Cristo, que es la cristología de la liberación 
(G. Gutiérrez, J. E. Segundo, L. Boff, J. Sobrino, 1. Ellacuría, J. L. 
González Faus, etc.). Esta asume los presupuestos de la teología 

Jítica de Metz y de la investigación social del tiempo de Jesús 

2, ver las determinaciones políticas y económicas de su 
muerte; lleva a cabo un discernimiento y recusación de las 
estructuras de convivencia y producción que son generadoras 

manentes de injusticia, haciendo impensable proferir en 
medio de ellas un evangelio de salvación, si previamente no se 
las desenmascara. A la vez intenta superar la Ilustración y la 
comprensión individualista del sujeto, integrando las perspecti- 
vas de la filosofía de Lévinas. Todo esto pensado y sufrido en 
contextos de pobreza e injusticia con privación de la cultura 
propia, del pan o de la libertad. Quiere ser, por consiguiente, 
una cristología contextual, crítica y liberadora, en el sentido his- 
tórico de emancipación y en el sentido religioso de redención. 
Esa perspectiva integradora de las distintas dimensiones del 
hombre (histótico, colectivo, situado, marginado) y de las dis- 
tintas posibilidades y exigencias del evangelio ha hecho posible 
que descubramos en la historia del pueblo de Israel y en la vida 
de Cristo niveles de sentido a los que hasta ahora no habíamos 
prestado la atención debida. La recuperación de algunos aspec- 
tos del mensaje de Cristo que la teología de la liberación ha 


* CE J. B. Murz, «Redención y emancipación», en La fe en la historia y la sociedad, 
o, 129-145; ID., «Recuerdo-Narración-Solidaridad», en ibíd.,192-245. Cf. M. Re- 
ves Mare, La razón de los vencidos (Barcelona 1991); J. MANEMANN - J. B, METZ (eds), 
Critolozio nach Auschwitz, 0.C, 

n España ha encontrado eco especial lo que ha aportado el pensamiento judío 
“este siglo en conexión con su historia y el holocausto del propio pueblo. De ahí 
20 Portancia dada a la razón anamnética frente a la razón instrumental, discursi- 
ón e ounicativa, Son exponente de este eco las obras de M. Reyes Mate, M. Gar- 

210 y J. A. Zamora. 
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hecho desde su situación y sensibilidad particulares es 


: % ; un 
quista para la teología universal 2, * Con, 


c) División por razón del lugar y del sujeto que la ejercen 


Hay que conjugar también otras perspectivas: /a Académ; 
la espiritual y la popular. Ellas tienen que vivir en una Se. A 
ción permanente. La primera privilegia la razón y el o 
la segunda, la inteligencia y el amor; la tercera, el corazó cb 
acción. 00 

Se ha logrado en estos decenios una vertebración de la ipy 
lección, de la vivencia y de la vida conforme a Cristo, tanto en á 
horizonte científico, a la luz de los textos conciliares Supremo 
(Nicea, Calcedonia, Constantinopla y Vaticano ID), como en ese 
otro horizonte de la cristología vivida. Además, se ha tomado 
conciencia de la tres formas mentales determinantes de la his- 
toria de la cristología: la bíblica, cuyo centro es la historia; la 
greco-latina, que tiene el lágos como ser en el centro, y la occj- 
dental, que tiene la subjetividad como clave. Se han descubierto 
las tres acentuaciones eclesiales llevadas a cabo: en Oriente, a la 
luz de tres grandes palabras: Espítitu-Liturgia-Símbolo; en 
Roma, a la luz del apóstol, de los concilios y de la institución 
eclesial; y en la Reforma, a la luz de tres grandes palabras: peca- 
do-cruz-justificación. Este ensanchamiento y recuperación de 
perspectivas han sido capaces de arrancar al conjunto de los 
textos bíblicos una densidad y sentido que la claridad especula- 
tiva de la III Pars de Santo Tomás y la demostración positiva del 
tratado De Verbo ¿ncarnato del P. Solano efectivamente no tenían. 

Con ello se ha recuperado la real catolicidad vivida, don del 
Espíritu Santo a la Iglesia en la historia, y se ha descubierto la 


22 C£ J. SOBRINO, Jesús en América Latina. Su significado para la fe y la cristología (San: 
tander 1982); L. BOFR, Jesucristo y la liberación del hombre, o.c.; EQUIPO SELADOC, Cristo 
logía en América Latina, 0.c.; 1. ELLACURÍA - J. SOBRINO (eds.), Mysterinza liberationi= 
o.c., especialmente los artículos de C. BRAVO, «Jesús de Nazaret - el Cristo liberz" 
don» (L, 551-574), y de J. SoBrino, «Cristología sistemática: Jesucristo, el medir 
dor absoluto del Reino de Dios» (Il, 575-600). Para una valoración normativa 1 
to de los aspectos negativos como de los positivos cf. CONG. PARA LA DocreinaD 
LA Fr: Sobre algunos aspectos de la teología de la liberación, o.c.; Libertad cristiana Y idas 
ción, O.C. 
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sia integración de estas tres formas de inteligencia de 
0 la académica, la espiritual y la popular. En el contexto 
caso, la significación, entre otros, sobre todo de San Igna- 
his na Teresa y de San Juan de la Cruz para el conoci- 
do, ro real de Cristo en sus misterios, con la afirmación decidi- 
cc su humanidad, frente a una mística esencialista o un 
l ¡ente deísmo racionalista, son teológicamente mucho más 
- ificativas que la segunda escolástica en Salamanca durante 
jos siglos XVI Y XVI. Todo lo que desde su peculiar perspectiva 
escribió Pascal sobre «El misterio de Jesús» y lo que L'Ecole Jran- 
quise de spiritualité (Bérulle, Condren, Olier primero y después 
[allement, Surin, J. P. de Canssade) P dijo sobre los estados de 
esús, la adhesión a su interior y la identificación con sus miste- 
rios es tan decisivo como lo que escribieron Bossuet, Fénelon, 
valebranche y toda la teología galicano-cartesiana. 

Por lo que se refiere a la cristología popular debe decirse 
que, con la división que se llevó a cabo una vez que la teología 
se instaura en la universidad y tiene que ser científica, hubo una 
represión de las experiencias inmediatas de la relación con Cris- 
to que emigraron hacia otros márgenes de la Iglesia (procesio- 
nes, cofradías, pasos de Semana Santa, hermandades, Vía Cru- 
dis, adoraciones nocturnas, belenes, etc.), pero que son las que 
mantuvieron la sustancia visible y vivible de la cristología. En 
los viacrucis, los calvarios, la reparación eucarística, la contem- 
plación de los misterios de Jesús con la recitación del rosario, 
las prácticas de las Hermandades se vivió y pervivió lo que es 
Cristo salvador para cada hombre, a la vez que mantienen acti- 
vas perspectivas de la redención, santidad y amor de Dios, que 
no encontraron cabida en la teología sistemática por ser ajenas 
ala filosofía que servía de instrumento de sistematización o 
escandalosas para la racionalidad ambiental con cuya ayuda 
Pensaba la teología 2. 


3 Pen. 553, P. pr BiruLLE, Oemvres completes, O.C., VI-VII: Disconrs de l'état des 
Pardos de Jésus (París 1996). Cf. M. Duruy, Le Christ de Bérulle, 0.c.; Y. KRUMENA- 
a LEcole frangaise de spiritualitó.... O.c. 

Po O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «La cristología contemporánea Mater Cle- 
ma. Revista del Pont. Colegio Español de San José (Roma 1997) 28-30. 
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d) División por otros criterios diferenciadores 


Si tuviéramos que ofrecer otro esquema-marco para mo Ñ 
los movimientos cristológicos más significativos PrOpon, día 
mos la división siguiente para encuadrarlos: ] 

1) Por centros de interés y método: cristología nay 
soteriológica, sistemática. 

2) Por horizonte dentro del cual y a partir del cual se a 
ticula la reflexión: cosmocéntrica, antropocéntrica Ñ 
trica. 

3) Por contexto: la cristología enropea, preocupada sobre 
todo por conciliar los binomios fe-razón, fe-increencia, Tele. 
sia-sociedad; /a cristología del tercer mundo, que responde a Urgen. 
cias de vida o muerte, de injusticia y justicia, de esclavitng , 
libertad donde, por consiguiente, la primera palabra es proferir 
el nombre de Dios como Dios de la vida, de la libertad y de la 
justicia para el pobre, el huérfano y la viuda, pronunciando el 
nombre de Cristo de tal forma que se oiga como liberación, 
redención y santificación; la cristología en Asia, donde se ha ini- 
ciado de manera general un diálogo con las religiones que han 
configurado sus tradiciones espirituales, intentando ver qué 
semillas del Verbo hay operantes en ellas y cómo se puede afir- 
mar, con respeto a ellas a la vez que con fidelidad a la revela: 
ción, que Cristo es el mediador absoluto de la revelación y de la 
redención ofrecida por Dios a los hombres. 

4) Por la apoyatura filosófica con la que cuentan y a partir 
de la cual piensan la fealidad implicada en Cristo y redimida por 
Cristo 2, Hoy, más que de sistemas cerrados se parte de intul- 
ciones orientadoras y creadoras de sentido. Así, por ejemplo, $ 
arranca de la tradición metafísica clásica en torno al set, centra- 
da en la plenitud del acto de existir (Santo Tomás releyendo 
Aristóteles); del yo que busca certezas y soberanía sobre el 
mundo y sobre Dios (Descartes, Kant); de la historia, Con 
implicación del tiempo en procedencia de origen y marcha 


Tativa, 


25 Un panorama del pensamiento teológico y cristológico en función de 


orientación filosófica fundamental, de la que parte y con cuya ayuda se arde E 
puede verse en A. LÉONARD, Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo, o Ye 
siguiendo a Balthasar, enmarca filosofía y teología según el camino que privi 
vía cosmológica, vía antropológica, vía teológica. 


Y teocén. > ¡ 
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yn ÉlN plenificador, por ello en totalidad, negatividad y 
el (Hegel); de la autoconciencia en la que está dado el senti- 
co de dependencia y de pertenencia absolutas y en ella la 
a realidad, tanto la divina como la humana (Schleierma- 

dal rostro del prójimo como trasparencia del Otro (Lévi- 
de la praxis del hombre como creadora de un mundo 

¿mano (Marx); de la utopía, memoria crítica y esperanza de 
O reconciliador (Bloch). Sobre ese fondo es fácil situar los 
| qutores que han escrito durante esos decenios. 


6 Grandes convicciones logradas en los últimos 
decenios 


Entretanto, se ha llegado a unas convicciones fundamenta- 
les compartidas por casí todos los autores, que son ya logros 
irrenunciables. Enumeradas de manera sumaria, me parecen las 


| siguientes: 


2) Reconocimiento de la historia fundante como indispensable punto 
de partida 


Pareja a esta convicción es la reafirmación vivida de que la 
Biblia —como relato total y no como arsenal de textos o prue- 
bas— es el alma de la teología ?, si bien su interpretación cris- 
tina, como libto de historia particular en aquel tiempo y de his- 
toria universal revelante para cada tiempo, aún no ha llegado 
tan allá que permita a los teólogos sistemáticos hacer un uso a 
l vez crítico y religioso de ella 7. Aún perdura la escisión entre 
historia y dogma en muchos autores, entre lectura crítica como 
se puede hacer en la Universidad y lectura religiosa como se 


debe hacer en la Iglesia 2. 


tadas, son verdaderamente palabra de Dios; por consiguiente, el estudio del 
Or eerado ha de ser como el alma de la teología» (DV 24; la cursiva es nuestra). Cf. 


2 


| R «Las Sagradas Escrituras contienen la palabra de Dios y, por el hecho de estar 


_ Cf. Commission BIBLIQUE PONTIFICALE, Bible ef Cbristologie (París 1984); PCB, 
ree prelación de la Biblia en la Iglesia (Roma 1993); rca, El pueblo judio y sus Escritu- 
.. 0, 
% C£ Ch, Preror, «L'épopée biblique au xx siécle», en E BOUSQUET (dir.), Les 
¿andes révolutions de la ¿héologie moderne (París 2003) 61-101; las colaboraciones del 
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b) Articulación de la Escritura con la liturgia 


El catolicismo se encuentra a medio camino entre la 2bs0) 
tización de la Biblia en el protestantismo y de la Liturgia en PA 
Ortodoxia. Frente al primero hay que afirmar que ningún 0 
del pasado puede fundar una fe personal en el presente, y; >) 
existe la posibilidad concreta de verificar el dinamismo de ES 
dad y de vida, que se dice contienen aquellos relatos. Eso de 
que realiza la liturgia, actualizando como presencia viva y Bs 
rante lo que los textos proclaman, lo mismo que Jesús acredita. 
ba su proclamación del Reino con los milagros. Frente a la acu. 
sación que a veces el protestantismo hace al catolicismo hay 
que recordar que la liturgia se remite a lo acontecido una vez , 
de una vez para siempre, que no repetimos, sino que rememo. 
ramos, y que esos ritos sólo permanecen vivos y esos signos 
locuentes en cuanto signos de Jesús si son celebrados con auto. 
ridad, intrepretados con verdad y percibidos como fuente de 
vida. En esta línea, el benedictino Odo Casel con su «teología 
de los misterios» es quizá el teólogo más renovador de la teolo- 
gía en el siglo XX, porque ha resituado al cristianismo en el 
orden de la historia, de la gracia, del Sacramento y del Espírito, 
arrancándolo al mero orden de la naturaleza, de la religión, de la 
ley, del simple Jesús Maestro, tal como lo había presentado la 
Ilustración. El hizo posible el tránsito de una comprensión 
racionalista a una comprensión sacramental del cristianismo, 
que toma absolutamente en serio la encarnación histórica del 
Hijo en aquel tiempo y la permanente acción santificadora del 
Espíritu mediante los sacramentos a lo largo de todos los tiem- 
pos. Biblia y Liturgia son correlativas y coextensivas, y juntas 
constituyen la Iglesia. Una Escritura sin Liturgia es palabra 
vacía, mientras que una Liturgia sin Escritura es palabra ciega 
La estructura del cristianismo está determinada por la historia Y 


volumen editado pot L. SÁNCHEZ NAVARRO-C, GRANADOS, Escritura e interprelacók 
Los fundamentos de la interpretación bíbliba (Madrid 2003) y el diálogo entre R. RIFO! 
Líi, «L'exégése en question»: La Vie Spirituelle. Supplément 111 (1974) nr 
E. DrEvFuUs, «Exégese en Sorbonne, exégese en Nglise»: Revue Biblique 83 (da 
161-202; Íp., «L'actualisation de PÉcriture. l: Du texte 4 la vie»: ibíd. 86 (9% 
5-58; [D., «L'action de Esprit» ibíd., 161-193; ÍD., Jésus savaitál qu'il était Dieut, o 
Más bibliografía en O. GONZÁLEZ DÉ CarDEDAL, «El Espíritu Santo y la actual 
ción de la revelación», en La entraña..., 0.c., 741- 778. 
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emoria, el recuerdo y la actualización, la misión histórica 
la Elo y la perenne presencia activa del Espíritu. A una y otra 
del - onden la Biblia y la Liturgia: la una rememora los 
a puntuales de la salvación de Dios, acontecida en aquel 
pe o. mientras que la otra actualiza en el presente aquella 
de salvífica, personalizándola y universalizándola. Los dos 
elementos de la serie son esenciales e inseparables: su tensa 


correlación funda la identidad del cristianismo ?. 


0 Ensanchamiento ecuménico 


Ya no se trata sólo de iniciar diálogos entre las tres grandes 
expresiones del cristianismo histórico (catolicismo, ortodoxia, 
protestantismo), sino de mirar conjuntamente a la realidad 
común fundante, viéndola en su origen, en las expresiones con- 
dliares anteriores a las rupturas confesionales, en su posterior 
contagio político por la historia y en su diversa sistematización 
teológica. Esta es derivada en muchos casos de un endureci- 
miento que incitaba a diferenciarse del adversario y que llevó a 
negar algunos aspectos comunes y esenciales de la propia auto- 


2 0. Cast, Das christliche Kultmysterium (Regensburg 1932); ÍD., Das christliche 
Eitimpsterium (Paderborn 1941). En castellano: El misterio del culto cristiano (San 
Sebastián 1953). Fue dado a conocer por 1. OÑariBia, La obra redentora de Cristo en el 
aristerio del culto..., o.c. C£. B. NEUNHEUSER (dir.), Opfer Christi und Opfer der Kirche. Die 
Lebre vom Messopfer als Mysteriengedáchinis in der Theologie der Gegenwart (Disseldorf 
1960). «Con alguna reserva [...] quisiéramos decir que la doctrina de los misterios 
de Maria Laach es la corriente teológica más significativa y que ha calado más pro- 
findamente desde hace medio siglo, junto con la de Karl Barth y quizá en más 
intensa medida que ésta» (G. VAN DER LEEUW, cit. por B, NEUNHEUSER, «Odo 

hb, en TRE VIL 646). Las categorías de anámnesis, memorial, sacramento 

han servido de base teórica para un acercamiento entre la historia de las religiones 
R. Otto, E Heiler: fiesta, celebración de los hechos primordiales fundantes), el 
laísmo, protestantismo y catolicismo. El libro de M. Thurtan, L'Excharistie. 
Mémorial dy Seigneur. Sacrifice d'action de gráce et d'intercession (Neúchatel-París 1959), 

e uno de los primeros signos de convergencia ecuménica que encontraron en el 

áticano 11 su eco y su sello. Las categorías de anámnesis y de sacramentalidad han 
Stablecido la continuidad con la liturgia y experiencia judías, por un lado; por 
%tro, han ayudado a superar las teologías postridentinas del sacrificio de la misa, 
“omo repetición del de la cruz, ajenas a la lógica profunda de la revelación, y final- 

pe: establecer una base de encuentro entre las confesiones cristianas, pot pro- 


ación y adhesión a lo originario común. Cf. La entraña..., O.C., 741-778; K. 
UTER - B, KRANEMANN (dir), Christologie der Liturgie. Der Gottesdienst der Kirche. 
vekenntnis und Sinaibund (Friburgo 1975). 
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comprensión. La Biblia es de todos, la historia Pertene 
todos y el futuro nos obliga a todos. Hemos *eConOciA, a 
imperativo del Señor: la unidad es la condición primor un el 
la misión, ya que sin testimonio de unidad es históricame E 
imposible anunciar de manera creíble a Cristo (Jn 17). Esta a 
tud ecuménica crea un nuevo método de convivencia y det E 
bajo, que harán posible un mejor reconocimiento del Prim. 
La fe en Cristo Señor y la experiencia de Cristo salvador y dei . 
cador son comunes a todos, aun cuando las cristologías y Sta 
riologías con que las explicamos sean diferentes. p 
La tradición teológica de la Iglesia oriental, tanto la unid, : 
Roma como la separada, centró la cristología en torno a la resp. 
rrección, al Espíritu Santo y a la comunión permanente de vida 
entre el Hijo y el Padre, que convertía a su humanidad en fuente 
de vida nueva y en órgano de divinización para todos los demás 
hombres. Esta vida se prolonga hasta el cristiano en los sacra. 
mentos, así vistos como presencialización y actualización de los 
divinos misterios. El protestantismo, en cambio, centtó la cris. 
tología en la cruz, por un lado, y en el mensaje del Reino, por 
otro, ofreciendo una imagen dual de Jesús, según se acentuase 
el pecado, la sustitución y la justificación (línea luterana pura) o 
se acentuase el magisterio, la ejemplaridad y el programa moral 
de Jesús (línea del liberalismo o protestantismo cultural), hasta 
las nuevas expresiones teológicas, que desde la cruz abren a 
la Trinidad (Barth, Moltmann, Júngel). Para el protestantismo la 
forma real de presencialización de la redención es la predica 
ción del evangelio en primer lugar y, como expresión de éste y 
de la fe del creyente, los sacramentos del bautismo y de la cena. 
Mientras que en la ortodoxia tiene primacía la idea de divin- 
zación por la acción del Espíritu, proyectada sobre una concep: 
ción del pecado como ceguera y pérdida de la condición orig" 
nal de imagen de Dios y en la vida presente de la Iglesia € 
elemento central es la liturgia, en el protestantismo, en cambio, 
tiene primacía la idea de justificación del pecador por la accion 
y pasión de Cristo en la cruz, acentuando por tanto en el pt” 
do los aspectos de ofensa, culpa e irreconciliación del homb** 
En la vida de la Iglesia el elemento central es la Biblia, Y 
encuentra en el profesor, si no teóricamente, sí de hecho, 


C.7. La cristología contemporánea 519 


o real de su interpretación. La fiesta central en el protes- 
eno es el Viernes Santo, como era en el judaísmo el día de 
dl ación, mientras que en la ortodoxia es la Resurrección a 

¡e va inseparablemente unida la venida del Espíritu Santo. 
de el protestantismo el bautismo es la expresión de la fe del 
ombre que acoge a Dios y se acoge a Cristo en su destino sal- 
cado, mientras que la ortodoxia concibe el bautismo sobre 
odo Como la iluminación, divinización y santificación que Dios 
he del hombre, integrándolo en la vida y destino del Hijo. En 
ja ortodoxia lo primario y central es la gloria que Dios comuni- 
caal hombre, mientras que en el protestantismo el sentimiento 
central es la gloria que el hombre debe a Dios y a El sólo. La 
visión de la realidad en la ortodoxia suscita el gozo de la con- 
emplación del mundo bañado en su esplendor y alentado por el 
Espíritu, mientras que el protestantismo, sintiendo el mundo 
bajo el pecado y el maligno, alienta la impresión de que hay que 
dar gloria a Dios trasformando la historia, fructificar los dones 
recibidos, devolver con obras justas y eficaces la gracia de la justi- 
ficación. Calvino ofrece el empuje religioso al homo faber del mun- 
do moderno ?, 


p expli 


d) Determinación soteriológica de toda afirmación cristológica 


El cristianismo, por definición, es una soteriología, una 
palabra sobre Jesús Mesías o Ungido de Dios que trae la salva- 
ción al hombre. Éste necesita a Dios para ser liberado del poder 
del pecado (mal, tinieblas, muerte, miedo al futuro, irreconcilia- 
ción interior, enemistad con su prójimo); pecado que, sin un 
amor recreador de su envidia y angustia, él por sí solo no puede 
Superar. No es verdad que la cristología sea sin más una soterio- 
logía; ni que el ser de Cristo esté sólo en función de los hom- 

tes, sea sólo pensable desde ahí y que, por tanto, allí donde no 
MParezca directamente la significación «para nosotros», no sea 


La compárense estas obras sobre cristología de la Iglesia oriental: P. N. TREMBE- 

n matique de l'Esglise ortbodoxe catholique, Y1 (Chevetogne 1967); D. STANILOAE, 

4 odon Dogmatik, Y (Zúrich-Gitersloh 1990); H. ALFEYEV, Le impystére de la foi. 

Boduction ¿la ¿béologie dogmatique orthodoxe (París 2001), con las cristologías católi- 
Y Protestantes. 
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legítimo el discurso cristológico. Es la tentación que ya y, 
en Bultmann y Tillich: la de comprender e identificar a Cr os 
desde lo que puede significar y ser para el hombre. Ta] E 
nalismo no valora suficientemente que la encarnación se Roa 
sobre la creación, la gracia sobre la naturaleza y la historia Sob 
el ser. Dios es el único y mismo Dios en todas ellas. Por es, N 
cristología hay que hacer afirmaciones metafísicas e histórica, 
cristológicas y soteriológicas, teológicas y antropológicas, Pero 
todo eso debe aparecer como preparación, acompañamiento , 
consecuencia de algo que es lo esencial: la alianza de Dios Con 
el hombre, que en Cristo adquiere su máxima expresión merf. 
sica e histórica, teológica y antropológica. 

Estamos ante una dualidad que es fuente perenne de tep. 
sión pero de vida a la vez. Ella es la garantía de la objetividad ¿e 
la redención por un lado (Cristo no es sólo el símbolo de lo que 
nosotros hacemos ni sólo le utilizamos en la medida en que nos 
sirve a nuestras necesidades), a la vez que expresión de la orde. 
nación esencial de la persona de Cristo al hombre: en su en- 
carnación para afirmar y dignificar la realidad humana; en y 
pasión y muerte para mostrar la solidaridad de destino de Dio: 
con su creatura hasta el final; en la resurrección y don del Espi 
ritu para integrar la creatura en la indestructibilidad y perenn;- 
dad del Creador más allá de la amenaza inherente a la finitud 
y de la autodestrucción consiguiente al pecado. Cristo no es 
sólo la propuesta de un portento religioso, ni menos un vulga 
problema metafísico de composición entre la humanidad y h 
divinidad. 

Pero una vez diferenciados los dos aspectos: realidad objet 
va de Cristo en sí (cristología), de su significación para nosotio* 
(soteriología), hay que mostrar que son inseparables, ya que 1 
hay un sujeto en sí que no sea a la vez nuestra salvación. Reap* 
rece aquí en otro nivel la polémica tan intensamente vivida en* 
siglo XVI español y en el xvir francés, con el llamado alumbs 
dismo, quietismo y otras manifestaciones. Se llegó hasta Co” 
vertir en alternativa los dos aspectos: 1) La gratuidad del amo” 
Dios, por ser quien es. 2) La eficacia de ese amor del cual de” 
nuestra salvación. Se enfrentó el amor de Dios con el bien ' 
hombre, su servicio y nuestra salvación. Su fórmula límit 


C.7. La cristología contemporánea 521 


tramos en el soneto: «No me mueve, mi Dios, para que- 
enco de autor anónimo (siglos xvI-XVI. Ahora bien, este 
cer miento funciona en vacío, ajeno a la experiencia real, tan- 
del hombre como del cristiano. Ya vimos cómo Santo 
más, tan realista en metafísica como en cristianía, afirmó 
que si Dios no fuera el bien del hombre y éste no perci- 


jante ¿ , E y 
El que amándole logra su plenitud, no tendría razón para 


31 
amador > ] 
En analogía con esta argumentación podemos decir que el 


ser y la función de Cristo son inseparables: participando de su 
salvación, Que nos abre a Dios y nos lo entrega como vida sana- 
dora y divinizadora, descubrimos quién es Cristo, hasta llegar a 
reconocer que vive en reciprocidad de conocimiento, potestad y 
naturaleza con Dios. En este sentido, para nosotros lo primero 
es la soteriología y pedagógicamente tiene que mantener la pri- 
macía. Ahora bien, Jesús sólo puede cumplir esa función salva- 
dora si tiene potencia, autorización y parte en Dios, ya que sal- 
vación para el hombre es Dios y sólo Dios. Es necesario 
acreditar y verificar esa previa constitución divina de Jesús para 
afirmar con fundamento su capacidad redentora. De lo contra- 
rio estaremos siempre amenazados por la crítica de Feuerbach: 
el hombre proyecta fuera de sí lo que necesita, creando como 
resultado un Dios y un salvador a la medida de sus necesidades. 
Tal Dios y Cristo, consecuentemente, serían inferiores a él por 
ser creaturas suyas. La conclusión final es el ateísmo: ¿para qué 
actuar con realidades fingidas y derivadas si uno se basta a sí 
mismo, una vez que ha llegado a madurez, para saber qué y 
quién es, y ha conquistado el coraje necesario para existir en 
soledad, con la única compañía del mundo, del tú y del sí mis- 
mo, considerados suficientes para todo anhelo y toda posibili- 
dad del hombre? La conclusión que se nos impone es la 
siguiente: Toda cristología debe estar soteriológicamente orientada y toda 
oteriología tiene que estar cristológicamente fundada. 


ES Dato per impossibile quod Deus non esset hominis bonum, non esset ei 
o diligendi eum» (ST4 IL-M q.6 2.13 ad 3). 
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€) Integración del horizonte antropológico 


Dios no ofrece al hombre respuestas para las Que no 
preguntas en su corazón. Dios ha creado al hombre No 
esbozo previo para una posterior realización completa en E : 
to y como pregunta metafísica, que se ignora, pero ca ds 
descubrir el sentido de sí misma y de la correspondiente 
puesta cuando ésta aparezca en la historia. Hay una Correlaci 
divinamente prevista, entre las estructuras de la natura] és E 
acontecimientos de la historia, entre el orden del ser y la dis > 
sición de la gracia, entre la ¿heología (ser de Dios en sí) y la Cikoma 
mía (su proyecto salvífico para nosotros). Por eso Podemos 
confiadamente anunciar el evangelio y proponer la cristolos; 
en la seguridad de que hay algo en el corazón del hombre que 
espera muestra palabra y que se alegra al encontrarse con ella, 
porque, a pesar de la tiniebla y del rechazo de Dios que engen- 
dra el pecado en el hombre, éste sigue siendo imagen de Dios, 
capaz de reconocerle y ordenado a ser semejante a él. Ahon 
bien, con esta afirmación de principio no están establecidos los 
métodos pedagógicos ni la sistematización de la cristología en 
cada momento de la historia. La verdad se alumbra y gesta en el 
tiempo y la eternidad se enciende en la materia temporal. 

La cristología debe, por consiguiente, integrar como ele- 
mento interno de su discurso lógico lo que son el interés, pers- 
pectiva y esperanza radicales del hombre en cada generación, ya 
que de lo contrario no encontrará lector ni oyente. Ahora bien, 
pueden existir momentos en la historia humana en que la experiencia bis 
tórica y los ideales dominantes estén tan alejados o sean tan ajenos a laf 
cristiana, que el evangelio tenga que forjarse previamente el oyente y que la 
cristología tenga que mostrar como inhumanas ciertas realizaciones y 00m 
prensiones del bombre. Esto puede llevarse a cabo por la mostr*- 
ción directa de las consecuencias inhumanas de esas realizacio” 
nes, o presentando el ideal de humanidad nueva en Cristo, 2% 
luz del cual aparecerán como infrahumanas o antihumanas las 
formas de vida en que existíamos cuando estábamos bajo e 
pecado. La Iglesia siempre ha preferido el segundo método, 
porque el hombre no se deja desenmascarar como pecado!, % 
confiesa sus culpas tras haber sido vencido por una argument” 
ción, sino sólo después de haber sido fascinado por una 162% 
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4 mayor y amado por una persona divina que le afirma en su 
infinito pese a su pecado y degradación. Este amor previo 
e vierte en fuente de iniciativa y deseo, a la vez que desde él 
E e reconocer como negativa e inhumana su anterior situa- 
pue Sélo desde la luz son identificadas las tinieblas como pri- 
en y sólo si un día los topos pudieran ver la luz del sol, 
aa que ahora viven ciegos bajo tierra. 
si Las cartas de San Pablo, y en especial Gálatas, Efesios y Colo- 
senses reflejan esa gozosa sorpresa con el correspondiente agra- 
decimiento de los cristianos a Dios, porque los ha transferido 
de la muerte 2 la vida, del reino de las tinieblas y desamor al Rei- 
no de la Luz en el Hijo de su amor (Col 1,12s). Las sombras del 
cado sólo aparecen en la luz de la fe y la diferencia real entre 
humanidad y animalidad sólo aflora definitivamente a la con- 
ciencia del hombre cuando éste se abre a Dios y se deja guiar 
por él hacia lo que le supera. Esto es lo que tiene lugar en la 
encarnación. Desde ella el teólogo muestra que el hombre está 
hecho para trascenderse. La suprema hazaña del pensar y del 
hacer humanos consiste en conducir al hombre más allá de sí 


y 


mismo. 

Una línea de la filosofía moderna ha visto con claridad que 
la cuestión metafísica suprema para el hombre es él mismo, en 
la medida en que es conato de Absoluto junto con la vivencia 
de su incapacidad para adecuar necesidades y potencias. El 
hombre es un enigma porque su anhelo trasciende su poder y 
sus necesidades superan sus capacidades. No le queda otro 
remedio que, o bien declararse absurdo en su constitución más 
íntima, o reconocer esa oquedad constitutiva que él no puede 
lenar, viviéndola como signo anticipador de una plenitud que 
sele ofrece, y como llamada para salir al encuentro. Su logro en 
un sentido es pura gracia, porque nos viene de otro, pero en 
Otro sentido es pura naturaleza, porque viene a llenar un vacío 
Muestro, constitutivo y desasosegador %, 


2 «Aprended que el hombre trasciende infinitamente al hombre y oíd de vues- 
4 Maestro vuestra condición verdadera, que ignoráis. Escuchad a Dios» (Per. 
E hazaña vital del hombre, que consiste en liberarse de la multitud, mantie- 
decir al eidegger su carácter central, pero pierde su sentido, que consiste en con- 

Tal hombre más allá de sí mismo [...] La situación del hombre no puede set des- 

Rda ni del mundo de las cosas, ni del de los demás hombres y la comunidad, ni 
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En Cristo comprobamos que eso que era nuestra NeCeso 
y ala vez imposible tarea ha sido realizado. Dios nos ha dal 
él la respuesta a la esperanza humana: Dios ha ido más allá 
mismo hasta el hombre. El «ir más allá» es la posibilidad Y ne 
sidad común a Dios y al hombre. Cristo, como mediación A 
luta y reconciliadora del Absoluto para el hombrte, tealiza E 
extrema posibilidad de ambos en su persona. La gracia se con 
vierte así en la desvelación de nuestra suprema POSibilida , 


de Si 


necesidad. Ahora bien, tal desvelación y plenificación es result. - 


do de gracia, es consiguiente a la realización histórica de DUEStr 
humanidad en encuentro y diálogo con Dios (profetas) y en 
unión tanto de naturaleza como de destino con él (Cristo), 

Por eso consideramos que la categoría «encuentro» (Bee. 
nung) es la que mejor da razón de la experiencia religiosa, tj 
como ha sido vivida de hecho en la historia de la humanidad a 
la vez que del carácter personalista y encarnativo del cristianis. 
mo. Vista desde Cristo establece a la vez la continuidad y la rp- 
tura con las religiones e incluso con el judaísmo, en la medida 
en que revelación y encarnación, el Misterio y el Padre de Nues. 
tro Señor Jesucristo, se autoimplican, son ya la misma realidad 
desplegada en sucesivas manifestaciones y finalmente entregada 
del todo en Cristo ?, 


7. Perspectivas nuevas pendientes de una articulación 
sistemática 


El descubrimiento que en estos decenios hemos hecho de 
los olvidos y carencias padecidos en los últimos siglos no hall 
vado siempre consigo una recuperación y articulación con ot 
verdades necesarias e inolvidables. Enumeramos algunas tec” 
peraciones que nos parecen importantes: 


tampoco del misteio que apunta más allá de un mundo y del otro, peto tambico 
más allá de uno mismo» (M. BUBER, ¿Qué es el bombre? [México 1990] 102, 112) 

33 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Jesús de Nazare..., o.c.; ÍD., Dios al nun? 
hombre en Jesucristo..., O.C. 
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» Cristología y pneumatología 
La relación de Cristo con el Espíritu es constituyente %, La 
istología de los últimos siglos estaba a veces escindida en dos 
E anteamientos irreconciliables: uno que hablaba del hombre 
esús ante Dios y otro que hablaba del Verbo encarnado. Como 
consecuencia, no siempre se percibía que en los evangelios 


sinópticos la historia del hombre Jesús es comprendida en una 


- compleja relación que no tiene en primer plano ni se agota con 


Jas categorías de humanidad judaica de Jesús y de encarnación 
del Verbo. Allí Jesús aparece ante todo como el Hijo que vive 
en reciprocidad de amor, conocimiento y autoridad con el 
Padre, como el hombre suscitado por el Espíritu de las entrañas 
de María, acompañado por él en su predicación del Reino y por 
él consumado tanto en la entrega a la muerte como en la afir- 
mación divina por la resurrección. Jesús es el Hijo encarnado, 
animado, sostenido y consumado por el Espíritu Santo. Éste ha 
preparado toda la historia y acompañado a los hombres del AT, 
por medio de los cuales ha ido hablando y a los que ha ido 
madurando hasta que, llegada la plenitud del hombre y del 
tiempo, uno y otro fueron capaces de expresat a Dios. Ese 
Espíritu, que prepara a Jesús en el AT, ¿no es también el que, 
animando culturas, religiones y esperanzas humanas de salva- 
ción, prepara la llegada de Jesús? 

La teología clásica partió de una absolutización del texto de 
San Juan: «Sólo fue dado el Espíritu a partir de la Resurrección 
de Jesús» (Jn 7,39). Pero los Sinópticos y el AT presuponen que 
el Espíritu es el que preparó la venida de Jesús al mundo, prepa- 
ró su Iglesia y prepara permanentemente a las almas para la 
venida de Cristo, de forma que éste «nazca» en cada uno, «se 
Encarne» en cada uno y así todos y cada uno tengan salvación. 
Los Padres de la Iglesia y los místicos medievales han repetido 
Esta afirmación: Lo que ha tenido lugar en la encarnación y 
Mcmiento de Jesús «por mí» tiene que tener lugar «en mó». A 
ella seguía la interrogación siguiente: ¿De qué me vale que Cris- 
to haya nacido de María en Belén si no nace hoy en mí? Y 


34 e A 
e C£ bibliografía en O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «El Espíritu, Jesús y la Igle- 
» en La entraña..., 0.c., 693-740, y en ÍD., Cristología, O.c. 
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hablaban del triple nacimiento de Jesús: eterno en e P 
temporal en María, espiritual en cada alma. Los tres eran bl 
como expresión de una misma donación eterna del Padre los 
consiguiente, como un mismo acto en tres expresiones dife, Or 
ciadas, pero que se incluyen y entienden las unas desde las ble 
Angelus Silesius escribe: «El nacimiento temporal y eterno iS 
una misma cosa. El nacimiento espiritual que se realiza en e 
uno con aquel en el que Dios Padre engendra al Hijo» 35, 


El Espíritu Santo realiza en la vida humana de Jesús lo mis 
mo que realiza en la Trinidad: la mediación eterna entre el Padre 
y el Hijo. Por su acción en cada uno de los creyentes nos inte 
en esa vida de Dios por conformación con el alma de Jesús e 
la que la vida trinitaria se realiza temporal y carnalmente, Elm 
terio trinitario de Dios y el cuerpo del hombre Jesús ya son coexistentos ) 
coextensivos, El Espíritu Santo nos atrae a Cristo, y en él recono. 
cemos al Padre en la luz y amor del Espíritu, que nunca es visto 
pero que hace ver. 


b) Cristología y feminismo 

Afirmación de la dignidad de la mujer y consecuencias para una com- 
prensión de Cristo. El giro llevado a cabo durante los últimos 
decenios en la comprensión de lo humano y en la relación de 
los sexos nos obliga a repensar ciertas afirmaciones tradiciona- 
les. Es indubitable que la terminología bíblica sobre Dios es 
masculina y que el Hijo de Dios ha apatecido encarnado como 
varón, pero de ahí no se derivan conclusiones que en la historia 
hemos derivado sobre la mujer, tales como el subyugamiento 
moral al varón o incluso la esclavitud física, tal como se puede 


35 A. SiLesius, Der cherubinische Wandersmann V, 250, «El Hijo de Dios por * 
encarnación se ha unido en cierto modo con todo hombre» (GS 22b); cf. Gál 4.19. 
Juan Pablo II repite continuamente esta afirmación conciliar elegida como prog” 
ma ya en su primera encíclica, Redemptor hominis (1979). La frase, con sus variantes 
«nacer, encarnarse, vivir, realizar la vida trinitaria en nosotros», es una constante A 
la historia de la espiritualidad desde Orígenes, Dionisio, Máximo el Confesor 
el Maestro Eckahrt, hasta San Juan de la Cruz, Schecben y el P. A. Gardel ds 
H. RAHNER, «Die Gottesgeburt. Die Lehre der Kirchenváter von der ce 
Christi im Herzen der Gláubigen», en Symbole der Kirche. kk lesiologiR der 1 
(Salzburgo 1964) 11-87, C£. La entraña..., 0.c., 703 nota 31. h 
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robar todavía en ciertas culturas. El cristianismo tenía en 
Ei dos afirmaciones que deberían haber hecho necesario 
o recíproco entre los seres humanos, e imposible el 
: A miento real de un sexo al otro: el hombre (varón y hem- 
e imagen de Dios (Gén 1,26-27); en Cristo no hay varón 
Vea sino sólo el hombre nuevo %, Estamos, por tanto, 
ante complejas tareas: redescubrir el sentido de la positividad 
cistiana insuperable, ya que de hecho Jesús fue un varón y el 
lenguaje bíblico tiene esa estructura con el simultáneo reconoci- 
miento de la misma dignidad a la vez que de la real diferencia 
ene hombre y mujer. Ni el lugar, ni el tiempo, ni los conteni- 
dos esenciales de la revelación divina son alterables, ya que 
entonces no sabríamos a qué atenernos y por la interpretación 
habríamos instaurado una trasposición humana en el contenido 
de la revelación divina. La salvación que ofrece Jesús deriva de su con- 
dición de Hijo de Dios y de su misión mesiánica. No está constituida por 
sucondición sexual, pero tampoco es separable de ella. En él, como Hijo 
eterno de Dios y hombre nuevo, esta constitución es advenien- 
te, no constituyente como lo es en los seres finitos, cuya finitud 
se refleja justamente en la diferenciación sexual, símbolo de la 
imposible plenificación de cada uno por sí solo. 

Pero, una vez dicho esto, hay que esclarecer qué consecuen- 
cias debemos sacar de los hechos que son fundamento y conte- 
nido del evangelio: Jesús es varón; vive su relación con Dios 
como un hijo con su padre y como tal varón ha vivido y actua- 
do. El feminismo ha abierto un horizonte desde el que es posi- 
ble descubrir perspectivas de la historia bíblica y niveles signifi- 
cativos de los textos canónicos que hasta ahora no hemos 
percibido; es posible también rechazar las precomprensiones 
antropológicas, sociales y económicas que, introducidas en la 
lglesia y la teología, han impedido descubrir o realizar toda la 
novedad del evangelio. 

La hermenéutica femenina de la Biblia es una posibilidad 
Mueva para leer los hechos fundantes, los signos constituyentes 

el origen y las palabras normativas. Una nueva comprensión 
nO funda la realidad de Cristo en su facticidad histórica, ni en su 
“nstitución teológica, ni en su valor soteriológico. Si hasta 


E A 
Gál 3,28; 6,15; Ef 4,24; 1 Cor 12,13; Col 3,11. 
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ahora han sido varones quienes han elaborado la cristoloo; 
ahora la tienen que hacer también las mujeres, pero ni Unos y: 
otras pueden poner otro fundamento que el que está Pue 
to. «Cada uno mire cómo edifica, que cuanto al fundamen, 
nadie puede poner otro que el que está puesto, que es Jesucr 
to» (1 Cor 3,105). «Estamos edificados sobre el fundamento E 
los apóstoles y de los profetas, siendo piedra angular el Mismo 
Jesucristo» (Ef 2,20). La identificación de Cristo con la Sabido. 
ría veterotestamentaria y con el Adán escatológico a partir de Si 
resurrección no significa la indeterminación sexual de Cristo, y; 
su condición de andrógino. Su virilidad pertenece a las Cond. 
ciones de positividad inherentes a la revelación y a la encarm. 
ción de Dios en el mundo. Estas no son trascendibles, anulables 
o reducibles a una forma abstracta o universal por carencia de 
contenido sexual. La imposible reducción de lo humano a ha 
unisexualidad tiene su correspondencia en la diferencia sexual 
de Cristo ?, 

Dicho esto, hay que añadir que el orden del ser diferente no 
funda un orden del derecho o del deber diferente. La ontología 
sobrenatural es la misma y por ello en la Iglesia la vocación a la 
santidad, a la misión y a la responsabilidad es. idéntica para el 
hombre y para la mujer. Los problemas actuales de la mujer en 
la Iglesia (su posible o imposible ordenación sacramental para 
el ministerio apostólico) derivan no sólo de la realidad bíblica 
de Cristo, sino también de la obligada interpretación de su 
voluntad por los apóstoles como sus mensajeros e intérpretes 
autorizados. El NT narra hechos y establece ideales, pero no 
alcanza en su concreción a responder a todas las preguntas que 
nos planteamos hoy sobre la posible o imposible integración de 
la mujer al ministerio ordenado y a la sucesión apostólica. Esta- 
mos, como en ocasiones anteriores en la historia de la Iglesia, 
ante un necesario caso de interpretación, que todo el pueblo 


37 C£ R. R. RUETHER, «Christology and Feminism: Can a male savior sav 4 
woman>», en To change the World. Christology and cultural criticism (Nueva York 1981; 
E. A. JoHnsoNn, She who is (Nueva York 1992); ÍD., Consider Jesus..., O.C., 97-114 
D. STRAHM - R. STROBEL (dits.), Wom Verlangen nach Heilwerden..., o.c.; D. SarriiR 
«Gottes Weisheit lebt mit uns. Christologie im Kontext von Frauenerfahrunge” 
en R. SCHWAGER (dir.), Relativierung der Wabrbeit?..., o.c., 215-244, con bibliogral? 
completa; E. ScHUssLER-FIORENZA, Cristología feminista crítica..., 0.c.; G. L. Meu 
Der Empjánger des Weihesakeraments..., O.C. 
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tiano con sus pastores a la cabeza debe hacer a la luz de los 
os bíblicos, de la lógica interna de la revelación, de la doctri- 

, conciliar anterior, de las experiencias vividas en las distintas 
a esias, de su conciencia actual, de las tareas de la evangeliza- 
ción, de las posibilidades y límites que ofrece la cultura contem- 


cris 
pext 


poránca. 


5 Cristología dramática 


La encarnación y vida de Jesús como gesta de libertad. Es evidente 
que la teología occidental ha estado determinada hasta ahora 
principalmente por la metafísica y la lógica, no por la estética y 
la mística, con un predominio de la actitud analítica y especula- 
tiva. Ahora bien, la revelación divina no se presenta ante todo 
como una propuesta intelectual de naturaleza metafísica, sino 
que es ofrecida como una historia de Dios, en juego y conjuga- 
ción con la historia de los hombres, quedando a merced de los 
poderes y tinieblas que dominan en el mundo. La acción de 
Jesús no es fruto de necesidad ni de sola razón, sino de libertad 
y de amor. La respuesta de los hombres, por consiguiente, no es 
fruto de necesidad o de sola razón, sino fruto connatural tam- 
bién de una libertad que en amor se decide y abre a la luz, res- 
ponde al amor y se entrega a Cristo. En Cristo son inseparables 
su aparición y figura personal (cristología de percepción o esté- 
tica, en el sentido de Goethe), de su acción e implicación en 
la historia de la libertad humana (cristología dramática), de 
su palabra divina expresada en palabras humanas y de su ser 
Logos traducido en existencia humana (cristología lógica). La 
Propuesta de Balthasar nos obliga a cambiar la precomprensión 
filosófica, nuestra actitud ante lo real y la consiguiente auto- 
comprensión humana, forzándonos a pasar de Kant y Hegel 
Ídea, espíritu) a Goethe y Schelling (figura, historia, libertad, 
acción). Aquí el hombre es, ante todo, el ser de la mirada al mun- 
do exterior y de contemplación de la totalidad patente (figura); 
*s el ser de la libertad, decisión y predilección por la Verdad a partir de 
Su adhesión o rechazo del Bien (drama); es el ser de la palabra en 

Que puede ser dicho el Misterio y expresado el Eterno, que es 
0 que ha tenido lugar en Cristo, en quien Dios se ha dado y 


ye 


DS 


530 Fundamentos de Cristología 


dicho en hombre (lógos). Balthasar vuelve más atrás de y, de 
intelectualismo, que desprecia los sentidos y de todo el taciop 
lismo, que minusvalora la libertad creadora, a una visión a 
compleja de lo humano y más fecunda a la hora de descuby. 
dimensiones del hecho Jesús y de acoger el mistetio de Cristo 
no percibidas hasta ahora, o no integradas en una COMPrengig, 
eristológica %, Como en toda gran obra, no falta en la de g 0 
hasar alguna afirmación problemática que frisa la gnosis y pd 
parece probada. Autores tan cercanos a su obra como Kasper 
Ladaria, González de Cardedal, Dupuis, han mostrado distan, E 
frente a algunas de sus perspectivas *, 


d) Recuperación de Hegel y del idealismo para la teología 

Hasta ahora la teología ha estado sostenida o minada en sus 
fundamentos por las comprensiones filosóficas explícita y 
implícitamente asumidas: Aristóteles, Platón, Descartes, Kant, 
etcétera. Es verdad que el Platón de San Agustín, el Aristóteles 
de Santo Tomás y el Kant de Rahner no dicen exactamente lo 
mismo que los propios protagonistas dijeron y quisieron set. El 
servicio que prestaron a la teología sólo fue posible tras sufrir 
una real metamorfosis. Sirvieron de marco para un cuadro mue- 
vo tras ser extraído el cuadro original: el nuevo lo ofreció la 
revelación divina. Y, sin embargo, las propias dimensiones de 
ese marco ya arrastraron consigo unos ensanchamientos 0 
recortes de la revelación divina. Se dio una interacción recípro- 
ca: desde la revelación bíblica como contenido al sistema filosó- 
fico como marco expresivo; y desde éste a la acentuación priv 
legiada o al silencio respetuoso ante ciertos contenidos de la 
revelación divina. Común a todos estos autores es el horizonte 
helénico, entendiendo por él la primacía del lágos, del cosmos? 
de la physis, frente a la historia y la memoria, la libertad, el amoh 


38 Cf. G. Marcursl, La oistologia di H. U. von Balthasar.... o.c., con prólogo del 
propio Balthasar, ÍD., La cristologia trinitaria di Hans Urs von Balíbasar... 0.6 

39 Cf. J. Duruis, «Recensión de G. Marchesi»: Gr 79 (1998) 396-398 (cf no 
anterior); L. LADARIa, «La Trinidad y la cruz de Jesús», en El Dios vivo y Ver a 
o.c., 72-89; O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Cuatro poetas desde la otra ladera. 0E 
593-622. 
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a faturo Y la esperanza, que son las categorías propias del hori- 

onte bíblico. Sobre ese fondo hay que reconocer cómo Hegel 
á freció sn punto de vista nuevo y fecundo para pensar la reve- 
jación bíblica. có , 

La teología cristiana de los dos últimos siglos hasta nuestros 
días, incluido el propio Concilio Vaticano IL, ha estado fascina- 
da y subyugada por la Ilustración, especialmente por Kant, 
wien no sabía qué hacer con las tres afirmaciones esenciales 
del cristianismo (Trinidad, encarnación, eucaristía) pot no 

«der arrancarles ningún contenido moral. A través de Marx 
primero y luego por un redescubrimiento directo, Hegel ha sido 
integrado por los teólogos y con él ha pasado a primer plano de 
ja cristología lo que es la primera realidad de la fe cristiana: la 
inserción trinitaria de Dios en la historia por la encarnación, 
cruz y muerte de Jesús, que por ser la cruz y muerte del Hijo 
afectaban en su ser al Padre. Ideas como la relación entre el 
Absoluto y la historia; su capacidad de tener destino en el mun- 
do; su santidad expresada más allá de la inmutabilidad propia de 
la realidad eterna y comprendida por relación a las personas; su 
solidaridad con el ser finito; su sufrimiento como expresión de 
la entraña personal, que no queda trasmutada sino enriquecida 
por el dolor; su autodonación en un gesto de libertad que fun- 
da, acompaña y plenifica la libertad del otro que es su compañe- 
to de destino; la negatividad como posible determinación tam- 
bién del ser divino: todo esto ha sido repensado, haciendo 
posible una nueva lectura de la Biblia que muestra a Dios 
actuando, siendo, padeciendo, muriendo con el hombre y por el 
hombre. El Dios de la metafísica queda ahora referido al Dios de la bis- 
toria, y la historia de Dios encarnado se convierte con Hegel en la clave 
bara la comprensión del ser. La lectura de los antropomorfismos, 


a La recuperación de Hegel (y en menor medida de Schelling) ha venido por 
OS líneas: la alemana (Barth, Balthasar, Pannenberg, Moltmann, Júngel, Kas- 
Per, etc) y la franco-belga (Fessard, Chapelle, Tilliette, Léonard, Brito, etc.). Cf. 
PS Rovpr y otros, Hegel et la théologie contemporaine, O.c.; W. KaspEr, Das Absolute in der 
bichte., 0.0; Ib., «Krise und Neuanfang der Christologie im Denken Schel- 
8%, a.C, 366-384; E. BrrrTO, Hegel el la táche actuelle de la théologie, o.c.; 1D., La christo- 
m L Hegel... o.c.; 1D., Dica et Vétre d'apres Thomas d'Aquin et Hegel, o.C.; X. TILLIET- 
> La christologia idéaliste, o.c.; 1D., Le Christ des philosophes... o.c. E. Brito ha dedicado 
Posteriormente monografías exhaustivas a las grandes figuras del pensamiento 


terior alemán, desde Schelling y Schlciermacher hasta Heidegger. 


Sy 
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que hasta ahora ha hecho la teología, casi siempre venía for, 
por la comprensión griega del Dios inmutable más que A 
comprensión bíblica del Dios de la alianza. Éste se fue t la 
ciendo al hombre y fue haciendo al hombre tan Parecido , 
mismo que, en el momento de recíproco conocimiento y Ñ si 
familiaridad entre Dios y el hombre, los tiempos llegaron a 
plenitud: acostumbrar a Dios al trato con el hombre y al hom 


bre al trato de Dios. En un instante Él ya era apto para y 
er 


hombre y el hombre ya era apto para ser Dios: la encarnació 
e 


fue entonces la expresión final de ese progresi ds 
. p progresivo FeConocimien. 
to y acercamiento entre uno y otro. 


Estamos ante el acompasamiento O condescendencia (synkatáo 
sis) de Dios con el hombre: adaptación progresiva de su palabra 
a la nuestra y de su condición divina a nuestra condición huma. 
na, que explica la capacidad del lenguaje humano en los pro- 
fetas para expresar la revelación divina, la inspiración de los 
libros sagrados y, finalmente, la encarnación del Logos del 
Padre hecho hombre *!. 


Hegel puede ser el abismo que acabe con todo el cristianis- 
mo reduciéndolo a filosofía, pero puede ser también una palan- 
ca providencial para utilizar en la construcción teológica piedras 
que hasta ahora han sido sólo piedras de escándalo (sufrimien- 
to, muerte, historia de Dios), pero que una vez labradas, recor- 
tadas y puestas en un determinado orden, pueden también con- 
vertirse en piedras angulares o cumbreras, dentro de una nueva 
comprensión del cristianismo, que localiza el problema de la 
verdad y de Dios en la historia de Cristo. En cualquier caso, 
Hegel es el necesario correctivo de un deísmo, teísmo e lustra- 
ción, que no toman en serio la historia ni la revelación de Dios 


41 «Sin mengua de la verdad y de la santidad de Dios, la Sagrada Escritura n0% 
muestra la admirable condescendencia de Dios, “para que. aprendamos su amor inelr 
ble y cómo adapta su lenguaje a nuestra naturaleza con su providencia solícita > 
(San JUAN CRISÓSTOMO, ln Gen. 3,8: PG 53,134). La palabra de Dios, expresada co 
lenguas humanas, se hace semejante al lenguaje humano, como la palabra del e 
no Padre, asumiendo nuestra débil condición humana, se hizo semejante 2 ES 
hombres» (DV 13). C£. E DrevFus, «La condescendance divine (spnichatider 
comme principe hermencutique de PAncien Testament dans la tradition july 
dans la tradition chrétienne», en Actes de Congrés de la Association internado der 
TÉtude de P Ancien Testament (Salamanca 1983); A. Mauser, Gottesbild und Mens . 
dung..., 0.c.; O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, La entraña..., 0.0., 703 y supra, NOM 
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jla, ni el hecho supremo de ésta: la encarnación y crucifi- 
enc como prolongación en el mundo de la realidad trinitaria de 
cai y de su voluntad de humanidad. Mientras que el gran pro- 
e de la metafísica moderna ha sido la conexión entre lo 
b ojuto y lo histórico, el de la teología ha sido establecer la 
de exión de ambos con la persona de Cristo, ya que no puede 
pes ar la alternativa entre el uno y el otro sin perder su propia 
a Moltmann, que junto con Pannberg y Júngel repre- 
po la recepción protestante de Hegel en nuestros días, afirma 
ue la teología, «hablando únicamente por relación al “Absolu- 
so perdería necesariamente de vista lo histórico, y con ello la 
nistoria de Cristo. Mas no considerando la historia de Cristo 
más que bajo el ángulo histórico, perdería necesariamente de 
vista el Absoluto, renunciando al mismo tiempo a la idea de 
Dios. Éstos son los dos peligros que corre la teología moderna: 
or un lado, un concepto monoteísta del Absoluto, que sólo 
accidentalmente está ligado a la historia de Jesús, y por otro 
lado, una visión humanista de Jesús, desprovista de toda tras- 
cendencia y no teniendo nada más que ver con Dios» Y, 


e) La soteriología, entre la solidaridad y la sustitución 


La intuición soteriológica fundamental que hoy nos queda, 
una vez que hemos purificado muchas categorías anteriores 
determinadas por filosofías, costumbres o políticas, unas veces 
cercanas y otras lejanas al cristianismo, es la siguiente: Cristo es 
el Hijo de Dios con nosotros. En él Dios está por nosotros, 
acompañándonos en la vida y superando los poderes de la 
Muerte, que nosotros hemos desencadenado por el pecado. 
Tenemos redención porque el Padre nos ha dado y se nos ha 
dado en el Hijo y porque el Hijo nos ha dado y se nos ha dado 
en el Espíritu Santo. La salvación es el salvador, y salvador sólo 
Puede ser quien es el Poder fundador, soberano, consumador 
de la realidad: Dios mismo otorgando su ser y vida para que 
stan ser y vida del hombre. La iniciativa de la salvación viene de 


4: 
E do Morrmann, «L'Absolu et PHistorique dans la doctrine de la Trinité», en 


UMPE y otros, Hegel et la théologie contemporaíne, O.c., 190-204, cita en 190. 


SO 


Di 
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Dios mismo, que la realiza no porque exija nada del homb 

sino porque se le ofrece para compartir su destino humano - 
en un admirable intercambio, hacerle partícipe del propio de 
no divino. y 

Así purificadas y simplificadas las categorías soteriolópi. 
por reducción a lo esencial, queda la cuestión siguiente: ¿Cómo 
supera Cristo el poder y las consecuencias del pecado? El pec,, 
do, ¿es mera ausencia o es una potencia activa que no basta 
declarar jurídicamente inexistente o moralmente irrelevante; 
Cristo existiendo como hombre rehace nuestra condición de 
pecadores, transformándola. ¿Basta que se haga solidario nues. 
tro en esa condición pecaminosa? ¿O la realidad del pecado 
reclama un adentrarse en ella hasta destruirla y reemplazarla por 
el poder de su gracia? Ese encuentro con el pecado pot parte de 
Cristo, ¿cómo se realiza de hecho? Ese ponerse en nuestro 
lugar, asumiendo nuestra situación de pecadores, atriesgándos 
al entrar en la Órbita de operación del pecado y decidir luchar en 
favor nuestro, ¿cómo hay que entenderlo? La solidaridad es 
necesaria, pero no parece ser suficiente. Se ha hecho clásica h 
afirmación de Kasper: el futuro de la cristología depende de su 
capacidad de unir, completando y relativizando recíprocamente, 
la categoría débil de orden moral (solidaridad) con la categoría 
fuerte de orden jurídico (sustitución) $, 

La solidaridad con un náufrago no se realiza desde la orilla, 
sino que se ejerce echándose al mar, corriendo el riesgo de que- 
dar anegado por las olas; debe ser eficaz y rescatar a los que 
están a punto de quedar ahogados. La pasión y muerte de Cris 
to fue el resultado de ese artiesgo de Jesús con los hombres, 
adentrándose en el ámbito del pecado, que social e histórica” 
mente estaba articulado y operante por medio de ideas, grupos, 
poderes, política e incluso religión. La resurrección acreditó 2 
Jesús como superior y vencedor de los poderes mortíferos ql 
le asediaron a él y asedian a todos los hombres. Él los padeció? 
anuló. La solidaridad fue asimétrica: estuvo igual que los ho! 


43 En la misma línea orientan Balthasar y Ratzinger. Balthasar distingue ur 
manera débil y otra manera fuerte de interpretar el «por nosotros», «pof 
causa», del NT. C£ H. U. von BALTHASAR, ¿Nos conoce Jesás?..., o.c., 43-60; K- LN 
NER, «Versóhnung und Stellvertretung», en $274 XV, 251-269; H. U. vON Sl 
THASAR, «Excursus sobre la soteriología de Rahner», en Teodramática, 0.C., 11,928 
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pres ante la muerte, pero su fidelidad de Hijo y su condición 
divina NO podían ser doblegadas por la muerte, sino, al contra- 
ésta fue doblegada por aquéllas. La sustitución, en sentido 
formal jurídico, es imposible cuando se trata de la libertad y del 
destino personal, pero ¿no es pensable un arriesgo en el destino común 
q el que quien sustituye no desplaza sino emplaza, no excluye sino incluye 
gl otro en la tarea que tiene que realizar (solidaridad inclusiva)? Así, pre- 
indole y trasformándole, le hace a él posible ser sí mismo y asumir su 
rsonal hazaña*. La representación-sustitución así entendida 
funda realmente nuestra libertad suscitándola y la redime cuan- 
do la hemos perdido; por eso se la ha definido como liberación 
de la libertad $. 

El mal es un poder que hay que vencer; un poder ofensivo y 
defensivo, que ataca a quien se le enfrenta y somete a quien 
sucumbe a sus halagos. El mal es un fuerte a quien sólo otro 
más fuerte puede atar y vencer arrancándole las víctimas que se 
había sometido. El evangelio presenta así a Cristo: como el más 
fuerte que entra en lucha con el fuerte, actual soberano del 
mundo (Lc 11,21-22). La pasión final es el choque último entre 
Jesús y esos poderes, entre las tinieblas y la luz. No es suficien- 
te, por tanto, una comprensión meramente moral de la reden- 
ción (perdón), o meramente jurídica (satisfacción), sin que por 
ello se pueda caer en otra comprensión mágica que ve a Jesús y 
al diablo luchando como dos iguales para apoderarse del hom- 
bre. Entre ambas y yendo más allá de ambas corre la interpreta- 
ción auténtica que incluye el aspecto de victoria inherente a la 
vida, pasión y resurrección de Cristo. Christus victor diaboli, victor 
mortis, victor timmoris Futuri%, 

La tensión entre solidaridad-sustitución, redención-diviniza- 
ción, la salvación como perdón y reconciliación a la vez que 
como vida nueva en el Espíritu Santo dentro de una nueva 


4 C£K. H. MENKE, Stellvertretung..., O.C.; B. SESBOUÉ, Jesucristo el único media- 
70 se E E. AzNar, Sustitución y solidaridad en la soteriología francesa desde 1870 a 
» O.C, 
5 Cf. H. U. von BartrHasar, «La libertad liberada», en Teodramática, O.c., V, 
2-358; M. BiELER, Befreiung der Freibeit. Zur Theologie der stellvertretenden Sribne (Fri- 
"go 1996); C. GestricH, Christentum und Stellvertretung. Religionsphilosophische Unter- 
Acbungen zum Heilwerstándnis und gur Grundlegung der Theologie (Tibingen 2001). 
Cf G. AULEN, Christas victor mortis, 0.c.; H. U. VON BALTHASAR, «La dramática 


) 
Ucha de Cristo», en Teodramática, o.c., IL, 147-151. 


y Y 


Dai 
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comunidad, es el problema capital de la soteriología hoy .. 


desde el horizonte de los problemas internos a la teología Vista 
Iglesia. Vista, en cambio, desde el horizonte de Compre A 
Sión 


exterior, el problema capital es cómo entrar en diálogo 
boración, a la vez que cómo presentar el mensaje o 
una comprensión de la existencia sin trascendencia, sin inter; 
tidad, sin subjetividad y sin esperanza de futuro, con la pé a 
del sujeto y del prójimo, que caracteriza a gran parte del a 
miento moderno. ¿O todo esto sólo es el caparazón de Ea ES 
que bajo él mantiene vivos los mismos rescoldos, las ente 
esperanzas, la eterna inquietud hacia Dios, la búsqueda imp da 
de sentido, sanación y santidad? ES 


£) La suma de dialéctica y analogía 


El diálogo entre catolicismo y protestantismo ha sacado a la 
luz una de las estructuras de fondo de la teología: la continuidad 
o discontinuidad entre el orden del ser y el orden de la revela. 
ción, entre la forma en que Dios se manifiesta a la razón huma- 
na abierta a la realidad y la forma en que se revela por las pala- 
bras en la historia y por su Hijo en la encarnación. ¿Es Dios tan 
totalmente otro, como afirman Barth y R. Otto, inspirándose 
en Lutero, o es totalmente el no-otro, como le definía Nicolás 
de Cusa, más aún, el que por la encarnación es «nos-otros»? *. 
La humanidad que el Hijo, inseparable del Padre, asumió en la 
encarnación, y en la que existirá ya por siempre, ¿es un percan- 
ce en su divina historia o es, por el contrario, una amorosa deci- 
sión, que presupone la connatural destinación del hombre a ser 


47 La expresión «das ganz Andere» (lo totalmente Otro) es utilizada por 
R. Orro, en su libro Lo Santo (1917), para designar la dimensión metarracional del 
ser divino. Con ella subraya lo que el ámbito, ser y mundo divinos tienen de miste: 
rioso, extraño y enajenador, a la vez que de numinoso. Probablemente se inspira 
en SAN AGUSTÍN cuando éste designa a Dios como valde alind. Esta expresión (* 
reasumida por la teología dialéctica para subrayar la condición divina, infinitamen- 
te alejada y cualitativamente distinta de la humana. Hace uso de ella K. BARTH, Car 
ta a los romanos ([Berna 11919-Múnich 21922] BAC, '2002). NicoLás DE CUsa, A 
cambio, publica un escrito con este significativo título: De non Alind (1463). Qué 
nes están en la primera actitud subrayan la adoración, distancia de Dios y el pe*% 
do del hombre, mientras que los segundos hablan de la semejanza entre Dios Y E 
hombre, de la imitación, de la participación y de la unión con él. 
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Dios y 2 Ser como Dios? La semejanza entre Dios y el hom- 
e = ¿on suficientes para darle que pensar sobre la posibilidad 

la encarnación de Dios y para reconocerle una vez encarna- 
do, 0 Dios sólo se da a conocer en la negación e inversión de la 

eranza humana? El sub contraria specie de Lutero, ¿es mera 
secuencia del pecado del hombre, que obliga a Dios a irse 
la tierra de la desemejanza (regio dissimilitudimis) adonde 
nos traslada, o es que la distancia entre Dios y el hombre 
sólo puede ser reconocida por este extrañamiento? La humani- 
dad es el lugar geométrico de lo infrahumano y de lo divino; 

+ ello la humanidad de Jesús es la media regio salutis, donde tan- 
to Dios como el hombre están en casa propia, donde la diferen- 
cia no es desemejanza y donde la distancia absoluta del Infinito 
alo finito se hace inmediatez y sintonía *, 

Si el peligro de la analogía entre Creador y creatura es hacer 
de Dios un remedo del hombre, sólo que cuantitativamente 
infinito, el peligro de la dialéctica es comprender al hombre 
como lo absolutamente disímil respecto de Dios. Para la prime- 
ra, el hombre es capax Infiniti, porque, siendo su imagen, está lla- 
mado a conocerle y cualificado para amarle, mientras que para 
la otra, ninguna comunicación eficaz puede instaurarse desde el 
finito hasta el Infinito. Estas dos actitudes intelectuales básicas 
se reflejan no sólo en la confrontación entre el catolicismo, que 
inclina a la analogía, y el protestantismo, que inclina a la dialécti- 
ca, sino incluso dentro de ambos. Basta comparar el pensa- 
miento de Rahner con el de Balthasar y el de Pannenberg con el 
de Moltmann o Júngel. La teología de Panmenberg deja no 
pocas veces la impresión de ser puro y duro racionalismo, 
mientras que la de Moltmann y Júngel suscitan un real malestar, 
ya que ciertas afirmaciones, ¿no frisan el fideísmo o irracionalis- 
mo, cuando no la gnosis, por más que vengan acompañadas 
Con textos de Hegel? 

A partir de la existencia personal de Jesús, que reúne en 
Si esas «dos admirables capacidades» de las que hablaba Bérulle 


con 
hasta 
¿quél 


EL Conf. VI, 7,11; VIL 10,16 («regio dissimilitudinis»); VIL 2,24 («wegio lon- 
Paqua»); II, 10,18 («regio egestatis»); IX, 10,25, XIII, 27-28 («regio beatitudinis: 
Seo ubertatis indeficientis»). Cf. S. ÁLVAREZ TURIENZO, Regio media salutis. Ima- 
8 del hombre y su puesto en la creación: San Agustín (Salamanca 1988). 
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(capacidad para contener la plenitud e igualdad con D; 
capacidad para contener el ser y anticipar en sí el destin, Se 
todas las almas), la trascendencia de Dios sólo puede ser ba de 
da encarnativamente. Ha habido un sujeto, un «yo» con En 
dad, conciencia y libertad, que era al mismo tiempo de ho Jn y 
y de Dios. Esto supone la congénita connaturalidad y la 0 E 
ria destinación de cada uno hacia el otro. Sín una Predisbona 
metafísica de ambos a la reciprocidad, la encarnación no hubiera sig Y 
ble. Si ésta es real, la condición de posibilidad es que Dios y oa 
nativamente cercanos o acercables. La semejanza no puede llegar Tes 
ta la identidad, pero la desemejanza no se puede afirmar hasta la 
irreconciliación. Si la humanidad de Jesús perdura para siempre 
como la única forma en que él ya existe y en la que por tanto 
Dios existe ya para siempre, ello quiere decir que la semejanza y 
la unión han prevalecido sobre la distancia y la diferencia. Por 
eso me gustaría leer en sentido inverso la afirmación del conc. 
lio Lateranense TV, que Przywara y en su secuela Balthasar nos 
han repetido hasta el extremo: «Inter Creatorem et creaturam 
non potest dissimilitudo notari, quin inter eos maior sit similitu- 
do notanda» Y. El contexto general de esta afirmación conciliar 
es el problema trinitario y el sentido inmediato es la contraposi- 
ción entre la perfección propia de la naturaleza y la perfección 
propia de la gracia. 


2% DS 806, 3604, La analogía, antes que un principio de conocimiento, es una 
condición del ser, que reconocemos definitivamente en la fe: la relación del hom- 
bre imagen a su modelo, descubierta, sobre todo, en Cristo, que en cuanto hombre 
es la imagen visible del Dios invisible. La trascendencia de Dios ha sido descubier- 
ta Justamente, en cuanto divina santidad, en su condescendencia histórica. Por ello 
hay que comenzar con una analogía relationis (creación), seguir con una analogía fidel 
(revelación) y concluir con una analogía entis (realidad). Las tres son inseparables. 
Cf. H. U. von BatrHasar, Karl Bartb..., o.c.; KD 1I/1, 218-220; 111/2, 226; 3905: 
O. BouLnoss, «Analogie», en DCTA 40-42. 

«La semejanza, la analogía del hombre con Dios no es analogía entis, sino analegió 
relationis. Ahora bien, esto quiere decir: 1. La relatio no es una capacidad o posibil- 
dad propia del hombre, una estructura de su ser, sino una relación regalada, est?- 
blecida, iustitia passiva! Y en esta relación establecida está establecida la libertad. De 
aquí se sigue: 2, Que esta analogía no puede ser entendida como si el hombre 
una u otra forma pudiera tomar posesión de esa semejanza, ser su dominio. Analo- 
gía, semejanza, hay que entenderla de manera estricta, en cuanto que lo semejante 
tiene su semejanza solamente a partir del prototipo, que por ello siempre remite 2 
él y sólo en esta referencia (Hinweis) es “semejante”. Analogia relationis es, Por tan 
la relación puesta por Dios mismo y en analogía sólo en tal relación divinamenté 
instaurada» (D. BONHOEFFER, Schópfung und Fall [Múnich 1958] 43s). 
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la luz de la cristología, con la encarnación como afirma- 
¿sp de la realidad humana de Dios y de la condición divina del 
hombre Jesús, tendríamos que completar el aserto en los térmi- 
os siguientes: «Entre el Creador y la creatura no se puede afir- 
ar la desemejanza sin que a la vez se afirme una semejanza 
La primera fórmula es verdadera en la perspectiva de la 
creación, Mientras que la segunda lo es en la perspectiva de la 
encarnación. Como ésta es la que orienta todo el designio de 
Dios y a la luz de él conocemos su ser (Trinidad económica-Tri- 
pidad inmanente), tenemos que concluir una real analogía cristoló- 
ia, que nos permite reafirmar el conocimiento, la comunión, la 
srenencia eterna del ser finito al Infinito y del Infinito al fini- 
to, sin confusión ni alteración, sin separación y sin superposi- 
ción. Si es verdad que «después de la encarnación del Logos ya 
no se puede seguir hablando de una separación entre la revela- 
ción y el pensamiento del sem %, tampoco se puede seguir 
hablando de un hombre finito incapaz del Infinito, de un desga- 
rramiento en el corazón del ser, de un abismo entre Dios y el 
hombre. No se honra ya la majestad del Eterno cantando him- 
nos a su trascendencia y adorando su santidad, sino en la medi- 
da en que se derraman lágrimas de amor ante el niño Jesús y se 
lloran llantos de gozo ante el Cristo muerto. La trascendencia 
del Absoluto se ha revelado como capacidad para ser absoluta- 
mente próximo. Ahora el peligro es mayor y el escándalo más 
fnenazador, porque lo lejano fascina, mientras que lo cercano 
extraña. No en vano Jesús declaró bienaventurados a quienes 
no se escandalizasen de él (Mt 11,6; Lc 7,23). 


mayor 


2) La anidad personal de Jesús: particularidad judía y universalidad 
salvífica 

' La unidad de la persona de Jesús en humanidad concreta y en univer- 

lidad salvífica. Jesús es un judío, y todos los estudios del último 

medio siglo se han esforzado por esclarecer el arraigo de su 

Condición humana en su medio judío, la identificación del diía- 

lecto que habló, la fijación de las lecturas que oyó en la Sinago- 


vCE BriTO, Diea et létre d'apres Thomas d'Aquín et Hegel, o.c., 21. 


Y 
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ga de Nazaret, hasta la situación religiosa y política de Jerusas 
a partir de la cual finalmente se enjuició su mensaje y su sal 
na 5. El es ya desde su particularidad el hombre ao 
que su condición mesiánica acreditada en la resurrece; 
constituye en la humanidad nueva, en el último hombre 
id del futuro absoluto, al que está destinada toda la h 
nidad. 


¿Qué establece la mediación entre esa particularidad judía y su yn 
salidad, es decir, su unicidad salvífica? Hay cuatro respuestas: 1 e 
contenido y destinación tanto de su mensaje del Reino como A 
sus sufrimientos. 2. La persona del Verbo. 3. La acción ha 
Espíritu Santo sobre su humanidad. 4. La acción creadora del 
Padre que nos crea incluidos en el /ágos del Hijo y en el agábe del 
Espíritu %2, Se puede responder que es la persona del Bijo, el 
Verbo existiendo en humanidad, el que hace posible que e 
hombre sea significativo para todos. Se puede responder que es 
la innovación de humanidad que lleva a cabo en él el Espíritu 
Santo y su identificación en libertad con el destino de todos 
entregándose por la salvación de todos, lo que funda su univer. 
salidad y le convierte en causa de la salvación de todos. Para 
fundamentar todas estas respuestas hay que mostrar la cone- 
xión originaria de la persona y del destino humano de Jesús con 


> 
Ón le 
en el 
Uma. 


51 «Jésus, le Jésus des évangiles, Fils unique et Incarnation de Dieu pour les 
chrétiens, fut dans sa vie humaine un Juif, un simple artisan juif. C'est lá un fait 
que nul chrétien n'a le droit V'ignorer» (J. Isaac, Jésms et Israél, o.c., proposition 2, 
p.33). Cf. Ch. Prrror, «Jésus le juif»: Chemins de Dialogue. Revue Théologique et pastoral 
sur le dialogue inter-religieux 17 (Marseille 2001) 15-34; P. M. BoGarD, «Lidentité juive 
de Jésus: une question d'actualités: RTL 32 (2002) 351-370; W. VocL.r, Júdische 
Jesusinterpretationen in christlicher Sicht, o.c. Este último autor presenta la bibliografía y 
los «retratos» que de Jesús han dado los judíos de este siglo, el único en que han 
tenido una postura cercana y no polémica frente a él: J. Klausner, L. Baeck, C. 6. 
Montefiore, M. Buber, Schalom Ben Chotin, H. J. Schoeps, S. Sandmel, D. Flusser, 
G. Vermes, E. L. Ehrlich, etc. 

52 Cf. W. Kasprr, «Unidad y universalidad de Jesucristo», en A. VArGAS-MACHU 
CA (ed.), Jesucristo en la historia y en la fé, 0.c., 266-279; A. TORRES QUEIRUGA, «Jesús 
proletario absoluto: la universalidad por el sufrimiento», en ibíd., 316-324; E 
SCHILLEBERCKX, «Universalidad única de un hombre particular», en Jesús, la historia 
de un viviente, o.C., 561-576. Hay una «trascendencia humana» en Jesús, que nos lo 
hace inmensamente valioso y nos lanza más allá de él mismo. La fe ha identificado 
su real trascendencia a partir de su humanidad abierta en fiel obediencia a la Y? 
que en reciprocidad de conocimiento, amor y autoridad con Dios, que luego lOs 
concilios de la era patrística definirán como consustancialidad con el Padre. Ésta % 
el último fundamento de su trascendencia humana. : 


A 
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stino de todos en el proyecto de Dios: la inclusión eterna 
los hombres en Jesús, entendida bien en sentido meta- 
n sentido jurídico, a la vez que la inserción temporal de 
esús EN la humanidad 53. El Hijo y los hermanos están pensa- 
dos Y amados por Dios al mismo tiempo; están codestinados y 
son vIstos por el Padre con una única mirada y amados con un 
¿o amor. No hay cristología significativa si no se esclarece el 
Jugar de Cristo en la creación, porque sólo puede ser el último 
¡en es el Primero. El amor es la última palabra de Dios para el 
hombre porque fue la primera. Los hombres estamos creados 
; el Padre a imagen del Hijo y en el amor del Espíritu. «Las 
rocesiones de las personas divinas son la causa de la creación», 
formuló genialmente Santo Tomás ($T» 1 q,45 a.6). 


el de 
e todos 


fisico O € 


«El hombre no está hecho solamente para conocer la verdad, 
sino más todavía: para amar el bien; él es tan capaz de amor como 
de razón. Yo soy su Razón —dice Cristo—. Tú lo sabes. Sólo yo lo 
esclarezco y le torno razonable. Pero, ¿quién piensas tú que le ani- 
ma con amor para buscar el orden? Sábete, hijo mío, que es el 
Espíritu Santo. Todo espíritu es naturalmente razonable; todo 
espíritu tiende naturalmente a amar el orden. Ningún espíritu pue- 
de ser razonable si no es por la Sabiduría eterna; ningún espíritu 
puede amar el orden más que por la potencia del Padre. Tú cono- 
ces la verdad por la luz del Hijo; tú amas el orden por la inspira- 
ción del Espíritu Santo. Tú estás hecho por la Santa Trinidad: cada 
persona te ha impreso su carácter propio y no puedes ser una crea- 
tura agradable a Dios, nada más que si eres reformada conforme a 
tu modelo. Porque después del pecado el hombre ya no es una 
imagen viva y expresa de la Trinidad santa» %, 


h) Complejidad de la figura de Cristo y complejidad de la respuesta 
del cristianismo 


_ Complejidad de la figura de Cristo y complejidad de la actitud del cris- 
fano. Se ha hablado de la «nettezza», la «trasparencia» de Jesús, 


3 Cf y, ConGar, «Sur Pinclusion de 'humanité dans le Christ» RSPATh 25 
(1936) 489-495; H. DE LuBac, Catholicisme (París 1938-1983) 2-24, y sobre todo H. 
-VON BarTHasar, «Inclusión en Cristo», en Teodramática, o.C., Y, 213-240; ibíd. 
¿La acción (Madrid 1995). 
N. MALIBRANCHE, «Méditations chrétiennes et métaphysiques», en Oexores 
létes, X (París 1967) 151-152. 
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en la que radica su capacidad de atracción y fascinación 
hombres. Ella es su claridad personal de fondo Y MO sé 
apariencia superficial; ésta se agota en la primera mirada be de 
tras que aquélla, cuanto más la contemplamos, más se ad SR 
afonda. La multiplicidad de nombres que le da el NT es <a y 
de esta complejidad irreductible. Medio centenar de e 
títulos, cuatro evangelios, una suma de relatos históricos dd 
tos confesionales nos abren a su persona en la que se Ra e 
complejidad de Dios y del hombre, que cuando se suman Eo 
sujeto personal elevan hasta el extremo el carácter abisal EN 
uno y otro, El NT integra en unidad personal las fases de J e 
(terrestre y glorificado), los estados de su existencia a 
exaltación), la procedencia (hijo de David según la carne e ee a 
de Dios a partir de la resurrección), la referencia era 
a Dios y a los hombres (oración y soledad en su vida e 
vez que inserción directa en la situación de sus contem 
ráneos), la pertenencia de ambos destinos (debilidad del crucif 
cado y potencia del glorificado), la doble procedencia manifes- 
ta (viene de Nazaret y viene de Dios, según el lenguaje de San 
Juan), tiene palabras de Dios y es la Palabra de Dios (profeta e 
Hijo) >. 

A esta complejidad del objeto o persona de Jesús debe 
corresponder una actitud diferenciada y compleja en el sujeto 
que le mire, y especialmente en el cristiano. Una de las tareas 
más urgentes de la teología es establecer la correlación entre los 
niveles de realidad personal en Jesús y las formas de reacción 
del creyente ante él, sin absolutizar ninguna y sin nivelarlas 
como si todas fueran igualmente válidas. Hay que pasar del 


Para los 


55 Esa simplicidad-complejidad es la razón de la «polionomia» (multiplicidad de 
nombres) aplicada a Cristo, tal como en la tradición teológica se aplicaba a Dios. 
C£. V. TaxLOR, The names of Jesus, o.c.; ÍD., The person of Christ in the New Testamenl 
(Londres 1963); E Han, Christologische Hoheitstitel..., 0.c.; L. SABOURIN, Nombres Y 
títulos de Jesás, o.c.; R. H. FULLER, Fundamentos de la cristología neotestamentaria, O. 
M. HrnGEL, El Hijo de Dios, 0.c.; G. SEGALLA, La cristologia del Nuovo Testamento, os 
C. D. E Mouze, The origin of cbristology (Cambridge 1977); L. SapourIN, La chris: 
tologie á partir des textes clés, o.c.; P. POKORNY, Die Entsichung der Christologie, 0.£s 
H. Marshatz, Die Urspriinge der nentestamentlichen Christologie, 0.C.; C. BREYTENBACH 
H. PAULSEN (dirs.), Anfánge der Christologie..., o.c.; R. E. Brown, An Introduction 10 dle 
New Testament Christology, O.c., 1D., Jéstes dans les quatre évangiles, E X. Pixaza, Este en 
el bombre..., 0.C.; O. CULLMANN, La cristología del NT, o.c.; R. SCHNACKENBURG, Lap 
sona de Jesucristo..., O.c.; M. KARRER, Jesucristo en el NT o.c. 
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¿miento de los hechos a la adhesión a su palabra, a la admi- 
su figura, al seguimiento de su conducta y a la identifi- 
n su destino, para concluir con aquella triple actitud 
conjunta ante su persona formada por la fe, el amor y la adora- 
0% Esta última actitud corresponde a su condición de Hijo 
de Dios, 2 Su acción como Salvador y a su presencia activa 
mo Kyrios en la Iglesia. Estos tres títulos son la culminación 
de un proceso de búsqueda y de reflexión por parte de la primi- 
va comunidad queriendo discernir su especificidad o singulari- 
dad. Ésta conecta con la esperanza mesiánica del AT, con la 
sabiduría de los pueblos de su entorno y con los anhelos de 
toda la humanidad, a los que purifica, completa y ensancha has- 
a contenidos antes no sospechados. Todo aquello queda asu- 
mido y trascendido en el Don de Dios a la humanidad. Jesús es 
así identificado como el Mesías, el Hijo y el Señor, al que la Igle- 
sa corresponde con la fe, la adoración y el amor. Pero lo mismo 
que lo diferenciante de Jesús respecto de otras figuras mesiáni- 
ca, proféticas o sapienciales, no anula lo que tiene en común 
con ellas, así la actitud ante Jesús como el Hijo, el Mesías y el 
Señor no anula la actitud del cristiano ante él, correspondiente 
también a los otros niveles de su realidad que comparte con los 
no creyentes. Ella incluye: conocimiento de su existencia, acep- 
tación de su doctrina, imitación de su ejemplo, fe en su persona, 
comunión a su vida, solidaridad con su causa en la historia, 
integración con él y por él en la vida trinitaria de Dios ”. 


con 
ción de 
ción (10) 


5 La admiración y veneración que Jesús recibió durante su vida, tras los mila- 
gros y apariciones, anticipaban lo que serían luego la fe y la adoración en la fase 
postpascual. El culto a Cristo como Kyríos, tal como se manifiesta en la liturgia 
posterior, tiene su punto de partida en esta reacción ante la presencia numinosa y 
el poder divino de Jesús: «Jesús es representado (en los evangelios) como recibien- 
do los máximos honores —aun cuando sólo muy raras veces durante su ministe- 
To, con excepción sin embargo de Mateo. ¿Nos sugiere este hecho que, ya durante 
su ministerio terrestre, él tenía una presencia “numinosa” que fue ocasionalmente 
teconocida y que Mateo ha intensificado y multiplicado lo que, sin embargo, esta- 
ba allí ya desde el comienzo? A mí me parece que ésta es una solución verosímil (a 
Plaucible view)» (C. D. E MouLE, The origin of cbristolegy, O.c., 176). 

C£ La entraña..., O.C., 438-457. 
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1) Integración de la prebistoria y de la posthistoria de Cristo 
(Trinidad, AT, Iglesia) 


Hemos hablado de la radicación judía de Jesús 58, peto 
vez de cómo él trasciende el nacionalismo judío y de e 
cristianismo se ha abierto a la humanidad entera. Jesús a a 
trasfiguración de toda la esperanza mesiánica, pero para LE 
exista trasfiguración tiene que existir una «figura». En ese a 
do, la historia del pueblo de la alianza forma parte de la al 
toria cristiana, hasta el punto de poder hablar de treinta si ES 
de cristianismo. «Es evidente que Cristo y el cristianismo e 
cienden el nacionalismo y se abren a las necesidades de ñ 
humanidad entera. Esto no impide que la historia de Cristo tep. 
ga su prehistoria, íntimamente unida con él, una prehistoria que 
traza el camino de su venida al mundo -—tal como lo han com. 
prendido todos los Padres de la Iglesia— y que será trasfigurada 
en su persona y en su propia historia. Es necesario que preexis. 
ta una figura para que se realice su trasfiguración» 5, Por ello el 
camino preparado por Dios para que los hombres lleguen a 
Jesús es la historia de la alianza, que nos narra el AT %. Él con- 
tiene la pedagogía divina para prepararnos a conocer al Verbo, 
acostumbrándonos a reconocer sus palabras %, Esa historia 
particular y no una antropología trascendental es el camino 
ordinario previsto por Dios para que los hombres lleguen a su 


58 Cf. J. H. CHARLESWORTH, Jesus within Judaism (Nueva York 1988); J. NEUSNER, 
Judaism and the beginning of Christianity, o.c.; E. P. SANDERS, Jesús y el judaísmo, 0. Ío, 
La figura histórica de Jesús, o.c.; G. VERMES, Jesús el judío, o.c.; ÍD., La religión de Jesás ei 
Judío, 0.C. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, «La judeidad de Jesús», en La entraña..., 0.£. 
357-360. 

% H, U. von BaLrHasar, «Approches christologiques»: Didaskalia 1 (Lisbos 
1982) 3-11, cita en 8. 

60 «Todo esto para decir que una cristología no se construye a partir de una 
antropología filosófica, a partir de un apriori trascendental existente en cada hom- 
bre que exigiría para su consumación un hombte-Dios actual, que en él consum? 
ría el deseo potencial de cada uno de ser divinizado, de resucitar de entre los muer 
tos, etc.» (ibíd., 7). 

61 «Sic Deus ab initio hominem quidem plasmavit propter suam munificentiam: 
patriarchas vero elegit propter illorum salutem; populum vero praeformabal. 
docens indocibilem sequi Deum; prophetas vero praestruebat, in terra assuescet 
hominer portare eius Spiritum et communionem babere cum Deo; ipse quidem nullius Ind” 
gens, his vero qui indigent cius suam praebens communionem [...] omultás motas CP. 
poneas humana genus ad consonantiam salutis» (SAN TrENEO, Adv. Haer. IV, 14,2: S 
100, p.542-544). 
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.., y TECONOZCAN EN él al Padre Y, Pero Jesús, además de una 
, istoria temporal (el pueblo judio), tiene una prehistoria eterna (el 
Cristo viene de Dios y nos abre a Dios (Dios queda 
atente ante nosotros) y nos abre al hombre (nosotros queda- 

s patentes ante Dios). Cristo realiza una apertura doble: del 
misterio trinitario, acercándolo visiblemente al mundo, y del 
futuro absoluto, anticipándolo al tiempo. Así hace de la Iglesia 
el lugar donde el hombre puede encontrarse con el Origen pri- 
mero y COn el último Futuro. Jesús remite al Padre revelándolo 
y nos entrega el Santo Espíritu que inicia la fase salvífica de la 
iglesia, como lugar concreto donde el misterio trinitario y la 
vida humana se encuentran. 

Uno de los problemas más debatidos en la cristología 
reciente es la relación entre la cruz de Jesús y la Trinidad. Quie- 
nes vienen del pensamiento de Hegel se inclinan a pensar la Tri- 
nidad en relación con el morir de Cristo, constituida en él o ple- 
nificada en él. De la ruptura (Ríss) entre el Padre que abandona 
al Hijo surgiría el vínculo de amor reunificador, que es el Espíri- 
u Santo. Moltmann llega a tal extremo que su pensamiento es 
una revolución en el concepto de Dios, por unir de tal manera 
la realidad trinitaria de Dios con el acontecimiento de la muerte 
de Jesús. Jiingel plantea el mismo problema sin llegar a fórmu- 
hs tan extremas. Balthasar se sitúa también en ese horizonte, 
sin compartir las afirmaciones de Moltmann. Ahora bien, no 
hay ningún fundamento bíblico para pensar una ruptura entre 
Padre e Hijo en la cruz, ni para pensar al Espíritu Santo como 
resultado del abandono del Padre por el Hijo. El Padre entrega 
su Hijo al mundo y mantiene el Don, con todas las consecuen- 
cias: pasión, agonía, soledad, muerte. Éstas, al ser pasiones del 
Hijo amado, se convierten en pasiones del Padre. Y si afectan 
2 Hijo y Padre, necesariamente está implicado en ellas el Espíri- 
tu Santo. Estar implicado en la muerte de Jesús es una cosa; 
resultar de ella, otra muy distinta. 

La influencia de Hegel sobre la teología ha obligado a tomar 
én serio la historia de Jesús, a comprenderla también como real 

Storia del Hijo, y si la unión de éste con el Padre es constituti- 


62 " E A y 
na Cf. O, GONZALEZ DE CARDEDAL, «La muerte de Jesús: símbolo, crimen, miste- 

)) - 

» en La entraña..., 0.C., 523-618. 
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va, irrompible y eterna, entonces hay que comprender), 
bién como historia de Dios. Su ser debe estar, por tanto ea 
físicamente abierto al tiempo, ser capaz de lo que q] ie A 
de integrarlo padeciéndolo y de trasfigurarlo tras haberlo C, 
decido. Aquí es donde aparece el choque entre las teoría. 
griegas aplicadas a Dios (perfección, inmutabilidad, impag a 
lidad, inmortalidad) y las cristianas, donde el sujeto último E 
la encarnación, pasión y muerte de Jesús es siempre Di. 
(Deus natus, Deus passus, Deus crucifixus, Dens mortuus). Desde pe 
voluntad de superación de la comprensión metafísica de py e 
propia del pensamiento griego por las categorías y Cxperiencia 
cristianas escribe Moltmann: 


«Dios no es inmutable en el sentido de que él no pudiera abrir, 
en la libertad de su amor, a una historia animada con su Creación 
Dios no es impasible en el sentido de que él no sería capaz de Sufrir 
en la libertad de su amor, por el rechazo de los hombres y por 
autodestrucción de su creación. Dios no es invulnerable en el sentido 
de que él sería incapaz de abrirse al dolor de la cruz. Dios no es per 
fecto en el sentido de que él no quisiera ser imperfecto por un dese 
nativo de su amor hacia la creación» 6, 


Ha sido un gran logro comprender la muerte de Jesús 
como muerte del Hijo, y por ello determinadora de la vida trin- 
taria y no sólo como algo que afectaba exclusivamente a la natu- 
raleza humana de Jesús, como si ésta fuera aislable de la person: 
del Hijo. Entre el extrinsecismo de la Escolástica (muere kh 
humanidad, pero el Hijo eterno no es afectado y menos la: 
otras dos personas) y la reciente historificación del misterio de 
Dios, hasta verlo constituirse en el acontecimiento histórico de 
la cruz de Cristo, debe existir un camino real, que la cristologí 
futura está llamada a descubrir, porque los dos anteriores Co 
ducen al abismo **. En el primer caso, por no tomar er seno é 
realismo de la encarnación y muerte del Hijo, y en el segundo, 
por hacer dependiente la realidad trinitaria de Dios de un pe 
cance temporal, por más divinamente previsto, querido y 4*P' 
tado que haya sido por él. Aun cuando el lenguaje nos traicio% 


63 J. MOLTMANN, El Dios crucificado, o.c.; 1D., El camino de Jesucristo..., O.C. ip,“ 


para nosotros hoy, O.C. 
64 C£ L. Laparla, El Dios vivo y verdadero, O.c., 72-89. 
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ue afirmar que Dios es eterno; que es antes del hombre y 
2] hombre, incluido el hombre Jesús, cuya humanidad es 
da en el tiempo; que ningún hombre es eterno, ni constituye 
¡ascendencia y eternidad de Dios. La historia o muerte de 
Cristo NO inician el ser trinitario de Dios ni lo constituyen. La 
énitud Y negatividad, implicadas en ellas, son incomponibles 
con el Dios eterno E 
La trasposición del Eterno al mundo en la encarnación y la 
anticipación del Futuro absoluto al tiempo en la resurrección, 
son fruto del amor. El Eterno es definido y dado como vida y 
fecundidad creadora; el Futuro absoluto es manifestado como 
Perdón y reconciliación. Ambos son el mismo y único Dios. 
Esa trasposición y anticipación realizadas por Cristo son histó- 
ricamente perceptibles y vivibles dentro de la comunidad insti- 
ida por él, cuya alma es el Espíritu Santo. El otorga libertad a 
los hombres (parrésia), justamente porque desvela que el origen 
de la existencia no es la indigencia ni la envidia; porque acredita 
con su resurrección, comprendida como signo y causa de la 
resurrección universal, que el fin de la historia no es la nada ni 
la condenación. Donde no se habla de la Trinidad no hay fundamento 
metafísico para reconocer a Jesús como revelación última de Dios y como 
salvador absoluto de la vida humana. Donde no se establece la rela- 
ción de continuidad consciente y querida entre Jesús y la Iglesia, 
como acto de una decisión histórica suscitándola y como acto 
de asistencia perenne por el don del Espíritu Santo, allí no hay 
fundamento para reconocer a la Iglesia como lugar actual de la 
salvación y para afirmar una esperanza escatológica. 


Desde aquí aparece como absolutamente tradicional, a la 
vez que profundamente renovadora, la perspectiva que tomó el 
Concilio Vaticano II para abrir su exposición de la Iglesia como 


de Tras analizar ciertas categorías del Símbolo usadas en la patrística (inmutabi- 
ad € impasibilidad de Dios), la cri las confronta con las teorías de Hegel, los 
logos kenóticos del siglo x1X y los sistemas estauroconcéntricos (staurós = cruz), 
a epígrafe titulado «El aspecto trinitario de la cruz de Jesucristo y el problema 
e! “dolor de Dios”. En el último punto afirma: «En las expresiones de la Sagrada 
ea y de los Padres, y en los intentos modernos, que hay que putificar en el 
tido explicado, ciertamente hay algo que retener. Quizá hay que decir lo mismo 
pecto trinitario de la cruz de Cristo |[...] Por el contrario, hay que excluir completa- 
it de Dios el concepto begeliano de “negatividad ””». Cm, ¿Teología-Cristología-Antropo- 
"Eo (1981), en Documentos, 243-264, cita en 261.263. 
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misterio y como hecho: Exvlesia de Trinitate (LG 2-5) 66, 
sia es en el mundo el sacramento de la salvación. La luz de C; 

z ns. 
to, reflejada en su rostro, ha de llegar a todos los hombres k 
que conozcan el designio salvífico del Padre, que Preparado e 
el Espíritu Santo se ha manifestado con palabras y re An 
con obras en el destino de Cristo. La Iglesia, genética y EStru 
turalmente, está referida al Padre, al Hijo y al Espíritu, Poy ha 
el NT tiene tres grandes metáforas para describirla: pueblo AN 
Dios, cuerpo de Cristo y templo del Espíritu. Ninguna e 
suficiente sin las otras dos, porque no explicaría ni la génesis de 
la Iglesia ni su vida actual. La Iglesia es el fruto de la humildaq 
revelante y encarnativa de Dios, que por la doble misión ¿q 
Hijo y del Espíritu deja su Infinitud y Plenitud en manos de 
hombres pobres, pecadores y mortales. Pero la humanidad ecle. 
sial del Verbo no es menos apta ni más desproporcionada Para 
llevar la noticia del Reino, y con él la salvación a todos los hom. 
bres, que lo fue la humanidad judaica de Jesús para llevársela y 
sus contemporáneas, El escándalo ante la Iglesia refleja y concreta e] 
escándalo ante Jesús, Mesías e Hijo. Admitido éste, ¿cómo no admi- 
tir aquella que es su concreción universalizadora? El mismo 
Dios que la forjó es el que sostiene la mediación eclesial. En ella 
él es el donador, el don y el cualificador para la recepción. El 
Padre se nos da dándonos a su Hijo. El Hijo se nos da en su tri- 
ple cuerpo: el tomado de María y desgarrado en la cruz, el 
entregado en la eucaristía y partido para vida del mundo, el de 
sus miembros en la Iglesia. El Espíritu es el que recoge el Don 
del Padre en Cristo, lo mantiene vivo en la memoria, lo inter- 
preta, personaliza y universaliza como verdad, pero a la vez lo 
interioriza como vida. Él nos otorga la filiación en el Primogé- 
nito, libertad de hijos frente a la servidumbre bajo el pecado, 
franquía frente a los poderes de este mundo y capacidad humil- 
de de servicio. No es pensable la Iglesia sin el sacramentum 0ec0n% 
miae y este «sacramento de nuestra salvación» no tiene content 


La Tele. 


66 Uno de los primeros que expone esta idea es Y. Concar, «Ecclesia a 
tato»: Irenikon 14 (1937) 131-146; ÍD., «La tri-unité de Dieu et P Eglise»: La nta en 
tuelle 604 (1974) 687-703. Cf. M. PuiLiPon, «La Santísima Trinidad y la Iglesió» q 
G. BARAÚNA (ed.), La Iglesia del Vaticano II, 1 (Barcelona 1966) 341-363; e 
ALONSO, «Ecclesia de Trinitate», en C. MORCILLO (ed.), Comentarios a la Const 
sobre la Iglesia (Madrid 1966) 138-165. 
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a catológico, ni ofrece confianza definitiva si no nos entrega 
do € da misma de Dios en su eterna comunicación trinitaria. Sin 
d, la Iglesia sería otra forma de la sinagoga o una reu- 
¡gp más de buscadores de Dios; sin Iglesia, la Trinidad sería 
¿lo Una afirmación conceptual, mero símbolo o problema irre- 


* ple de álgebra. 


solub, 


g Tentaciones fundamentales de la cristología 


Me limito a enumerar cuatro, enunciándolas solamente, sin 
exponer su fundamento y sus consecuencias: la tentación posi- 
úvista, la tentación funcional, la tentación subjetivista y la tenta- 
ción conceptual. 


a) Tentación positivista: Jesús como «mero hecho» 


Cristo es un hecho; su vida está anclada en tiempo y lugar; 
su mensaje no es reducible a mito, promesa, utopía. Jesús es un 
judío, pero a la vez es el hombre nuevo, la expresión de la 
humanidad escatológica, la revelación del hombre futuro (1 Cor 
15,45). Él es el último hombre, porque ya no es sólo alma 
viviente, sino espíritu vivificante. Nietzsche percibió con luci- 
dez que el último hombre sólo puede serlo quien es a la vez 
Dios; por eso la multitud le gritaba a Zaratustra: «¡Danos ese 
último hombre, haz de nosotros esos últimos hombres! ¡El 
superhombre te lo regalamos!» (”, 

Es esencial el conocimiento del medio humano en el que 
existió, de las formas sociales en medio de las que creció, de las 
“onvicciones primordiales que troquelaron su alma, de las insti- 
tuciones religiosas y políticas que pudieron influir en su doc- 
tina y comportamiento tanto en los treinta años de silencio 
e Nazaret como en lo que duró su predicación en Galilea y en 

salén. Es necesario conocer la historia de Jesús, pero la 
Wsesión por el llamado Jesús histórico como si él fuera el real 
“istente, cuando en realidad es una creación de la investigación 


0 
E Nierzschk, «Prólogo. 5», en Así habló Zaratustra (Madrid 1983) 40. 
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crítica diferente en cada decenio y autor, revela algo Patolóo; 

una distancia o renuencia a creer, La existencia de Jesús es a 
bitable. Las cuestiones de existencia terminan resolviéndoge A 
luz de los contenidos o cuestiones de esencia. El dass de de 
(que existió), simple condición previa para la fe, se ter e 
resolviendo desde el was de Jesús (qué y quién es). PS 
decir con una fórmula límite: sí Jesús es valioso, merece existir, y 3 
valor es mínimo, nos es indiferente su existencia. La radicalidad deL 
búsqueda está exigida por el exceso de la oferta, de la Pleten 
sión y del destino de Jesús, a la vez que por las afirmaciones de 
los creyentes. Sólo porque su valor es tanto, hay que esclarecer 
todo lo relativo a su existencia. La tentación positivista CONSiste 
por tanto en reducirse o concentrarse en la demostración de su 
existencia; en la delimitación caracterizadora de su figura exte. 
rior, social, cultural; en hacer de Jesús un mero hecho. El come. 
tido de la cristología es justamente mostrar por qué ese hecho 
indubitable ha trasformado la humanidad, ha suscitado la fe 
sigue fundando una confesión, una forma de vida y una entrega 
a Dios que no encuentran semejanza en ninguna otra religión. 


Lo problemático de Jesús no es el hecho ni la figura exterior 
de su existencia (una variante carente de especial significación 
entre las innumerables figuras ejemplares del AT y del tiempo 
intertestamentario), sino su doctrina, su pretensión, su mensaje, 
sus signos, la forma de su muerte, el eco después de ella al con- 
fesarle entonces y seguir confesándole hoy resucitado la comu- 
nidad de los que han creído en él. Su pretensión, callada y 
humilde, pero por ello más real y provocativa, puso al judaísmo 
en el borde de trascenderse (los judíos que lo hicieron creye- 
ron en él: son los cristianos) o de erguirse frente a él en el 
rechazo, al considerarle una alternativa negadora del set mismo 
de Israel. Ante su pretensión sólo eran posibles tres interpreta” 
ciones: era un loco, un blasfemo o tenía misión y autoridad divi- 
nas únicas %, 


68 «The question of Jesus “identity”, role, or relationship to the divine forced 
itself on those who came in contact with him. Either he was a blasphemows 2 
fool, or he spoke with divine authority» (R. H. FuLiir - P Perkins, 17% Sus 
Christ?..., 0.C., 24). C£. C. S, Luw1s, Mero cristianismo, O.c., 67-69; S. T. DAVÍ a 
Jesus bad, mad or God?», en S. T. Davis - D. KENDALL. - G. O"COLLINS (eds) a 
Iucarnation..., 221-245. 
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Tentación funcional: Jesás como instrumento o «mero fármaco» 


=> 


El mensaje y la persona de Jesús se han acreditado como 
ficaces en múltiples órdenes: moral, social, religioso e incluso 
¿losófico. Con él como ejemplo y guía se han podido lograr 
otros fines TESPECtO de los cuales él ha servido como simple 
escalera para ascender hasta ellos; escalera que una vez que se 
ha realizado la escalada se tira por innecesaria. Lo principal eran 
505 objetivos y todo lo demás era reducido a medio. Lo mis- 


qué en la modernidad hubo una comprensión, y en muchos 


casos Una reducción funcional de Dios, así también ha habido una 
reducción funcional de Cristo, quien ha sido utilizado como cosa 
y no creído como persona. Se le ha hecho encabezar causas 
históricas (desde el apoyo a los regímenes establecidos hasta a 
las revoluciones de toda naturaleza) independientemente de su 
propio pensar y ser. De estas reducciones funcionales han sut- 
gido representaciones fingidas para el uso particular que se 

eraba de su imagen y nombre: convirtiéndole o reducién- 
dole al maestro de moral, el iniciador de una revolución, el sím- 
bolo del socialismo, el promotor de los movimientos republi- 
canos, el crítico de los regímenes establecidos, el inconformista 
con las situaciones económicas, el filósofo semejante a los cíni- 
cos, el curador de las represiones, el perturbador supremo, el 
iniciado en los secretos del universo, el ecologista antes de 
la ecología %. La política, la filosofía, la psiquiatría, los movi- 
mientos sociales han querido apropiarse de él convirtiéndolo 
en bandera de su causa y paradigma de su ideal. Pero Jesús es 
treductible y su singularidad, tangente con muchas de esas cau- 
sas, tiene otro fundamento y orienta hacia otros fines, muchas 
veces convergentes pero nunca del todo idénticos con estas 
Propuestas humanas. El contenido, la motivación, los fines, el 

ar que ocupa Dios en su mensaje, la comprensión del hom- 
bre y de su logro o malogro (salvación-condenación) son distin- 
tos. Si del Dios de Kant se ha dicho que era un postulado, pero 
Que él no postula, es decir, no nombra, llama y exige nada al 


69 P A ; ; 
E C£. E P. Bowmann, Le Christ romantique, 0.c.; lo., Le Christ des barricades..., O.C.; 
de 'MRET, Le Christ des Lumitres..., O.c; D. MENOZZL, Les interpretations politiques..., 

54 PELIKAN, Jesús a través de los siglos..., 0.c.; B. SESBOUÉ, Jésus Christ a limage des 
NA 
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hombre 7, así también se ha hecho de Cristo un PErSOnaje 

que se constituye en símbolo de algo nuestro, pero que Por $ 
mismo no tiene más sentido ni autoridad que los que le bn 
otorgados, no guía, ni alumbra, ni salva con un Mensaje a, 
pueda responder al hombre o preguntarle, confirmarle er a 
ptoyectos o negarles legitimidad. j 


Cristo es una persona, no es un mero fármaco que pueda Ser 
ingerido para curar dolores, eliminar miedos o encender entu- 
siasmos. Si ninguna persona es usable al servicio de ninguna 
causa, menos todavía lo es Cristo. Ante él sólo son legítimas 
tres actitudes correspondientes a sus tres dimensiones constip. 
tivas: 1) el conocimiento de su historia, mensaje y persona a )a 
que puede seguir la simple aceptación como un hecho (el hom. 
bre); 2) el reconocimiento de su procedencia, autoridad y 
misión divinas. En este caso se tendrá para con él la admitación 
de su figura, la adhesión a su doctrina y la obediencia a su auto. 
ridad (el profeta); 3) la relación única con Dios por la comuni- 
dad de vida y de naturaleza con él como Padre; consiguiente- 
mente, la actitud requerida para con él es la que Dios merece: la 
fe, el amor y la adoración (el Hijo). 

No olvidamos que Jesús atiende también a la curación de 
enfermos, de tal forma que su actividad pública se puede des- 
cribir con dos verbos: «hacer y enseñat» (Hch 1,1). Su hacer es 
primordialmente «curar enfermos» incluso en el grado extremo 
en el que la enfermedad se ha apoderado definitivamente del 
sujeto como posesión, pecado o muerte («curar demonios», 
«perdón de pecados», «resurrección de muertos»). Curación de 
enfermedades y dolencias, de dolores que atenazan a un miem- 
bro del cuerpo o angustias que atenazan a la raíz de la perso- 
na en relación consigo misma, con el prójimo o con Dios. 
La impresión que dejó Jesús en quienes le conocieron es l 
de misericordia y amor para con los hombres, a los que rele- 
vó de la miseria en sus múltiples fórmulas y que fue más amig0 
de quien más necesitado estaba por su pobreza, soledad, mater 
nación, pecado. San Mateo, tan inclinado a ordenar tanto la 


uenos AlreS 


filosofia 


70 Cf. M. HORKHEMER, Sobre el concepto del hombre y otros ensayos (Bue 
1970) 47; M. Bubrr, Edipse de Dios. Estudios sobre las relaciones entre religión Y 
(Salamanaca 2003) 77-90, 
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¿rina como la acción de Jesús en grandes unidades sintéticas, 
pace el siguiente sumario de la actividad pública de Jesús: «Jesús 
corría todas las ciudades y aldeas, enseñando (didáskon) en sus 
pe ogas, proclamando (kenisson) el evangelio del Reino y 
curando (therapéuon) toda enfermedad y toda dolencia» (9,35; cf. 
423). La expresión sumaría con que Mateo y Lucas recogen su 
actividad pública es ésta: «Recorría toda Galilea, enseñando en 
jas sinagogas, predicando el evangelio del Reino y curando toda 
pafermedad ly toda dolencia» (Mt 4,23; «curó a todos los que estaban 
mal» [8,16]) ”. Jesús curaba y enviaba a los hombres a presen- 
tarse en el templo; los devolvía a su vida en libertad y no los 
rerenía. La curación era el paso previo hacia una libertad que 
Juego tenía que encontrarse consigo misma y reaccionar ante 
Jesús. Cada hombre curado por Jesús se convertía en un segui- 
dor y en un apóstol: «El endemoniado, vestido y en su sano jui- 
cio [...] suplicaba a Jesús que le permitiese acompañarle [...] y él 
se fue y comenzó a predicar en la Decápolis cuanto le había 
hecho Jesús y todos se maravillaban» (Mc 5,15-20). El pueblo, al 
ver tales signos, se preguntaba si Jesús no sería el esperado. Las 
curaciones tenían un valor de signo colectivo, junto a la real efi- 
cacia y gratuidad para cada beneficiario. 


Jesús fue percibido como taumaturgo, médico, curador de 
dolencias 7?, pero nadie creyó en Jesús sólo porque fuera cura- 
dor y la fe nunca se presentó como alternativa a la ciencia médi- 


"1 C£ H. Remus, Jesus as Healer, o.c.; O. BOCHER, Christus exorcista, 0.c.; O. GON- 
/ÁLEZ DE CARDEDAL, «Cristoterapia: Cristo la Vida», en Cristología, o.c., 574-582. 
7 La salud, en cuanto curación de una enfermedad física, y la salvación como 
Pecuperación de la persona en el encuentro con Dios en Jesús, son frecuentemente 
ignadas en los evangelios con la misma forma verbal: oécwrev (cf. Mc 10,52; Le 
7,50; 17,19; 18,42). Para Jesús los hombres se dividen en sanos y enfermos, en jus- 
tos y pecadores. El ha venido como médico para los enfermos y como reconcilia- 
dor de los pecadores con Dios (Mc 2,17; Lc 5,31). En griego, latín, lenguas romá- 
Nicas y germánicas la misma palabra (sotería, salus, Hei!) tiene el doble sentido: físico 
* espiritual. Por eso Eusebio en su Demonstratio evangelica rompe esa ambivalencia 
ando explícitamente los dos aspectos de la persona de Jesús: «Jesús es el sal- 
vador y el médico» (TV, 10,17,19). Cf. el estudio pionero de A. HARNACK, «Das 
vangelium von Heiland und von der Heilung», en Die Mission und Ausbreitung des 
Do..:..: (Leipzig 1924) 129-150; G. FICHTNER, «Christus als Arzt, Urspringe 
Und Wirkungen eines Motivs», o.c., 1-18; Ib., «Christus medicus», en LMA JI 
o M. GEsTEIRA, «“Christus medicus”. Jesús ante el problema del mah»: Revista 
-Pañola de Teología 51 (1991) 253-300; M. HERZOG, «Christus medicus, apotheca- 
Sus, Samaritanus, balneator...», 0.c., 414-434. 
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ca. Cada orden tiene sus fines y métodos propios. Otra e 
que Jesús ofrezca un acogimiento absoluto y afirme al hom, 
en tan profunda y amorosa gratuidad, que le confiera el po de 
para sentirse curado, estar y ser bueno. Quien es amado absol. 
tamente, recibe tal poder, libertad y confianza que éstos lo Pue. 
den poner en pie, hacer andar, vivit, ser. Hay curación POr la accióy 
curación por la palabra y curación por la persona. Jesús curó de las be 
maneras, pero nunca reclamó adhesión a él como curador, sino a Dios 300 
Poder, misericordia y amor él reflejaba. 

La fe en Cristo ha significado la curación para muchas per- 
sonas, pero nunca la Iglesia ha invitado a creer en Jesús por el 
interés de ser curado. La fe es una cosa y la curación es Otra: 
puede haber fe sin curación y puede haber curación sin fe. No 
pocos médicos piensan que quienes viven una actitud religiosa 
profunda tienen más posibilidades de ser curados de ciertas 
enfermedades, pero ni es demostrable con evidencia absoluta ni 
la Iglesia lo propone como una afirmación teológica”, E] 
encuentro con Cristo nos lanza al encuentro con Dios como 
creador y con nosotros mismos como creaturas. Eso supone la 
aceptación de la soberanía de Dios y de su voluntad para con 
nosotros en todos los órdenes y en todas las formas en que se 
nos pueda manifestar. La educación de la libertad, como lo vio 
admirablemente San Ignacio, incluye la disposición de nuestra 
voluntad para hacernos indiferentes a todas las cosas criadas y 
responder fielmente a Dios en salud o en enfermedad ?!, 

Un cierto discurso cristológico contemporáneo propone la 
fe y nuestra relación con Jesús como fuente de sanación-salud. 
La llamada Cristoterapia no carece de cierta ambigúedad, y, si no 
se cultiva una profunda actitud religiosa en los pacientes, se 
presta a engaños del sujeto y a malinterpretaciones de la realt- 
dad cristiana 75, En este sentido Cristo no es un fármaco más, 


Osa e 


13 C£ J. M, UrIARTE, Religión y salud (Fundación Científica Caja Rural, Zamora 
1998). 

74 C£. Ejercicios Espirituales 1.23. . 

75 Lo mismo que desde el principio se pretendió utilizar la potencia de e 
para expulsar demonios sin creer en él (historia de Simón Mago [Hch 8,9-24)), 2 f 
también se intentó utilizar a Cristo para una curación de tipo mágico. Hay po! E 
to que distinguir la repercusión sanadora de Cristo sobre la entera realidad Es 
ca y anímica del hombre (cristoterapia auténtica) de otras utilizaciones al 13% 
de la fe (cristoterapia mágica). 
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ot superior y divino que él fuera ”S. La fe no es un rodeo para 
yitar la enfermedad y menos la muerte. El tránsito por ellas, lo 

ismo que el tránsito de Jesús por la cruz y la muerte —pascha 
«nifica pasión y tránsito—, es camino necesario y condición 
de la última salvación. La curación intermedia puede darse en la 
de puede no darse; en cualquier caso es una consecuencia 
«ecundaria, no necesariamente conexa con el acto de fe perso- 


5 da 
pal. La enfermedad puede ser una ocasión para encontrarnos 


con nuestra situación personal de fondo, descubrir nuestro des- 


yalimiento y pecado, abrirnos desde ellos a Cristo. La curación 

odrá venir si Dios nos la quiere dat por añadidura. Por ello, los 
métodos que utilizan la relación con Cristo primordialmente 
para la recuperación directa de la salud no son aceptables. Son 


«sagradas la oración, la confianza y la esperanza totales; ellas son 


las que realmente sanan siempre en el espíritu y no pocas veces 
también en el alma y en el cuerpo. Todo lo demás no pertenece 
al ámbito de la experiencia religiosa, sino de la práctica clínica. 
De esta forma es como toda la Iglesia, y de manera especial los 
apóstoles, tiene que cumplir el encargo de Jesús, quien, «llaman- 
do a sus doce discípulos, les dio poder para arrojar los espíritu 
impuros, para curar toda enfermedad y toda dolencia» (Mt 
10,1). Salud, salvación y santidad son realidades que en el cristianismo 
están cercanas, han ido unidas muchas veces, pero no pueden ser directa- 
mente identificadas. 


c) Tentación subjetivista: Jesás como «mi Jesás» 


Estamos ante una variante sutil de la tentación anterior. Su 
punto de apoyo es perfectamente comprensible como reacción 
ante una cristología primordialmente conceptual, bien de natu- 
raleza metafísica o historicista. Ambas dejaban la impresión de 
que Jesús es ante todo un problema lógico (unidad de la natura- 
leza divina y humana) o un problema histórico (conciliación 
entre su condición de judío y de Hijo encarnado), olvidando 
Que él no es un problema, sino una solución no una carga más; 


1% Entre los innumerables títulos que se la han dado a Jesús en la historia está el 
¡9 ¿rmacéntico». Cf. W. H. Hem, «Christus als Apotheker», en LMA II (1982) 
1-1942, 
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sino la total descarga de nosotros mismos (Mt 11,295). Tog E 
sentido del destino de Jesús es mostrar a Dios cercano al há b 
bre hasta el punto de definirse como Emmanuel y CONcretay a ' 
presencia en la historia como salvación de los pecados 7 E 
nombre «Jesús» significa «¡Yahvé salval» (Mt 1,21) y en A 
perspectiva es comprensible que en momentos “de teaco; 
contra una teología excesivamente conceptual o alejada de 
experiencia espiritual se haya insistido en repetir la invocación. 
«Jesús, sé para mí Jesús». Los problemas metafísicos Pueden 
esperar; en cambio, los problemas personales de la salvación 
eterna y del perdón de los pecados no pueden esperar. San 
Pablo, San Ignacio de Antioquía, San Agustín y luego Lutero, 
San Ignacio, Santa Teresa y Fray Luis de León hacen tesonar los 
mismos acentos en este orden 7, Ahora bien, ese Jesús Que es mi 
salvación no es una construcción a la medida de mi necesidad ni de mi 
deseo. Hay una objetividad de la fe tanto en el origen como en la 
trasmisión, en la interpretación y en la actualización. Hay perso- 
nas, instituciones y palabras que son la permanente medida 
objetiva, instauradora y crítica de mi fe. Jesús sólo es mi salva- 
ción si viene de más allá de mí. La tentación es hacer del Mesías, 
Hijo de Dios y Kyrios en majestad, una posesión propia: un «mi 
Jesús», a la medida de mis necesidades. Ahora bien, un Jesús así 
es un pobre remedo del hombre, no es ni Salvador, ni Señor, ni 
Hijo de Dios. 

Convicción primordial de la experiencia religiosa auténtica 
es, por un lado, la trascendencia y gratuidad absoluta del Miste- 
rio; por otto, su carácter salvífico para el hombre. Es anterior y 
superior, no sólo en tiempo o espacio, sino en el orden del ser. 
El hombre no tiene «necesidad» (besoín) de un Dios que está en 
el orden humano, sino que tiene «deseo» (désir) del Dios verda- 


Sta 
Ón 
h 


77 K. BARTH sitúa su cristología bajo esta categoría: Emmanuel-Dios con noso- 
tros-Alianza. «La plenificación de la alianza realizada en la obra de la reconciliación 
es su centro (...] Sería incluso posible y legítimo considerar a la alianza plemiica” 
da en la obra de la reconciliación (Versóbnung = refiliación) como el centro e 
contenido de la fe cristiana (die Mitte des Gegenstands des christlichen Glaubens)». «Gott 
mit uns», en KD 1V,1-22, cita en 1.3. Cf. «Der Bund als Voraussetzung der 
Versóhnung», en ibíd., 22-71; «Die Erfúllung des gebrochenen Bundes», eN ibid, 
71-82. y 
78 C£ el capítulo que dedica Fray Luis DE LEÓN a «Jesús» en Los nombres de rs 
to, O.C., 735-769. 
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dero, el que existiendo en otro orden se le otorgue en benevo- 
jencia Y condescendencia. Por principio, ese Dios así comunica- 
do y otorgado trasciende todos nuestros órdenes: inteligencia, 
yoluntad y corazón, de forma que no podemos comprenderlo, 
a resarlo, vivenciatlo. Sólo en esa trascendencia, sin embargo 
comunicada, permanece como el verdadero Dios y sólo enton- 


es salvación del hombre. Esa misma reflexión la podemos 


ces 
o”, 


hacer respecto de nuestra relación con Crist 


dy Tentación conceptual: Jesús como «ldea de Cristo» 


Dios es Dios de todos los hombres y es Dios para el entero 
hombre. Cristo se da como salvación de la entera persona, 
como realidad que trasciende cada una de las facultades del 
sujeto, cada una de las situaciones en las que puede encontrarse, 
cada una de las esperanzas del futuro y de las herencias del 
pasado. Cristo le está dado a la inteligencia humana como luz, 
pero también al corazón como vida y a la voluntad como 
potencia. La inteligencia tiene que comprenderse más en la 
línea del preuma (espíritu que abre al Absoluto) que de la ra/ío 
(ejercitación calculadora, analítica e instrumental). Cristo es 
algo más que un concepto que el hombre construye a partir de 
los hechos que relatan los evangelios. Es legítima una cristolo- 
gía filosófica que ha elaborado la Idea Christi, como expresión 
de la manifestación del Absoluto en la contingencia de la histo- 
ría, como unión del Infinito con lo finito, como conjunción de 
los anhelos que ascienden y del don que desciende. El último 
exponente de una cristología filosófica es el filósofo francés 
Michel Henty?. 


2 El libro de Job es el supremo exponente de esta necesidad que el hombre tie- 
ne de Dios como verdadero Dios y no como una extrapolación de sí mismo. Un 
storiador de las religiones dice a propósito de este libro bíblico: «Il y a la, 4 mon 
sens, quelque chose de puissant et grandiose sur le plan de la pensée, je dirais 
Détaphysique, et c'est pourquoi ¡'admire tant ce livre; il exprime á sa maniére, cet 
Miome fondamental: “Je mai aucun besoin d'un Dieu que je comprends”». 
HBorrero, Babylone et la Bible (París 1994) 248. y Ñ 
Cf. M. HENRY, Yo soy la verdad..., 0.c.; 1D., Encarnación, o.c.; 1o., Palabras de Cris- 
lo oc. El PX. Tilliette concluye así su recensión: «La cristología filosófica de 
- Henry es la última temporalmente de las tentativas reiteradas, frecuentemente 
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Esta reflexión cristianamente es válida como un mom. 
segundo, siguiente al encuentro con la persona de Cristo O 
respuesta en la fe, a la celebración en la Iglesia y a la existen la 
cristiana ejercitada como configuración a su destino. La En 
ción a la que sucumbió cierta escolástica fue convertir a Ca E 
en un problema conceptual (la unión hipostática), que Super, E 
o encajaba en la metafísica de Aristóteles. Otras formas aa Ñ 
riores de pensamiento sufren la misma tentación, aun Cuando A 
filosofía en la que quieren encajar a Cristo sea distinta. El inte j 
to primero de la cristología filosófica es convertir la Persona e 
Cristo en el exponente histórico de lo que cada sistema Bro 
ne como perfección y plenitud del hombre. H. Gouhier lo ha 
mostrado con toda claridad en Spinoza, Rousseau, Bergson 8! 

La fe no se hace una imagen de Dios ni una imagen de Cris. 
to, porque uno y otro nos desbordan absolutamente. Por esta 
razón la Iglesia oriental no ha elaborado sistemas, sino sol. 
mente ha escrito himnos, ni ha hecho retratos de Cristo, sino 
pintado «iconos». Y tanto el escritor como el pintor realizaban 
su obra de rodillas en oración. El retrato o imagen, en sentido 
occidental, pretende fijar los rasgos de la persona hasta que se 
parezca al máximo al ejemplar, mientras que el icono quiere 
borrar los rasgos positivos para que el vidente trascienda la par- 
ticularidad y se abra contemplativamente al misterio, lo mismo 
que la faz de Cristo no copia a Dios, sino que reverbera su glo- 
ria (2 Cor 3,18; 4,4). La gloria de Dios es lo decisivo en él y no 
la imagen o idea que nosotros nos hacemos de su humanidad. 
Humanidad judía concreta y gloria del Eterno confluyen en su 
rostro. Figurarlo escapa a toda posibilidad humana. Por eso, lo 
mismo que toda palabra sobre Dios, y también sobre el Dios 


fascinantes, como si la filosofía por su propia razón de ser no pudiera sustraerse 4 
la interrogación imperiosa: ¿y tú quién dices que soy yo? Por lo general, Cristo 
entra de manera indirecta en la filosofía por el rodeo de la filosofía de la religión, 
de la ética, de la filosofía de la historia, etc. Él entra directamente y sin refracción 
cuando el filósofo, como todo hombre, se encara personalmente con la cuestión 
de Cristo, bien que la escuche en el fondo de su corazón, bien que le llegue por y 
voz silenciosa de la Escritura. Es una cuestión que no se la quita uno fácilmente de 
encima, pero puede ser desviada, rodeada, interpretada; la astucia de la razón tiene 
recursos infinitos» (X, TiLLrerTE, «La christologie philosophique de Miche 
Henry»: Gr 79 [1998] 369-379, cita en 378). 
81 H. Goumer, Bergson es le Christ des évangiles (París 1961) 173-198. 
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carmado, está bajo la ley de la negación, afirmación y trascen- 
os sento (o eminencia), así toda imagen de Cristo y toda idea 
nen que set trascendidas; pero no tanto que neguemos su real 
dad y su concreta condición humana. Esa tensión entre 
la acentuación del Eterno y la del hombre, de su judeidad y de 
e universalidad, de su psicología particular y de su misión uni- 
de su condición divina y de su pertenencia humana, es la 
ue mantiene viva y siempre abierta la cristología. Cuando un 
cree haber recogido y comprendido mediante un siste- 
alidad cristológica, entonces ese sistema debe ser aban- 
donado, porque lo que había encerrado en él era su idea huma- 
na, no el Misterio de Dios que es Cristo 5% 

Cristo es un hecho, un destino y un mensaje en la historia, a la 
vez que un problema e idea para la filosofía. Como persona escapa 
ala razón analítica e instrumental y es irreductible a dato o con- 
cepto; sólo cognoscible en la aceptación, que discierne y reco- 
noce y acepta su testimonio. Pero queda un residuo o rescoldo 
últimos de su mensaje-destino-persona que sólo es iluminable 
desde el misterio de su relación con Dios. A él corresponde y tes- 
ponde la fe. 


pene” 
pistorici 


hombre 


82 «Conscientes hemos hablado sólo de “acercamientos”. Porque el centro del 
misterio parece intocable, Si Cristo es el Hombre-Dios, y de Dios no puede existir 
una ciencia humana de las así llamadas exactas, de la misma manera no podrá exis- 
tir una cristología que desvele el misterio del Emmanuel —de este Dios-con-noso- 
tros; una ciencia como aquellas que penetran los secretos cosmológicos o antropo- 


1> (H. U. von BALTHASar, «Approches christologiques», 11). 


CAPÍTULO VIT 


(RISTOLOGÍA EN CONTEXTO, PLURALISMO 
E INCULTURACIÓN 


1. Historicidad del hombre-historicidad de Cristo 


Una de las cuestiones más vivas, al tiempo que más comple- 
jas, de la reflexión cristológica contemporánea, es la articula- 
ción entre la particularidad judaica de Cristo y la diversidad uni- 

- yersal de los destinatarios a los que debe ser anunciado su 
mensaje. El hombre Cristo Jesús es único y universal; Hijo úni- 
co del Padre y mediador entre Dios y los hombres; el mismo 
ayer, hoy y siempre (1 Tim 1,55; Heb 13,8). El hombre es el 
mismo siempre en cuanto creatura e hijo de Dios, creado en 
Cristo y conformado a él como imagen del Padre, pero a la vez 
diverso en los tiempos y lugares. La unidad e identidad del ser 
humano corre pareja con la diversidad e historicidad de sus rea- 
lizaciones, tan diversas en el lugar y en el tiempo. No hay una 
expresión única de lo humano, sino muchas. Á todas ellas tiene 
que corresponder la presentación e inteligencia de la fe en Cris- 
to. En el único Cristo está fundada la inmensa y compleja reali- 
dad (1% rávto [Col 1,16]) y «en él están escondidos todos los 
tesoros de la sabiduría y de la ciencia» (Col 2,3). La inagotable 
plenitud del hombre y también la inagotable plenitud redentora 
de Cristo van dando de sí y se van manifestando en el tiempo. 
La realidad individual de Jesús va mostrando en el tiempo su 
significación universal, llegando a manifestarse como salvación 
Para cada hombre, hasta el punto de que podamos hablar de 
tna «historia de la esencia» de Dios en el mundo, de la que la 
encarnación del Hijo y la salvación de los hombres son desplie- 
8ues y donaciones sucesivas ?, 


le «Lo que podemos petcibir del mensaje bíblico a través de la gran fórmula de 
“a, ¿no podrá estar en la dirección siguiente: que en el acontecimiento se nos 
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La tarea de la Iglesia y de la teología consiste en artic 
interacción recíproca entre ambos despliegues, de forma 
desde la novedad que el hombre va descubriendo en sí o 
creando en su historia encuentre en el misterio de Cristo pl y 
gues nuevos, riquezas que ensanchan sus anhelos, COtrigen E 
errores, o alumbran sus perplejidades. Correlativamente, dsd 
la penetración teológica, espiritual y moral en el misterio EN 
Cristo, descubra el hombre pliegues de su humanidad, ea 
sabilidades históricas y posibilidades escatológicas no SOSpecha. 
das desde su propio conocimiento. 

Hoy nos encontramos ante la tarea de pensar consecuente. 
mente la historicidad del hombre y del cristianismo, a la vez que 
el consiguiente pluralismo de expresiones culturales y cristianas 
A esta historificación del hombre y de Cristo corresponde la 
acción del Espíritu Santo, que va llevando a los creyentes a la 
verdad completa (Jn 16,13). Junto a estos dos problemas (histo. 
ricidad y pluralismo) aparece hoy con especial urgencia la dife. 
rencia de culturas existentes en mundos lejanos a Europa, en la 
que se ha forjado la expresión tradicional del cristianismo. Asu- 
mir esos nuevos contextos con la correspondiente incultura- 
ción es tarea de la cristología. ¿Cómo sumar la unidad de Cristo 
con las sucesivas expresiones de lo humano? Toda palabra nace 
de un contexto y se dirige a otro y sólo en el encuentro entre 
ambos horizontes es inteligible. Ese cruce de horizontes entre 
la fe como oferta de la salvación de Dios y la esperanza del 
hombre, entre la expresión cristológica tradicional y las nuevas 
culturas, entre Europa y otros continentes, pone a la cristología 
ante responsabilidades y problemas nuevos. 

La encarnación es el pronunciamiento de la Palabra eterna 
de Dios en el tiempo de los hombres. Como Palabra divina 
resonó en unas palabras humanas y como Hijo nació de una 


Ular 


despliega e interpreta en la historia la esencia (Wesensgeschichte) de Jesús —pañ 
expresarnos con este término de Schlier—; por tanto, en el camino de su vida, Ñ 
su muerte y de su glorificación, y en la omsía humana que allí se realiza, se UNC 
como acontecimiento lo que es la esencia de Dios Padre (boro ousios lo patri) a 1 
vez que se manifiesta como la salvación redentora de todos?» (B. WELTE, ' S 
Lehrformel von Nikaia und die abendlándlische Metaphysik», en H. cir 
F. MUSNER - E. RiCKEN - B. WeLTE, Zar Erúbgeschichte der Christologit, 0.€. 100-115 
cita en 116). Cf. cri, «Cuestiones selectas de cristología» (1979) I, 2,4, en Docarer 
tos, 223. 
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dre, de un pueblo, de una cultura y de una historia; no en el 
(o de la universalidad abstracta, sino en el espesor de la par- 
O idad concreta. En Jesús se sumaron trascendencia divina 
ye calidad judaica, arraigo en la historia de un pueblo y destina- 
E a atodos los pueblos para realizar en ellos la bendición pro- 
E da por Dios a Abrahán (Gén 12,1-3). La encarnación tuvo, 

r ello, un contexto y una cultura en medio de los cuales apa- 
reció COMO hebra diferente en el tejido del mundo, y como 
creación Nueva de Dios, mediada por las creaciones humanas. 
Cristo ha existido, por tanto, en un contexto y se ha expresado 
en una cultura que han sido las mediaciones divinamente queri- 
das por Dios para llegar a los hombres. Estos son naturaleza y 
cultura, procedencia natural y creación humana, evolución bio- 
lógica y construcción personal. Cristo se hizo hombre para 
todos, siendo judío. La particularidad no es límite, sino trampo- 
lín para su universalidad. Cristo es gloria de su pueblo Israel, 
pero luz para iluminación de todas las gentes (Lc 2,32). El evan- 
gelio pronunciado en arameo y transcrito en griego es mensa- 
¡e de salvación de Dios para todas las naciones (Mt 28,19), que 
lo tendrán que oír en su lengua, responder y expresar con su 


cultura. 


ma 


2. Horizonte europeo y horizonte universal 
del cristianismo 


Uno de los hechos fundamentales de la conciencia cristiana 
en el siglo xx ha sido la ruptura del horizonte occidental, latino, 
como ámbito cultural normativo de la revelación, de la teología 
y del pensamiento cristiano a partir del cual durante los últimos 
siglos se ha anunciado el evangelio en el mundo y se ha implan- 
tado la Iglesia en los cinco continentes. El cristianismo sólo 
había logrado expresarse, en toda la coherencia de sus potencia- 
lidades de verdad, sentido y esperanza, a través de la cultura 
gtecolatina en un primer momento, de la cultura de la subjetivi- 
dad 2 partir del siglo XVI y luego a partir de la cultura del positi- 
Vismo en el siglo Xx. El cristianismo sólo ha tenido encarnacio- 
Res culturales totalizadoras dentro del horizonte occidental, que 
ES el que se ha impuesto al mundo como ciencia, tecnología y 
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simbología. Ha habido también la encarnación cultural pra i 
del Oriente Próximo, que, al no haber ido acompañado de 
nivel teórico y del peso técnico correspondientes al occider, 
no ha alcanzado la profundidad e influencia equivalentes, 
Iglesia oriental no pocas veces ha vivido en una repristinación 
del período patrístico, marchando a la zaga de los grandes espi. 
rituales y santos que troquelaron la espiritualidad del pueblo , 
bajo la égida del poder político que la mantuvo dentro de E 
recinto expresivo. Los intentos creativos, por ejemplo, del pen. 
samiento ruso durante la segunda mitad del siglo XIX y primer, 
del siglo Xx nacen como resultado del choque de ambos mun. 
dos: el idealismo alemán y la espiritualidad del pueblo ruso, q 
positivismo científico y las actitudes escatológicas, las revolu. 
ciones sociales y un evangelismo utópico, Occidente o el mito 
del paneslavismo ?. Los nombres de Dostoievski y Tolsto;, 
como máximos creadores a partir de la específica sensibilidad 
eslavófila, son el símbolo de esta fascinación y del simultáneo 
rechazo cultural que vivió Rusia respecto de Occidente. Por lo 
que se refiere al Lejano Oriente, Asia, tras iniciales intentos de 
inculturación (siglo XVI: San Francisco Javier, Ricci, De Nobili 
sucesivas presencias de jesuitas en China; siglo Xx: V. Lebbe, ] 
Monchanin, etc.), todavía no se ha logrado una nueva expresión 
institucional, litúrgica y teológica completa en sus naciones y cul- 
turas. Y casi lo mismo ocurre en África 3, 


3. El Vaticano II y la tarea de la inculturación 


El Concilio Vaticano II, superando ignorancias y yendo más 
allá de anatemas, estableció el diálogo como actitud necesaria 
en la proposición del evangelio *. Si la revelación había tenido 


2 Cf. P Evpokimov, Le Christ dans la pensée russe, O.C., Con bibliografía de 
p.243-244 sobre los pensadores rusos más significativos de los siglos XIX Y 0 
P. Tchaadev, 1. Kirievski, A. Khomiakow, T. Boukharev, L. Tolstoi, E Dostoievski 
B. Rosanov, S. Boulgakov, V. Soloviev, E. Troubetzkoy, N. Berdiaev, E. Florenski 
Y. Lossky, N. Afanassief. Pm 

3 Sobre esta última, cf. síntesis y bibliografía en E. PÉENOUKOU, «Inculturació! k 
en DCTb, 565-568. Sobre la «teología contextual», cf. la bibliografía peseta ; 
por P. Beer, «Bausteine kontextueller Theologie. Eine systematische Auswa 
bliographie», en Theologie und Glaube 86 (1996) 181-194, 


ñ 55 andi- 
4 Esto tiene lugar en tres documentos fundamentales: preparación de los € 
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jugar a manera de conversación entre Dios y los hombres, por 
condescendencia divina y en Rénosis redentora (DV 13), su pro- 

osición por parte de la Iglesia tenía que seguir los mismos cri- 
rerios. Y si el Hijo no se presentó en el mundo con una humani- 
dad eternamente preexistente en Dios y transferida al mundo 3, 
sino que es una humanidad creada en el tiempo por el Espíritu 


Santo de las entrañas de María como repiten unánimemente 


todos los Credos frente al docetismo, la predicación de la Igle- 
sia tendrá que trasmitir el evangelio en las formas y mediacio- 
nes propias de cada pueblo. Desde aquí se descubrió que el 
movimiento que une a la Iglesia y al mundo es de don-recep- 
ción; por tanto, no en sentido unidireccional desde la Iglesia al 
mundo o del mundo a la Iglesia, sino de reciprocidad: cada uno 
da al otro de lo suyo y en su propio orden. La Iglesia ha sido 
realidad social y fermento para una nueva vida del mundo, pero 
la Iglesia ha recibido también vida y crecimiento de la evolución 
y creaciones del espíritu humano, incluso cuando la sociedad y 
sus creaciones se han vuelto contra la propia Iglesia “. 


La Constitución pastoral establece el programa de incultura- 
ción del cristianismo como principio de vida, de la Iglesia como 
institución social en un sentido y como divina mediación salví- 
fica en otro. Diálogo e inculturación, contexto y reciprocidad 
son las palabras que han guiado la acción de la Iglesia y el pen- 
samiento cristológico en los últimos decenios. 


«La Iglesia, ya desde el comienzo de su historia, aprendió a 
expresar el mensaje con los conceptos y en la lengua de cada pue- 
blo y se esforzó además por ilustrarlo con la sabiduría de los filó- 
sofos. Procedió así a fin de adaptar el evangelio tanto a la capaci- 
dad perceptiva general como a las exigencias de los sabios en la 
medida de lo posible. Esta adaptación de la palabra revelada debe mante- 
nerse como ley de toda evangelización. De esta forma se hace posible 


datos al sacerdocio para que tengan capacidad de comunicación con los hombres 
(c£. OT 19); el anuncio misionero del evangelio (cf. AG 11, 12, 16, 20, 34, 41); la 
relación de la Iglesia con el mundo (cf. GS 40, 43, 56, 85, 92). 

No ha sido recibida en teología la tesis del P. BEno'ir, «Préexistence et incar- 
Mtion», en Exégese et Théologie, O.c., IV, 11-62, sobre una existencia real de la huma- 
Midad de Jesús en Dios, previa a la encarnación. 

«La Iplesia confiesa que le han sido de mucho provecho y le pueden seguir 
siendo de mucho provecho la oposición de sus adversarios o incluso de quienes la 
Iguen» (GS 44, final). 
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expresar el mensaje cristiano de modo apropiado a cada Te 
ellos y al mismo tiempo se fomenta un vivo intercambio entre la Ile das de 
diversas culturas» (GS 44)”. las 


A la luz de estos textos del Concilio, prolongados por | 
reflexiones de Sínodos ulteriores sobre la evangelizacio. 
(1974), la catequesis (1977), en el 20.* aniversario de la clausura 
del Vaticano IT $, de las Comisiones Bíblica ? y Teológica Inter 
nacional ', juntamente con el propio Juan Pablo II en su di 
clica Redemptoris missio (1990), en la Fides et ratio (1998) y en otro, 
muchos textos !!, se han hecho evidentes dos realidades. La pr. 
mera es la percepción concreta de cómo el horizonte cultura] 
europeo había sido de hecho el único desde el cual habíamos 
pensado el evangelio y que, absolutizado en sus conceptos 
expresiones y símbolos, lo habíamos impuesto a las otras igle. 
sias, aun cuando ellas vivieran en contextos determinados por 
distintas tradiciones culturales morales y religiosas. La segun. 
da convicción nacida a partir de estos decenios es la necesi- 
dad de que la fe «se haga cultura» *?, integrando al oyente en 
la recepción del evangelio, haciéndole sentir que se le anuncia 
una palabra de Dios inevitablemente determinada por la pala- 
bra mediadora de los hombres, pero que puede ser diferenciada 


7 La cursiva es nuestra. 

8 C£ Papo VI, Exhortación apostólica Evangelíi nuntiandi, 18-20: AAS 68 
(1976) 17-19; Juan PabLo IL, Catechesi tradendae, 53,2: AAS 71 (1979) 1319-1321. 
SiNODO DE 1985, Relatio finalis 11, D,4 (Ciudad del Vaticano 1985) 17s. 

2 C£. Fede e cultura alla luce della Bibbia-Foi et culture a la lumiére de la Bible (Turin 
1981); Unité et diversité dans 'Eglise (Roma 1989). 

10 Cf. CTL «La fe y la inculturación» (1987), en Documentos, 393-416. «El proce- 
so de inculturación puede definirse como el esfuerzo de la Iglesia por hacer pe- 
netrar el mensaje de Cristo en un determinado medio socio-cultural, llamándolo 2 
crecer según todos sus valores propios, en cuanto son conciliables con el evangt: 
lio. El término ¿nculturación incluye la idea de crecimiento mutuo de las personas Y 
de los grupos, del hecho del encuentro del evangelio con un medio sociab» (bid. 
111 [p.389)). 

1 Así en su encíclica sobre San Cirilo y San Metodio, apóstoles de los eslavos 
donde define la inculturación como: «la inserción del evangelio en una cultura 
autóctona y la introducción de esa misma cultura en la vida de la Iglesia» (Slavorir 
apostoli 1.21 [julio de 1985]: AAS 77 [1985] 802). : 

12 Al crear el Pontificio Consejo para la Cultura (20-5-1982), Juan Pablo Il b22 
estas afirmaciones programáticas, que repitió durante su visita a España, en la e 
versidad de Madrid, el 1-11-1982: «La síntesis entre cultura y fe no es sólo un a 
gencia de la cultura, sino también de la fe. Una fe que no se hace cultura €S una E 
no plenamente acogida, no totalmente pensada, no fielmente vivida». 
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e ella, adquiriendo unas expresiones en las que la propia cultu- 
del oyente sea ensanchada más allá de donde había llegado 


oy sí sola y el evangelio adquiera así vibraciones y expresiones 


yuevas. 

Ú La inculturación es un proceso de doble dirección: don y 
recepción, que van desde el evangelio e Iglesia a la cultura de un 
ueblo, a la vez que desde la cultura de un pueblo a la Iglesia y 
a] evangelio. Este proceso de inserción y de fecundación recí- 
rocas es duro, lento y complejo. La cultura es el conjunto de 
esfuerzos y de realizaciones permanentes mediante los cuales 
los hombres, partiendo de la naturaleza y modelando la historia, 
forjando símbolos y creando sentido, heredando el pasado y 
anticipándose al futuro, intentan ser soberanos de la realidad, 
domeñarla y hacérsela servidora, a fin de que él pueda estar 
como señor en el mundo y no como esclavo de los elementos, 
forjar su destino, preparar su futuro y abrirse en adoración al 
Absoluto. La cultura puede ser vivida gozosa y legítimamente 
como la expresión de la capacidad creadora del hombre, en la 
que se asume, comprende y realiza a sí mismo como imagen del 
Dios creador, en amorosa respuesta obediente; pero la cultura 
puede también comprenderse y realizarse a sí misma como la 
alternativa que el hombre planta a Dios, a su acción creadora, a 
su revelación y a su promesa !?. Caín frente a Abel, el herrero 
frente al pastor, Canaán asentado en la tierra fértil creando 
riqueza, templos e ídolos, frente al Israel nómada por el desier- 
to y fiel a su Dios, abierto al futuro y fiado en su promesa, son 
en la Biblia ejemplos reales y símbolos eternos de esta contra- 
posición entre una cultura que se abre a Dios y otra en la que el 
hombre se afirma como absoluto y, para lograrlo, niega la exis- 
tencia de Dios. 


1 Éste es el sentido del relato sobre la Torre de Babel, tan complejo en sus orí- 
genes literarios y contextos históricos, pero tan trasparente en su intencionalidad 
Crítica de una cultura que eleva al hombre a soberano del mundo: «La penetrante 
Capacidad crítica de nuestro narrador ha discernido ya en todo ello una rebeldía 
contra Dios, un titanismo secreto, o por lo menos el primer paso hacia él [...] Se 
ofrece aquí un fragmento de la historia de la cultura humana —Babilonia es consi- 

da en este relato como el lugar de origen de todas las civilizaciones—, pero no 
Por sí mismo, sino para hacer perceptible la rebelión de los hombres contra Dios y 
el juicio divino al que se hicieron acreedores» (G. von Ran, El libro del Génesis [Sala- 
Manca 1977] 180-183). 


Dn dl 


568 Fundamentos de Cristología 


La cultura es la obra del hombre y está condicionada Por $ 
condición creatural: finitud, pecado, herencia y trascendencia Ss 
el hombre no se convierte de su pecado y no se deja tedini 
por Cristo, con la cultura se erguirá a sí mismo como el único 
Dios del mundo y verá en el evangelio una provocación intole. 
rable, en cuanto negación de su supremacía, al anunciar al único 
Dios verdadero. Las culturas, lo mismo que el hombre, tiene 
que convertirse y creer en el evangelio (Mc 1,15). Eso significa 
dejarse alumbrar y purificar, extender y santificar por el doble 
don del Padre al mundo: la palabra del Hijo y el don del Espír;. 
tu. Una cultura posterior a Cristo, pero no convertida, se vuelve anticy;s. 
tiana. Al no acceder al reconocimiento de Dios en su forma 
suprema de solidaridad en la muerte y de don de la vida (la cru, 
y la resurrección), necesitará afirmarse a sí misma frente a Dios 
y negar a Cristo, signo sagrado y Palabra suprema de Dios, jus- 
tamente porque no lo hace en el poder, sino en la debilidad; no 
en la exigencia, sino en la proexistencia. 

Desde aquí hay que entender el relato de las tentaciones de 
Jesús ** y la reacción de Nietzsche contra el cristianismo. En su 
actitud despiadada contra él ha mostrado más lucidez respecto 
de sus contenidos que muchos apologistas fáciles. Lo ha recha- 
zado porque ha visto en él el límite intrascendible y la negación 
tajante de la secreta pretensión que el hombre bajo el pecado 
tiene de ser omnipotente y soberano de la realidad; en una pala- 
bra, de ser dios, de sustituir al único Dios. La fe es el reconocimiento 
de Dios como Dios y del hombre como hombre. Por eso sólo hay dos actitu- 
des humanas posibles: la fe, que reconoce la divinidad de Dios a la vez que 
la humanidad del hombre, y el pecado que sólo reconoce una divinidad: el 
hombre. La lucidez de Kierkegaard en la afirmación corre pareja 
con la de Nietzsche en la negación, a la hora de descubrir lo 
específicamente cristiano. 


14 C£ J. Duronr, Les tentations de Jésus am désert, o.c.; P. GRELOT, «Les tentations 
de Jésus»: NRT 117 (1995) 501-516; lb., Jésus de Nazareth, Christ et Seignedr.., 0€ 
120-126. 
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Cristo, consumador y crisis de la cultura. 
Encarnación integral (personal, social, cultural) 


Cristo no es ni una mera legitimación de las culturas previas, 
ni una negación de su cometido y resultados *%. El hace con las 
culturas lo que hace con el hombre: afirmación como creatuta, 
pegación como pecador, invitación ala filiación, recreación por 
el Espíritu. El prolonga la actitud profética que en nombre de 
Yahvé bendice todo lo creado confiando a los hombres que 
hagan resplandecer la gloria del Creador en el mundo; enaltece 
todo lo humillado por la injusticia, la soledad y el pecado al que 
sigue un corazón contrito, mientras que fustiga todo lo que se 
yergue COmo soberano de este mundo frente a la santidad, 
majestad y divinidad de Dios: potencias naturales, creaciones 
culturales, imperios políticos, sueños escatológicos. Todo puede 
ser divinizado y todo tiene entonces que ser desenmascarado 
como ídolo engañador y como demonio falsificador del hom- 
bre. Frente a todo ello se ejerce el juicio de Dios. 


«Los ojos orgullosos serán humillados, 
será doblegada la arrogancia humana; 
sólo el Señor será ensalzado aquel día, 
que es el día del Señor de los ejércitos; 
contra todo lo orgulloso y arrogante, 
contra todo lo empinado y engreído, 
contra todos los cedros del Líbano, 
contra todas las encinas de Basán, 
contra todos los montes elevados, 
contra todas las colinas encumbtadas, 
contra todas las altas totres, 
contra todas las murallas inexpugnables, 
contra todas las naves de Tatsis, 
contra todos los navíos opulentos: 


15 C£. la monografía clásica de H. R. NigBUHR, Christ and Culture, o.c., que pro- 
Pone las categorías siguientes: Cristo contra la cultura, el Cristo de la cultura, Cris- 


* "O sobre la cultura, Cristo y la cultura como dualidad paradójica (Christ and Culture 


inP, aradox), Cristo el transformador de la cultura. Con este mismo esquema tipifica 
* Knitter la relación de Cristo: contra las religiones, dentro de las religiones, por 


i | Encima de las religiones y con las religiones (cf. «La teología de las religiones en el 


Pensamiento católico», en el número monográfico de Conc 103 [1986] sobre El cris- 
Banisigo J las grandes religiones, 123-134). Cf. R. SCHWAGER, Relativiermag der Wabr- 
bei. o.c J. RATZINGER, «Cristo, la fe y el reto de las culturas» (1993), en Com RCI 
|2 01996) 132-170; ÍD., Glaube, Wabrbciz, Toleranz.... O.c. 
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será doblegado el orgullo del mortal, 

será humillada la arrogancia del hombre; 

sólo el Señor será ensalzado aquel día, 

y los ídolos completamente abatidos» (Is 2,11-18). 


En continuidad con esta actitud profética San Pablo presen 
ta la majestad revelada en la cruz de Cristo, acreditándose dee 
de ella como Dios vivo y verdadero, desenmascarando a lá 
ídolos y triunfando de todos los poderes «negativos de ESte 
mundo (1 Tes 1,9; Col 1,15; 2 Cor 2,14). Poder divino acredita. 
do como condescendencia y servicio en la kénosis, en la muerte 
y en la cruz de Cristo. Desde ella es poder y sabiduría de Dios 
(1 Cor 1,18.245.30). Al no encontrar los judíos ni griegos una 
respuesta proporcionada a su espera (unos reclaman milagros y 
otros acrecentamiento de su propia sabiduría) y no dejándose 
aleccionar por la sabiduría de la cruz, la rechazan como locura 
indigna del hombre y como ofensa a Dios. Pero San Pablo no 
se amedrenta y comprende su ministerio como una potencia 
superior a esas sabidurías y culturas, fortalezas de este mundo, 
que se defienden contra Dios e intentan apagar la luz de su 
revelación !'. El evangelio es una «potencia» en la que se revela 
la justicia y gloria de Dios (Rom 1,16); es una sabiduría de otro 
orden que viene del poder de Dios, se ha manifestado en la vida 
de Cristo y es don del Espíritu. Quienes no la reconocieron, 
cayeron en la locura, absolutizando a este mundo, y cediendo a 
la injusticia crucificaron al Señor de la gloria. La sabiduría y jus- 
ticia de este mundo sucumbieron a la locuta e injusticia, al no 
reconocer en Cristo al Santo y Justo (1 Cor 2,1-16): «Nuestras 
armas son las de Dios, capaces de arrasar fortalezas. Deshace- 
mos sofismas y toda altanería que se subleva contra el conoci- 
miento de Dios. Reducimos a cautiverio todo pensamiento para 
inducirlo a la obediencia a Cristo» (2 Cor 10,45). 

Cristo ha entrado en el mundo como hijo de hombre Y 
como «el Hijo del hombre». En el primer sentido queremos 
decir que ha surgido de la estirpe humana, que se ha insertado 
en un pueblo y tenido una madre, patria, identidad, cultura. Es 


16 Cf R. Penna, «Logos paolino della croce e sapienza umana (1 Cor 1,18 
2,16)», en Vangelo e inculturazione. Studi sul rapporto tra rivelazione e cultura nel 
(Cinisello Balsamo 2001) 461-483. 
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ombre. En el segundo sentido decimos que ha entrado tam- 
¡én con su trascendencia y soberanía, tal como el libro de 
Daniel describe al Hijo del hombre (7-13), para ser el juez de la 
istoria. Es siervo de Yahvé y servidor del hombre; por ello 
jorificado (Flp 2,9-11), y Señor del hombre. Tenemos los dos 
ectos de la encarnación de Cristo: particularidad y universa- 
idad, la Rénosis («ebed Yahveh, siervo de Yahvé) y la majestad 
gyrios, Juez). La fórmula («El Verbo se hizo catne» [Jn 1,14), 
modríamos interpretarla con otras dos expresiones: El Verbo se 


“hizo hombre y el Verbo se hizo judío 1”. La historia anterior fue 


ensada y orientada por Dios para que hubiera una plenitud de 
los tiempos capaz de expresar, entender y responder al Verbo 
hecho hombre. Dios la preparó creando palabras, tipos huma- 
nos y experiencias teologales, para que cuando llegase el tiempo 
de la plenitud, los hombres lo reconociesen. Esa inserción de 
Dios en la humanidad es de naturaleza única en su intención y 
múltiple en su realización. El pueblo de Israel en su historia 
particular tiene una significación permanente para la humani- 
dad; su elección es el signo de la bendición para todos. Por eso 
su destino más sagrado es conocer e identificarse con aquel que 
es la bendición realizada: Cristo. «Cristo se unió por su encarna- 
ción a las determinadas condiciones sociales y culturales de los 
hombres con quienes convivió» (AG 10). 

¿Cuál es la relación entre el acontecimiento de la encarna- 
ción y la situación cultural y espiritual de la humanidad? ¿Prepa- 
ra ésta a aquélla hasta hacerla necesaria como la fase debida a su 
interno desarrollo? ¿Reclama la plenitud del mundo su consu- 
mación por Dios? «Cuando llegó la plenitud de los tiempos 
Dios envió a su Hijo nacido de mujer, nacido bajo la ley, para 
tedimir a los que estaban bajo la ley y pata que recibiésemos la 
adopción» (Gál 4,4). Lo central en este texto paulino es el 
hecho de lá misión del Hijo por Dios. La relación entre este 
envío divino y la plenitud del tiempo es doble: se trata del tiem- 
Po divinamente previsto (plan de salvación), a la vez que de 


" Por muy particular que sea la condición del Verbo hecho carne —y, por tan- 
10, de la cultura que lo acoge, lo forma y lo prolonga—, el Hijo de Dios no se ha 
Wido primariamente a esa particularidad. Porque Dios se ha hecho hombre, ha asu- 
Mido también, en cierta manera, una raza, un país, una época» (Cri, «La fe y la 

turación», en Documentos, 403). 
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la interna capacidad receptiva de la humanidad. Santo Tomá 
matiza afirmando que no se trata de una necesidad fatal sino EN 
una ordenación divina *$. Lutero invierte la relación, al Afitm Ñ 
que es la venida del Hijo lo que confiere a la historia su plenj 
tud '?. Hay una reciprocidad entre tiempo del hombre el 
envío del Hijo divinamente acordada 2. La cultura humana se 
hace necesaria la encarnación divina; incluso cuando ésta llegue 
podrá rechazarla como innecesaria, insignificante u Opuesta a ú 
interna plenificación. 


La encarnación de Cristo es personal y, por histórica, es biológica 
social y cultural?! Es particular en un sentido, en cuanto que la 
humanidad de Jesús fue concreta, no fue un híbrido de raza 
color y sensibilidad, sino que tuvo el espesor, límites y gloria de 
un judío del siglo 1. Pero a la vez estaba asumiendo en él a todo 
el cosmos y a toda la humanidad, ya que el Hijo, al insertarse en 
el mundo, por ser la encarnación el punto culminante de su 
relación originaria con las cosas, en cuanto creador de ellas, 
éstas se convierten y descubren a sí mismas como «mundo 
entorno» o mundo propio del Hijo, para el que son todas y por 
el que han sido creadas todas (Jn 1,3.11). Jesús es el hombre 
nuevo, no inteligible exclusivamente desde la judeidad ni siquie- 
ra desde el análisis general de lo humano tal como era conocido 
hasta entonces. El ser humano tiene tal potencialidad receptiva 


18 «Et ideo dicit at ubi venit plenitudo temporis, id est postquam tempus quod 
erat praefinitum a Deo Patre de mittendo Filio suo erat completum [...] Ubi tem- 
pus circa Christum impleri dicitur, non est referendum ad fatalem necessitatem 
sed ad divinam ordinationem» (SANTO Tomás, Super Epistulas S. Pauli lectura. Ad 
Gal., lectio Y, 200 [Roma 1953] 610s). 

19 «Non enim tempus fecit Filium mitti, sed e contra missio Filii fecit tempus 
plenitudinis» (WA 57,30.15). La madurez intelectual y moral de la humanidad, a la 
vez que un nivel de experiencia histórica, como condiciones necesarias para 
encarnación, han sido subrayadas por R. SwINBURNE, The Resurrection of God Incar- 
nate (Oxford 2002) 32-54, 65. ] 

20 «La pienezza del tempo € il punto d'atrivo di un lungo percorso storico, má € 
anche il punto di partenza di un eschaton, che, se mira a una consumazione futura £ 
definitiva, trova peró gia nella storía la sua antizipazione non provvisoria € tanto” 
meno sfalsata, ma qualitativamente identica a quella a venire» (R. PENNA, «Quan 
do venne la pienezza del tempo...” (Gal 4,4): Storia e redenzione nell cristianesimó 
dello origine», en Vangelo e inculéurazione..., O.C., 435-460, cita en 4595). 

21 «La encarnación del Verbo ha sido también una encarnación cultural» QU 
PabLo IL, Alocución en la Universidad de Coimbra [15-5-1982]). Cf. cri, «La fo y? 
inculturación», II, 12, en Documentos, 395, 402. 
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ne se extiende hasta unos límites que él ignora y que sólo reco- 
ce cuando alguien, en este caso el Hijo, la ha realizado. 


esús habló la palabra de Dios en arameo (¿0 quizá también 
en hebreo y griego?) 2 y existió como Hijo del Padre en expre- 
¡vidad judaica. Esto supone que lo humano tiene una extensi- 
pilidad infinita, hasta el punto de que puede expresar a Dios y 
Dios puede expresarse a sí mismo en ello. Esa extensión no la 

uede llevar a cabo el mismo hombre, sino sólo Dios, que 
ja creó y la conoce. La humanidad de María sólo pudo dar de sí carne 
al Hijo como resultado de la acción del Espíritu Santo y la Lglesia sólo 
uede dar de sí el evangelio a todas las gentes y culturas bajo la acción del 
Espiritu Santo. El es el que universaliza y personaliza una carne y 
unas palabras humanas para que sean presencias fecundas de 
Dios. La encarnación del Hijo, el anuncio del evangelio, la 
implantación de la Iglesia y la inculturación de la teología son 
posibles porque junto a la acción humana está la actividad del 
santo Espíritu. Así la particularidad no dimidia, sino media la 
universalidad del mensaje de Jesús, de la gracia y de la revela- 
ción de Dios. 

Si Dios prolongando la generación eterna del Hijo expresó 
su unidad y universalidad en palabras temporales y particulares 
por la acción del Espíritu Santo, por la acción del mismo Espíri- 
tu será posible que esa encarnación continúe a lo largo de la 
historia. Las cartas de San Pablo y los Hechos de los Apóstoles 
nos describen el trance personal y el contexto eclesial en el que 
se contraponen particularidad y universalidad, la religión como 
cultura de un pueblo y la revelación como autodonación de 


2 La cuestión de la lengua de Jesús sólo se puede resolver de manera indirecta: 
sabiendo qué lenguas se hablaban en Palestina entonces. «En tiempos de Jesús, se 
wlizaban tres lenguas en Palestina: el hebreo, el arameo y el griego. Pero la utiliza- 
Ción de cada una de éstas era desigual» (P. GrELOr, Las Palabras de Cristo, o.c., 58). 
C£ A, Diez Macho, La dengua bablada por Jesucristo, o.c. El hebreo continuaba siendo 
a lengua sagrada, del culto y de la oración; el arameo predominaba en Galilea y 

naría, probablemente también en Perea y Judea. La causa de la condenación de 
Jesús, indicada en tablilla clavada a la cruz (titulus crucis), estaba escrita en tres len- 
gras: hebreo, latín, griego (Jn 19,20). Los documentos autógrafos de Bar-Kochba 
(131-135 d.C.), jefe del levantamiento nacionalista, están en tres lenguas (hebreo, 
Atamco, griego). En las inscripciones de las tumbas el arameo es mayoritario des- 
Pués del griego, La comunidad cristiana de Jerusalén fue bilingúe ya en los prime- 
cos tiempos (Hch 6,1) y los que no hablaban griego eran llamados «hebreos», aun- 
Me sin duda hablaban arameo. 
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Dios. La lucha de Pablo contra la imposición de la Citcuncjs; 
a los gentiles expresa la destinación universal del evangelio Sión 
don de Dios no condicionado por la historia de un eL 
limitable a ella. El afirma su origen judío (Rom 9,45), pero Ae 
za que la intergración en el judaísmo sea la condición para recibi. 
la justificación y la fe, para ser Iglesia de Cristo. La salvación 5 
ne de los judíos pero no es judía, porque la salvación es Dio, 
mismo dándose en la cruz y resurrección de Cristo al Margen de 
la ley, que se ha anulado a sí misma al crucificar a aquel que Mea 
a ser su redención-plenificación. La venida del Espíritu Santo 
sobre los gentiles es para Pedro el signo dado por Dios y obliga. 
torio para él de la universalización de la fe (Hch 10,475). La lucha 
que San Pablo mantiene de por vida es mantener la libertad del 
cristiano para gloriarse en la cruz de Cristo, signo eficaz de Ja 
reconciliación que Dios ofrece, y no retornar a la circuncisión, 
rechazarla cuando se la exige junto al bautismo. 


En este instante el cristianismo y la Iglesia aparecen como 
algo más que una secta judía o un nuevo movimiento profét- 
co, sapiencial o social reformista dentro de la historia del pue- 
blo judío. Jesús ya rompió con él, al establecer su autoridad sobre 
las tradiciones, instituciones, autoridades y personalidades sagra- 
das, desde el templo, las prescripciones legales y la interpretación 
de la ley hasta su comparación con las figuras paradigmáticas de 
Israel (mayor que el templo [Mt 12,6]; más que Jonás, más que 
Salomón [Mt 12,415]; más fuerte que Satanás [Lc 11,21s)). Tras la 
resurrección de Jesús, durante unos años la nueva comunidad de 
creyentes en Cristo comparte el templo y vive su vida nueva den- 
tro del judaísmo, en espera de que éste acogiera la palabra del 
evangelio. San Pablo pondrá de manifiesto la alternativa: salva- 
ción como obra del propio hombre en el cumplimiento de la les, 
cuyo signo es la circuncisión, o salvación, sin las obras de la les 
como pura gracia de Dios, por la muerte y resurrección de Ch- 
to, cuyo signo son la cruz de Cristo y la fe del hombre expresada 
en el bautismo. E 

Planteado así el problema, no hay fórmula posible de conv" 
vencia: o se lee el AT a la luz del crucificado, resucitado Y donz 
dor del Espíritu de la promesa, o se lo lee al margen de él, 10 
cual ya sólo puede significar contra él. Hasta ahora el AT efa E 
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pro abierto hacia múltiples realizaciones mesiánicas posibles. 
pa cristianos afirman que esa abertura se ha cerrado en Cris- 
Los judíos rechazan esta interpretación. Ahora aparecen dos 
«ciones del único pueblo judío con las dos lecturas corres- 
adientes de las Escrituras de Israel: 1) el cristianismo, que se 
quiere heredero y prolongador de las promesas contenidas en el 
31:2) el fariseísmo, que tras la destrucción de Jerusalén se con- 
centra en torno a la escuela de Jamnia y será el que salva y da 
forma al pueblo judío en adelante. Aquí comienza la historia de 
e distancia que más tarde se convertirá en una lucha entre 
hermanos, cuya consecuencia mortal fue el antisemitismo fun- 
dado en razones religiosas. 

Con esta ruptura de la matriz cultural judía, el cristianismo 
se crea la posibilidad de abrirse a otras culturas. El evangelio tie- 
ne un contenido propio, unos textos y signos del origen, deter- 
minados por Cristo o el Espíritu en el momento constituyente 
de la Iglesia. Ellos son sagrados, normativos e intocables. Su 
intención, inteligibilidad y corporeidad interna tienen que 
encontrar las voces, ideas, signos e instituciones que los tornen 
inteligibles y amables, como palabra de salvación de Dios en 
cada generación y en toda cultura. Aquí se inicia un lento y pro- 
fundo proceso de interacción, resultado de maduración, invet- 
sión y transformación de las conciencias que no se puede frenar 
ni acelerar con violencia, en el que intervienen la acción de los 
hombres y la inspiración del Espíritu Santo. 


10. 


5. Las nuevas tareas de la cristología 


_ En esta luz se han planteado durante los últimos decenios 
muevas tareas a la evangelización, a la catequesis y a la teología: 
decir la palabra de Dios a partir de los hechos, signos y textos 
Totmativos del origen, pero en formas, símbolos e ideas que 
tstablezcan la continuidad entre lo que los hombres son por un 

do como creaturas de Dios, destinados a ser oyentes del evan- 
gelio, y por otro lo que el evangelio les ofrece. Con la facilidad 
de los viajes y las comunicaciones audiovisuales que nos acet- 
“n toda la historia anterior y nos hacen contemporáneos de los 

ombres de todos los continentes, razas o etnias, nos ha apare- 
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cido el pluralismo de universos culturales, de tradiciones big 
ricas y de formas sociales en que de hecho la humanidad exi LOs 
Cultura ya no es sólo el cultivo de los ideales grecolatinos Ste, 
llamadas humanidades) ni los productos artísticos, literari 
musicales, tal como los hemos conocido en, Occidente. E 
muchas culturas y muchas formas creadoras de sentido y bn 
formadoras del mundo, sin que ninguna pueda reclamar sobe, 
nía sobre las demás. Así, la filosofía que comienza en los preso. 
cráticos y acaba en Heidegger no es «la filosofía» del mundo, Si 
el cristianismo tiene que realizarse en todos los pueblos y cy. 
ras, respondiendo al mandato de Cristo de hacer de todos los 
hombres discípulos suyos (Mt 28,195), estamos ante el impera. 
vo de un pluralismo expresivo de la realidad cristiana, en cuanto 
don del único Dios, en su único Hijo por el Espíritu Santo 
partir de la comunidad de salvación que es la Iglesia, 

Pensar a Cristo, hablar de él y ordenar sistemáticamente los 
saberes correspondientes, a partir de los distintos contextos y 
universos culturales: he aquí un imperativo sagrado al que toda. 
vía no sabemos cómo responder con realizaciones concretas, 
La forja de una nueva palabra verdadera y connatural con la 
novedad de Cristo lleva tiempo. Es resultado de un proceso de 
reconversión, por un lado, del oyente y del propio intérprete del 
evangelio; por otro es resultado de una mirada nueva a la perso- 
na de Cristo, proyectada desde las carencias y experiencias y 
esperanzas de la humanidad situada y determinada por la histo: 
ria, cultura y situación nuevas. La teología occidental no es la ámi 
pensable y posible. Pero ella tiene la ventaja de sus largos siglos de ejeraia: 
ción y decantación. Es el resultado de recortes y ensanchamientos 
sucesivos, de una plenificación de las palabras por la experien 
cia cristiana, de los signos por su uso, de los símbolos por la 
celebración eclesial de los divinos misterios y de los concepto* 
por el diálogo con filosofías, ideologías y políticas. El univer? 
cultural cristiano de Occidente es fruto de ideas y de martir05 
de experiencias místicas y de pecados históricos. Es el fruto de 
una maduración de siglos, que no ha sido en vano 2. Dios p!* 


23 Occidente, en un sentido, debe vivirse como una realidad permanent 
intrascendible, y, en otro, como una misión en la que debe trascenderse en ser 
al resto del mundo. C£. K. Rannur, «Abendland», en LTR? 1, 18-21. 
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¿una maduración de la historia y cultura mediterráneas para 
¿een ellas tuviera lugar su revelación por la palabra profética y 
Ne pcarnación de su Hijo. La acción de Dios no es arbitraria ni 
Solenta; por eso tenemos que ver la acción de su designio divi- 
y E reparando su venida en esas culturas. La revelación proféti- 
la encarnación de Cristo han repercutido sobre los hom- 
pres, las ideas e instituciones posteriores, hasta conformarlas 
divinamente. Es verdad que no siempre ha sido así y que inclu- 
so los poderes diabólicos de esas culturas occidentales han 
negado y degradado el cristianismo. Pero ese trabajo de forja no 
ha sido en vano. Una necesaria autocrítica de Eutopa y de la 
jglesia no nos puede hacer olvidar esta doble dimensión: lo que 
Dios hizo mediante el pueblo de la primera alianza (AT) para 
preparar la venida de Cristo y lo que Cristo ha realizado 
mediante la fe, la cultura y servicio de Occidente para allanar la 
llegada del Evangelio a todo el mundo. Quien hace esta analo- 
gía entre el servicio del AT y de Occidente para la llegada de la 
salvación al mundo es nada menos que K. Rahner ?. 


Desde mediados del siglo xx la Iglesia inicia de manera 
explícita y programática un diálogo, en oferta y aceptación, con 
otras culturas lejanas a Europa. El cristianismo tiene que abrirse 
a ellas y ellas tienen que abrirse a la universalidad de lo humano, 
cuyas estructuras han ido descubriendo lentamente el pensar 
griego, el humanismo romano, la subjetividad occidental, la 
propia secularización y ciencia modernas. Éstas surgen sobre la 
comprensión de la realidad que nos ofrece el Génesis: Dios 
creador y la creatura creatriz, compartiendo los dos un /ágos, una 
libertad, una fidelidad y una espera. Ellas a su vez nos pueden 
abrir a unas posibilidades todavía no descubiertas, ensanchando 
asíla universalidad de lo cristiano, que hasta ahora hemos leído 
Gsi sólo desde la perspectiva occidental de la humanidad. Aho- 
1 bien, cualquier lectura cristológica nueva tiene que incluir o llegar a 
"iegrar las conquistas definitivas tanto teológicas como antropológicas que 

alcanzado el cristianismo principalmente desde Europa: el 
Monoteísmo ético; el ser como participación de la vida de Dios, 


4 > 
0 Ps K. RAHner, «Die Frage nach der Zukunft Europas», en SrT», 16,63-92; 
NZÁLEZ DE CARDEDAL, «Europa y el cristianismo. Reciprocidad de su destino 
S siglos xx y xxb, en Sal, 48 (2001) 207-238, 


> 
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y por ello sano y limpio en su constitución, lógico y COnsigui 
temente cognoscible e investigable; la idea de justicia, sang PE 
fidelidad de Dios personal; la historia como revelación E y 
ponsabilidad; el hombre como imagen del Altísimo y represen 
tante suyo en el mundo; la persona como inviolable en sus EN 
chos, deberes y responsabilidades; el otro como prójimo a 
el que hay que velar y por quien hay que desvelarse; ]a ed 
como misión en riesgo y arriesgo hasta encontrarse en el Monito 
de tener que perderla para no retenerla indignificándose, sino 
entregándola en testimonio de la propia fe. Hay una MAaduración 
teológica de lo humano, una comprensión teológica del ser, de la Distoria 
de la escatología que son ya la condición de posibilidad para poder expresgr 
a Cristo y, por tanto, presupuesto de toda inculturación posible. No se le 
puede pensar con cualquier antropología, desde cualquier mer, 
física, o con una filosofía de la historia, que no acepte a Dios 
como origen, su iniciativa como creación y su condición perso- 
nal, a la vez que como Futuro absoluto de la historia del mun. 
do. El diálogo con las culturas y religiones, si debe comenzar 
por aspectos particulares, no puede olvidar que cada religión, 
también el cristianismo, es un universo orgánico, en el que cada 
uno de los elementos remite a los demás, y sobre todo a los 
centros de sentido, desde los cuales reciben inteligibilidad cada 
idea, precepto moral o institución comunitaria. 


Dejada Europa de un lado como centro del mundo, criterio 
de toda cultura y medida de la teología, se han comenzado a 
elaborar cristologías en otros contextos culturales. Se habla de 
los «rostros asiáticos de Cristo», de los «Cristos negros», de los 
«Cristos filipinos, australianos, africanos», a la luz de las peculia- 
res características de cada continente 25, Se le ha puesto en rela- 
ción con las grandes religiones y las esperanzas o rechazos que 
ellas expresan ante el evangelio: hinduismo, budismo, islamis- 
mo, animismo, religiones primitivas. Se ha tomado como mode- 
lo lo que son figuras ejemplares y normativas, O consideradas 
salvíficas en otras religiones. Desde lo que en ellas pueda haber 
de anticipo y sospecha de una plenitud futura se ha vuelto 3 
gl 


25 Una bibliografía completa en A. AMATO, «Cristología e inculturación» E e 


cut 2 (1998) 345-357, X. Pikaza, «Jesús. Diálogo de religiones», en Este es £ 
bre..., 0.C., 462-494; M. FéDOU, Regards asiatiques sur le Christ, 0.C. 
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.qr a Cristo, si bien es verdad que los generosos intentos 
echos hasta ahora pocas veces van más allá de propuestas 
ramáticas, ejercitaciones catequéticas o elenco de posibles 
convergencias entre la figura de Cristo y/o las figuras mayores 
de esas grandes religiones. Todo esto es, sin embargo, legítimo y 
necesario tanto por razones históricas ocasionales como por 
¡z0néeS teológicas universales. Nadie se deja imponer una cul- 
pra extraña, que sería sentida como una forma de imperialismo 
en quien la impone y de esclavitud en quien la recibe. Y por 
razones teológicas: desde el día de Pentecostés la Iglesia, movi- 
da y sostenida por el Espíritu Santo, tiene la capacidad y res- 
nsabilidad de proferir el evangelio en lengua inteligible. «Y 
cada uno oía hablar a los apóstoles en su propia lengua las 
maravillas de Dios» (Hch 2,6-11). 


Hace ya medio siglo que escribía Rahner: 


«La cristología dogmática debe ocuparse un poco de la historia 
general de las religiones. Esto no significa una “caza de paralelis- 
mos”, con la doctrina de la encarnación en la historia de las religio- 
nes, ni tampoco probar que en realidad no existen tales paralelis- 
mos. La tatea última consiste en examinar esta historia desde un 
punto de vista de nuestro saber acerca de la encarnación real, úni- 
co que permite una interpretación esclarecedora de la historia de 
las religiones, incomprensible en cualquier otro caso. Habría que 
ver si, y hasta qué punto, aparece el hombre de hecho, en su histo- 
ria, como el que irremisiblemente es en el fondo de su esencia 
concreta: como el que ansiosamente anda a la búsqueda de la pre- 
sencia de Dios en su historia» (ET I, 209). 


Y concluía: 


«Sólo integrando, positiva o negativamente, la historia de las 
religiones en la historia única del diálogo entre Dios y el mundo, 
que desemboca en el Verbo encarnado de Dios, es posible evitar 
que dicha historia suponga para los cristianos un peligro grave de 
relativismo» (ET L, 2095). 

Partiendo del principio «pensar la historia de Dios en la his- 
toria de los hombres» se ha intentado comprender a Cristo a la 
luz de las situaciones y esperanzas, posibilidades y culturas de 
0s continentes, que hasta ahora no habían articulado una cris- 
tología ni fundamental ni sistemática. De pasada ya hemos alu- 

do a los intentos realizados en América Latina a partir de 
edellín (Colombia 1966), que, asumiendo de fondo las ideas 


e 


wd 


580 Fundamentos de Cristología 


que poco antes había expuesto G. Gutiérrez en una COnferene; 
de Chimbote (Perú), ponen en marcha la teología de la y; c 
ción. «Cristo liberador» será el título de varios libros de a 
en esa línea. 

En África el movimiento teológico y cristológico sigue q 
despertar africano que se inicia con el discurso de Léo, old 
Senghor en el primer congreso de escritores y artistas ne tos 
sobre la negritud (1956). Años más tarde (1960) la joven Facul- 
tad de Léopoldville, hoy Kinshasa, abre el debate sobre Una 
teología africana. En el intento de inculturación de las Catego- 
rías teológicas aparece la importancia de los antepasados en 
esas culturas y la posibilidad de comprender a Cristo desde ahí 
lo mismo que a la Iglesia con la categoría de «familia». Nombres 
como Thsibangu, Jean-Marc Ela, Eloi Mesi Métogo... llevan 
adelante la preocupación, que comparte las reclamaciones de la 
teología latinoamericana de la liberación. 


bera. 
UtOres 


En Asia el problema y la solución surgen del encuentro con 
las grandes religiones y culturas, que tienen sus textos sagrados, 
sus figuras divinas, sus guías religiosos y una articulación sim- 
bólica de la vida entera a partir de ahí. La India ha sido como 
un volcán para el cristianismo y para todos los europeos que en 
el último siglo se acercaron a ella: desde R. Otto a M. Eliade, 
desde J. Hick a R. Panikkar y J. Dupuis. El encuentro con estos 
tres continentes supone un desafío creador y crítico. No bastan 
las meras adaptaciones entre palabras, figuras y persona de Cris- 
to a las correspondientes realidades de esas religiones. Un con- 
cordismo es aquí la tentación, cuando no un sincretismo, desna- 
turalizador de uno y otro de los dialogantes. La historia de la 
exégesis de los 10 primeros capítulos del Génesis a comienzos 
del siglo xx, queriendo adaptarlos a las fases de la evolución tal 
como la exponía la ciencia en ese momento, queda como una 
pesadilla para la teología y como ejemplo de lo que no se debe 
hacer. 

En Norteamérica las aguas, tranquilas antes de las grandes 
conmociones del ecumenismo y del Vaticano II, estaban do- 
minadas dos figuras máximas, Paul Tillich y Karl Barth, amé” 
de otras también significativas como H. Richard Niebult 
(1894-1962) y Reinhold Niebuhr (1892-1971), además de lo 
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idores de la Process Theology derivada de A. N. Whitehead. 
o los años setenta aparece ese fenómeno tan extraño como 
cl: la teología de la «muerte de Dios». Le sigue la corrien- 
neoliberal y revisionista con nombres como G. Kaufman, 
s Ogden, E. Farley y David Tracy, en la línea del jesuita cana- 
jense B. Lonergan. Entre los últimos movimientos signifi- 
cativos Está el teólogo de Yale George Lindbeck, con su obra 
programática: The Nature of doctrine: Religion and Theology in a Post- 
iperal Age (Philadelphia 1984). Se ha dicho que hoy la teología 
en los Estados Unidos está representada por dos universidades: 
Chicago con P. Ricoeur y D. Tracy; Yale con Hans Frei (muerto 
en 1988) y G. Lindbeck. La cristología de estos autores norte- 
americanos no tiene novedad perceptible. Son eco de la teolo- 
ía hermenéutica y ctítica de Europa o altavoces de la cristo- 
logía de la liberación tal como ésta se elabora en Centroamérica 
y Suramérica. 


6 La trascendencia de Cristo 


Las grandes culturas y religiones, ideologías y políticas no se 
someten al evangelio simplemente por el hecho de oírlo. Ni 
pueden ni deben hacerlo sin la reflexión y la razón correspon- 
diente. El implica la llamada de alguien mayor: Dios, la invita- 
ción a su reconocimiento y servicio como Dios a la vez que a la 
aceptación del hombre Jesús, como el que media e interpreta el 
ser y voluntad divina. Esto es una provocación y sólo el milagro 
de la gracia puede trasformarla en conversión. Para ello es nece- 
sario un proceso lento de maduración y de extensión a nuevos 
horizontes, de forma que cualquier negación que la fe haga sen- 
tral hombre y a su cultura puedan ser percibidas por él como 


*irmación de algo superior, como un desbordamiento hacia 


Ago desde siempre anhelado, aun cuando ese desbordamiento 
acia lo nuevo lleve consigo el reconocimiento de nuestros 
tes, inhumanidades, impurezas y violencias, no percibidas 
sta entonces. Los límites y lo ilimitado del hombre sólo son 
Percibidos desde la infinitud de Dios, y nuestros pecados sólo 
“n percibidos como tales desde su amor, perdón y gracia. Cris- 
10 €s un guru mejor, ni un buda más iluminado, ni un Sócrates más dia- 


—e 
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lógico, ni un Kant más imperativo, ni un Heidegger con mayor de cirió 
autenticidad. El es de otra naturaleza y, por ello, puede conver: 
o divergit de ellos sin ser una alternativa a su significación y ve 
dad propias. El es el Hijo de Dios encarnado, el don ab 
del Absoluto en amor y perdón, el autootorgamiento de Dio 
mismo al mundo como su Futuro definitivo. La revelación Be 
na no se sitúa en el mismo nivel que las creaciones human... 
ciencias, culturas, ideologías, políticas. Por' ello nunca e 
alternativa a ellas en su mismo plano. 


Anas: 
Ss Una 


¿Cuáles son los criterios para la forja de las cristologías nag;. 


das en los nuevos contextos? Entre éstos está también el acta] 
contexto de Europa, donde la ruptura con la trasmisión de la fe 
la secularización de las conciencias, el final de la metafísica, E 
nihilismo, la decisión de vivir implantados en el mundo como si 
no hubiera Dios y como si nada de lo que nos ha precedido 
fuera normativo para nuestra tarea de humanidad, nos obliga a 
repensar la cristología en forma racionalmente legítima, signifi- 
cativa como proyecto de sentido, creadora de justicia histórica, 
amable y realizable como paradigma de existencia, a la vez que 
expresiva del Don absoluto de Dios en Cristo. 7 


7. Los criterios de traducción y de recreación 
cristológicas 


Hay un proceso de traducción múltiple que comienza con 
las palabras, sigue con los signos, los gestos, las instituciones, 
los universos simbólicos, los sistemas de pensamiento, las pro- 
puestas de acción social y los modelos de vida individual. Este 
proceso de traducción incluye un trasvase en don y recepción, 
de forma que el receptor va más allá de quien le sirve de media- 
dor para encontrarse directamente con Dios. Éste hace aflora 
con su venida nueva lo que el hombre había anhelado siempt* 
como una plenitud necesaria. En su fondo, todo hombre, ¿0 
espera encontrar a Dios dentro de su historia, en signos concié” 
tos y en la figura máxima de la encarnación? j 

En este proceso de elaboración de las muevas cristologi2 
hay que estar abiertos a nuevas fuentes de sentido y exptesW” 
dad; pero hay que contar también con unas conquistas y cons 


“gon: 
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res tanto antropológicas como cristológicas y soteriológicas 
¡e SON ya irrenunciables. Los criterios son los siguientes: 

2) Universalidad del evangelio en su contenido, en las fuentes 

e lo contienen y la autoridad que lo interpreta. Esto quiere 
decir que no es propiedad de un pueblo ni de una fase de la his- 
coria ni de una cultura; que no está a merced de cualquiera, sino 

¡e tiene un contenido preciso, pensable y formulable univer- 
saimente, fijado en textos canónicos e interpretado por institu- 
es eclesiales normativas. 

b) Particularidad de su expresión originaria. Los apóstoles no 
recibieron de Jesús ningún encargo respecto de los medios oca- 
sionales en los que tenían que presentar el evangelio. La prácti- 
ca apostólica a partir de San Pablo es hacerse griego con los 


- griegos y judío con los judíos hasta el extremo de llegar a cir- 


cuncidar a Timoteo, cuando esto fue necesario por razones 
prácticas y no implicaba ninguna afirmación fundamental según 
la cual la salvación viniera por la ley y no por la cruz de Cristo, 

c) Relativización de las culturas mediadoras. En cuanto 
mediaciones de la verdad que tenemos en Cristo, esas culturas 
pueden mostrarse disponibles o enfrentarse con ella, pero 
no pueden domeñarla. Ninguna herencia, cultura y tradición 
propias tienen carácter absoluto frente al evangelio, que ha sido 
desde el comienzo también «escándalo para los judíos y locuta 
para los gentiles» (1 Cor 1,23). 

d) Trascendencia del evangelio respecto de toda cultura 
humana. Cristo no es un producto de la naturaleza ni de la his- 
toria, sino un don de Dios inteligible desde el mundo y expresa- 
ble en el mundo, pero no reducible a la cultura ni deudor del 
hombre, Es pura gracia de Dios, reflejo de su gloria frente al 
cual sometemos a obediencia nuestras inteligencias y ofrecemos 
Muestras creaciones como ofrendas a sus pies. Si luego él las 
Quiere utilizar para decírsenos, bienvenidas sean. El evangelio 
Ros ofrece una manera más radical de encontrarnos con noso- 
tos mismos porque nos hace encontrarnos con Dios, que es 
Más interior a nosotros que nuestra propia intimidad porque es 
su Otigen y su luz. 

€) Catolicidad. 'Toda expresión particular, en nuestro caso 
toda cristología nacida en un contexto, tiene que poder decir 


a 
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algo a la Iglesia universal a la vez que tiene que dejarse A 
cir algo por la Iglesia universal. Ninguna intelección SUtgida 
las culturas nuevas es válida si se absolutiza cerrándose Sobre. 
misma y si no deja llegar hasta ella todo el flujo de inteligencia 
esperanza, praxis cristiana y cristológica que la Iglesia Anterior 
ha vivido. Lo que la Iglesia ha conquistado como palabra Verda. 
dera a lo largo de los siglos es logro definitivo, tras el cual no E 
puede volver. Tan estéril es un arcaísmo que quiere tecomenzar 
la historia pasada como un progresismo que no quiere saber 
nada de ella. La tradición viva es así el fundamento necesario 
para toda creatividad. 

La Biblia nos ofrece los criterios para una incultutación 
como proceso de fecundación recíproca entre la fe (fe en Yahvé 
en el AT y fe en Cristo en el NT) y unas culturas ambientales 
la vez que nos relata las crisis colectivas y los dramas personales 
que esa inculturación llevó consigo. La inspiración de los auto. 
res bíblicos no suponía la revelación de los contenidos que en 
ellos expresaron. Los contenidos casi siempre venían dados en 
hechos históricos, percibidos por la conciencia del pueblo, el de 
la primera alianza y la Iglesia, como hechos reveladores. Dios, a 
la vez que saca al pueblo de Egipto sustrayéndolo a un poder de 
muerte, se revela a sí mismo en la alianza del Sinaí como un 
poder y una promesa de vida. Los autores bíblicos toman sus 
medios expresivos no pocas veces de otras culturas; unas veces 
para criticarlos y otras para integrarlos con leves modificaciones 
que se convierten en quicios mutantes de su sentido primordial. 
Los caudales del Éufrates y Nilo, los tesoros de Egipto y de 
Babilonia, fecundaron así el desierto de Israel. Esas culturas 
vecinas fueron soporte expresivo de la revelación de Dios. El 
Génesis, los salmos, el libro de Job no tienen inconveniente €n 
integrar poemas, leyendas e himnos de esas culturas, a la vez 
que operan sobre ellos una metamorfosis interior ?, Se lee todo 
desde Yahvé, que se convierte en principio de realidad (crea- 
ción), en dinamismo de la historia (alianza), en meta del futuro 
(promesa), en amigo del hombre, al que integra como su luga"" 
teniente y colaborador en la historia. El mismo proceso % 
encontramos en el NT, sobre todo en San Juan y San Pablo 5 


26 Como ejemplo, cf. J. Borráro, Babylone et la Bible (París 1994). : 
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dación COn la cultura griega y las religiones helenísticas, si bien 

¿ punto principal de entronque es con la filosofía, la retórica y 
éica, antes que con las religiones de las que se distancian por 
yerlas afectadas por el politeísmo y la idolatría, la degradación 
motal y la magia. 

En San Pablo encontramos la doble experiencia en el 
encuentro del cristianismo con las culturas. El venía del templo 
y de la sinagoga, dirigiéndose primero a los judíos, pero se diri- 
¡6 también a los griegos en el ágora y areópago; se movió en el 
horizonte de la historia y de la profecía (AT), pero a la vez de la 
razón y la filosofía (mundo helenístico). En su diálogo con los 
atenienses en el Areópago les tendió la mano mostrando que el 
Dios desconocido que ellos veneran es el que él les predica, 


«que juzgará a la tierra con justicia por medio de un hombre, a 


quien ha constituido juez, acreditándole ante todos por su resu- 
rrección de entre los muertos» (Hch 17,23.31) 7. Al lado de 
este acercamiento, que subraya algunos elementos comunes 
entre la religiosidad griega y el evangelio, tenemos los dos pri- 
meros capítulos de la 1 Corintios. Aquí subraya cómo el mensa- 
je de Cristo, que es sabiduría, redención, justicia y santificación 
de parte de Dios para los hombres (1 Cor 1,30), choca con el 


| a de los judíos que piden signos y de los griegos que 


claman sabiduría. La verdadera cuestión es ésta: ¿qué signos y 
qué sabiduría? Porque también la cruz es poder y sabiduría de 
Dios, pero no como la de este mundo, que la considera locura e 
insania, «No se trataba de pretender algo que no fuese ni signo 
ni sabiduría, sino otra manera de ser signo y otra manera de ser 
sabiduría» 28, La continuidad profunda entre el anhelo del hom- 
bre y la salvación de Dios, la sabiduría humana y la cruz de Cris- 
to, se descubre sólo tras un proceso de reflexión teórica e infle- 
Xión de vida, ensanchamiento intelectual y conversión personal. 
Ámbos aspectos (continuidad-ruptura, connaturalidad-escánda- 
l0) son esenciales y deben ser mantenidos en alto. La cultura 
inclina a subrayar aspectos naturales, funcionales y morales de 

existencia, mientras que el evangelio se concentra en los 


¿7 CER Penna, «Paolo nellagora e alPareopago di Atene (At 17,16-34). Un 


onfronto tra vangelo e cultura», en Vangelo e inculturazione, O.c., 365-390. 


"E C£ X. Zusiri, El problema ieologal..., O.C., 46-54, 


> 
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aspectos personales y religiosos (conversión del COtazó. 
Dios vivo, justicia y misericordia para con el prójimo), a la 
que en los contenidos históricos y escatológicos (revela, Ú 
encarnación de Dios para salvación del hombre, por me. 
uno de nosotros para servicio de todos los demás). 

Al final de su estudio sobre Teología-Cristología- Antag . 
(1981), la Comisión Teológica Internacional resumía así Ja yy 
cia, las dificultades y los criterios para mostrar a todos los hombre, 
a partir de sus propias culturas la verdad y universalidad de 
nuestra fe en Cristo, Hijo de Dios y, por ello, salvador de toda 
vida humana: 


ción y 
dío de 


«La fe viva de toda la Iglesia en la persona del Señor Jesucristo 
tiende, más allá de las fronteras concretas de culturas particulares 
a una universalidad cada vez mayor en entender y amar el misterio 
de Jesucristo. Como el apóstol Pablo se ha “hecho todo a todos” 
(cf. 1 Cor 9,22), también nosotros debemos insertar más profun. 
damente el anuncio evangélico de Jesucristo en todas las lenguas y 
formas culturales de los pueblos. Esta tarea es muy difícil. Sólo 
puede tener éxito si permanecemos en un continuo diálogo, sobre 
todo, con la Sagrada Escritura, con la fe y el magisterio de la Igle- 
sia, pero también con las grandes riquezas de las tradiciones cultu- 
rales de todas las iglesias particulares, y con las de las experiencias 
humanas de todas las culturas, en las que la acción del Espíritu 
Santo y su gracia pueden estar presentes» (Documentos, 263s,) 


La cristología nueva surgirá en estos contextos al unísono 
con la vida total de la Iglesia en los nuevos lugares. Ella forma 
parte de la sinfonía eclesial, que asume la realidad, la repiensa, la 
sirve y la interpreta desde el evangelio a la vez que ve el evange- 
lio desde ella. El pensar va aquí necesariamente unido al vivi, 
convivir, com-padecer y discernir. Finalmente, las creaciones 
intelectuales nuevas sólo son resultados de las personas, qué 
crecidas y forjadas en esas culturas, son a la vez configuradas Y 
transidas por la fe de Cristo. Lo decisivo no es la obsesión Po! 
inculturar el cristianismo, sino la voluntad de ser cristiano 2% 
en lugar y tiempo concretos, con todo lo que la persona es Y lle- 
va consigo: inteligencia, corazón y manos. San Agustín NO A 
propuso la inserción del evangelio en la cultura latina del in 
del imperio, sino ser a fondo lo que era: orador-filósofo lacno 
por nacimiento y cristiano-obispo por gracia de Dios, con? 
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untad de fidelidad a ambas procedencias ”. Y realizó esa 
jugación de tal manera nueva que San Jerónimo le llama 
con) dador de la antigua fe cristiana %. Rahner y Balthasar en 
¡estrOs días no se han propuesto configurar el pensamiento 
oderno desde el cristianismo como tarea adyacente a su pro- 
id existencia cristiana, sino que, llevando en sus entrañas toda 
esa cultura, vivida, asimilada y decantada, han sido capaces de 
ensanchar la humanidad contemporánea, justamente porque 
ivan. SU cristianía en toda gratuidad y fidelidad. Rahner ha 
repetido con humor: «Yo no soy un científico; yo soy solamente 
un cristiano que quiere pensar, y un cura que quiere predicar 
con honestidad intelectual» a 
Estamos ante un proceso de siglos y a nuestra generación le 
toca inaugurar una comprensión de Cristo a la medida del mun- 
do, que a la vez está siendo unificado por una conciencia plane- 
taria y fragmentado por reafirmación en etnias y culturas que lo 
dividen. Ahora bien, la universalización e inserción cultural del 
cristianismo no es precisamente la nacionalización o politiza- 
ción de Cristo. Éste abre a Dios como único Padre común y a 
todos los hombres como hermanos. Es don a todos, pero no es 
propiedad de nadie y menos arma contra el prójimo diferente. 
La tarea de pensar a Cristo desde los nuevos horizontes cultura- 
les y hechos religiosos hay que realizarla en continuidad con el 
esfuerzo de afirmación de la especificidad cristiana y de discer- 
nimiento que tuvo lugar en los grandes tránsitos: 1) del judeo- 


«Pistianismo al mundo griego; 2) del universo oriental griego al 
mundo latino; 3) del mundo medieval monástico al mundo aca- 


démico determinado por las Universidades, la ciencia nueva, el 
descubrimiento de Aristóteles y el Islam; 4) del mundo medie- 
val al Renacimiento; 5) de los siglos configurados pot el cristia- 
tísmo en Europa a los siglos determinados sobre todo por la 
ciencia, la política y las ideologías; 6) de la era moderna a 


5 E C£ H.1. Marrou, 37. Augustin et l'augustinisme (1955) (París 1999); G. Mapzc, 
ant Augustin et la philosopbie (París 1996); ÍD., Le Dieu d'Angustin (París 2000); H. 
Y ICK, Agustín (Madrid 2009). 
«Catholici te conditorem antiquae tursum fidei venerantur atque suscipiunt 
5 Juod signum maioris gloriae est, omnes haetetici detestantur» (SAN JERÓNIMO; 
pe AGUSTÍN, Carta 195, en Obras completas de San Agustín [BAC X1 p.842s)). 
197 C£ P. Imuor - H. BIALLOWONS (dir.), Kar! Rabner im Gesprách. Y: 1964-1977; IL: 
8-1982 (Múnich 1983). 
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la actual situación. Los realizadores geniales y ptovidenej 
estas transiciones culturales, de carácter global, con los ACTEL 

tamientos cristológicos correspondientes (Íreneo, Origen. 
Agustín, Tomás de Aquino, Ignacio de Loyola, Móhler N E, 
man, Lubac, Congar, Rahner, Balthasat...), son los modelos Ba 
cuyas actitudes, recreadas en nuestra situación espiritual de 
que elaborar las nuevas cristologías contextualizadas, do 


ales de 


8. Cristología y filosofía 


Siguiendo su ejemplo en los dos últimos siglos, generacjo. 
nes enteras de teólogos y de filósofos tanto protestantes como 
católicos han llevado a cabo ese diálogo entre la fe y la razón, la 
experiencia cristiana y la realización histórica de lo humano, La 
teología, que ha dado sus mejores frutos en el Concilio Vatica. 
no II, arranca de hombres como Móhler, que mantuvo el diálo- 
go con el romanticismo e idealismo; de Newman, que pensó la 
vitalidad de la fe como un organismo, que por ser vivo tiene 
que crecer, confrontando su teoría del desarrollo del dogma 
con la visión evolucionista de la vida, que había iniciado su con- 
temporáneo Darwin y que luego se generalizará. A finales de 
siglo, Blondel en filosofía y Lagrange en exégesis integran a la 
teología el principio de la inmanencia y el método histórico-cri- 
tico, que serán dos palancas con las que la teología repensará las 
cuestiones fundamentales del cristianismo para unas generacio- 
nes que no pueden ya asumir ninguna afirmación sobre el hom- 
bre, su destino y su sentido, que no pase por su conciencia y 
encuentre en ella la sintonía, que engendran la espera y la nece- 
sidad de expansión o perfección ?, 


32 «Il y a un principe auquel la pensée moderne s'attache “avec une susceptibil- 
té jalouse”, non qu'elle croie Pavoir découvert comme une vérité neuve, mais parce 
qu'elle se flatte, 4 tort ou 4 raison, de avoir mieux que jamais mis en lumiére apres 
en avoir saisi toute sa portée. : 

»Il peut se formuler ainsi: “Ce qui ne correspond pas á un appel, 4 un besoim 
—<e qui 1'a pas dans Phomme son point d'attache intérieur, sa préfiguration E 
pierre d'attente, ce qui est purement et simplement du dehors, cela ne peut 
pénétrer sa vie n'informer sa pensée, c'est radicalement inefficace en méme temp* 
qu'inassimilable”. de 

»Tel quel le principe d'immanence n'est rien d'autre qu'une paraphrase ] 
Paffirmation que S. Thomas énongait dejá sans restriction: “Nihil potest 0 
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La cristología de nuestro siglo no hubiera sido posible sin la 
ortación de filósofos que pensaron hasta el fondo afirmacio- 
es cristianas, aunque luego se alejaran de ellas, construyendo 
:cqemas que como totalidad ya no eran compatibles con la fe 
a ejemplo, M. Scheler). A su vez, de sistemas como el de 
Kant O Hegel fluyeron intuiciones que nos permitieron releer 
con ojos NUEVOS el evangelio, el misterio de Cristo, la vida trini- 
gara, el valor absoluto de la persona, la historicidad del hombre 
yla propia de Cristo, que arrastra consigo a Dios en el destino 
del mundo. Si Dios es capaz de humanidad, tiene que ser capaz 
de tiempo, sufrimiento y muerte %. Con ellos nos hemos perca- 
tado de cómo cierta comprensión de Dios, que nos parecía 
deducida directamente del evangelio, en realidad provenía del 
pensamiento filosófico griego. Hombres como Lubac, Congar, 
Casel, Rahner, Balthasar, Barth, Pannenberg, Moltmann, Jún- 
gel, Ratzinger, Kasper, han sido los teólogos que fueron porque 
se pusieron a los pies de los apóstoles y de la tradición eclesial, 
pero a la vez fueron humildes oyentes y receptores críticos de 
un pensamiento filosófico que tiene en Descartes, Leibniz, 
Kant, Schleiermacher, Hegel, Heidegger, Lévinas sus inspirado- 
res. ¿Por qué los que no supieron nada de Cristo: Aristóteles, 
Platón, Plotino, iban a ser mejores colaboradores del evangelio 
que los filósofos modernos que, naciendo después de la encar- 
nación, no serían quienes fueron si no hubieran sido iluminados 
por ella, aun cuando luego siguieran caminos que en ciertos 
aspectos los alejaban de la fe eclesial? 
De esta forma ha tenido lugar una nueva relación entre filo- 
sofía y teología: no en clave de dependencia o sumisión recípro- 
ca, sino en clave de circularidad. La teología ofrece impulsos a la 


in aliquem finem nisi praexistat in ipso quaedam proportio ad finem” (De Ver. q.14 
22), rien ne peut étre ordonné 4 un fin sans que préexiste en lui une certaine pro- 
Portion A cette fin; ou comme M. Blondel traduit, en interpretant: “Rien ne peut 
tntrer en Phomme qui ne corresponde, en quelque facon, á un besoin d'ex- 
Pansion”» (A. VALENSIN, «Méthode d'immanence» [artículo redactado originaria- 
rotos para el Dictionnaire apologétique], en M. BLONDEL - A. VALENSIN, Correspondance 
912-194), II (París 1965] 231-252, cita en 2335). : 
. «Temps et mort sont mondainement liés de maniére irrefragable. La théolo- 
Be en ratifie Pévidence: si d'aventure Dieu prend sur lui d'avoir du temps, si Dieu 
Onne du temps pour homme, il prend simultanément sur lui d'avoir une mort 
1% Si Dieu est capable d'humanité, il est aussi capable de mourit» (J. L. LacosTE, 
Ue Sur le tergps.... O.c., 75). 


> 
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razón para pensar su propio objeto: el ser, el hombre, la hi 
ria, el Absoluto, el Futuro. Ella luego los elabora con su ló AED 
método específicos. Los sistemas resultantes constituyen. sl 
versos de sentido que como totalidad no siempre son a ] 
tes con lo que la fe exige, pero de ellos emana una luz hacia A 
real, que termina repercutiendo sobre lo que la revelación a A 
dice sobre Dios, Cristo, el hombre, la salvación, el becado E 
muerte. El principio de circularidad sucede así con Ventaja y 
principio de servidumbre, que en el fondo sólo podía conchui 
en rebeldía por uno y otro lado, con voluntad de eliminación ó 
exterminio recíproco. Una conciencia de complementariedad 
ha sustituido a una voluntad de poder, que se manifestaba en 
reclamación de totalidad y exclusividad. La relación entre natu- 
raleza y gracia, razón y fe debe ser pensada desde aquí: en su 
diferencia y en su codestinación %, 

En su encíclica Fides et ratio Juan Pablo II se refiere explícita. 
mente a quienes dentro de la Iglesia elaboraron obras de gran 
influencia enlazando con corrientes de pensamiento reciente 
manteniendo una metodología propia. Y cita explícitamente 
los sistemas del idealismo, de la nueva fundamentación de la 
moral, del análisis de la inmanencia, de la metodología fenome- 
nológica (n.59). 


34 C£ el número monográfico de la Revista de Occidente 258 (2002): O. GONZÁLEZ 
DE CARDEDAL, «Filosofía y teología», 5-31; M. ScHuLz, «Por qué los teólogos culti- 
van la filosofía», 32-61; J. Martínez Camino, «¿Por qué la filosofía? Las razones 
del teólogo W. Pannenberg», 62-83; S. DEL CURA ELENA, «Posdata: exceso y preca- 
riedad de Dios», 84-107; M. ÁLvarEz GÓMEZ, «El problema de Dios en Wittgens- 
tein y Heidegger», 108-123; P. FERNÁNDEZ. BEITES, «Fenomenología francesa y teo- 
logía», 124-147, 


ll. 


CAPÍTULO IX 


CRISTO EN LA EXPERIENCIA CRISTIANA. 
HISTORIA Y MISTERIO 


1, La historia de Jesús-historia de salvación 


a) Los tres niveles de la existencia personal de Cristo: El hombre 
Jesús, el Mesías resucitado, el Hijo encarnado 

La historia de Jesús, dentro de su unidad, tuvo varias fases, 
tanto en su realización personal como en la interpretación que 
hicieron de él aquellos que le conocieron. Su inicio público fue 
la predicación del Reino; su fin público fue, en un sentido, la 
muerte como desacreditación definitiva por los poderes de este 
mundo; en otro sentido, fue la resurrección como acreditación 
definitiva por parte de Dios. La resurrección confiere a Jesús 
una realidad nueva y a los discípulos una nueva experiencia del 
que habían conocido. Le reconocen en su nueva forma de exis- 
tencia glorificada, vivificadora y reconciliadora por el perdón y 
la paz que les otorga. Su única historia presentará no sólo fases 
sucesivas de despliegue, sino niveles diferentes de profundi- 
dad. Historia del hombre Jesús en su contexto de lugar y tiem- 
po judíos; historia del Mesías resucitado perdurando en el mundo 
como Kyrios; historia del Hijo que, sim deponer su condición 
divina y eterna, asume la temporalidad y se convierte en reden- 
tor del hombre, Preexistencia, kénosis, glorificación, presencia 
salvífica en la Iglesia, venida escatológica. 

Las fuentes que tenemos para su conocimiento parten de 
tsa convicción: los hechos narrados surgen de esa compleja 
Profundidad personal de Jesús. Él es, al mismo tiempo, el judío 
Procedente de Nazaret que porta consigo en su sangre y cultura 

herencia del pueblo judío tal como ella se ha sedimentado en 
el AT y en la tradición rabínica; el que se ha acreditado a sí mis- 


a dl 
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mo por la predicación del Reino, a la que han seguido los mi 
gros mediante los cuales ha mostrado que Dios estaba con a a. 
que tras la resurrección ha sido reconocido como el Hijo La el 
nito dado por Dios al mundo. Esos tres niveles de rea; da 
Judeidad, mesianidad y filiación, y la complejidad de sus «estados, - 
estadios de existencia confieren su complejidad a la persona de 
Jesús y a las fuentes que nos hablan de él. Estas quieren ser te. 
les a los hechos acontecidos en medio de un pueblo Y Sobre 
una tierra, pero quieren ser igualmente fieles al Dios Que ha 
devuelto resucitado a Jesús, y no menos fieles a la experiencia 
que en su seguimiento y fe aquéllos han hecho bajo la acción 
del Espíritu. 


b) La verdad de los evangelios como confesión de Cristo. (Exactitud 
de hechos, sentido de existencia, revelación de Dios) 


La verdad de los evangelios reside en la coexistencia entre 
esos tres Órdenes de realidad de un ánico sujeto realizador, prove- 
nientes del único designio salvífico del único Dios, y destinados a la 
salvación del único hombre. Una visión moderna quisiera limitar 
la verdad al nivel de los hechos y llamarlos a examen para pre- 
guntarles por la exactitud de la narración, la descripción de la 
superficie histórica, la cuantidad de los datos, personajes, tiem- 
pos y lugares. El positivismo se eleva aquí a categoría suprema 
de verdad, dando por supuesto que la realidad última se da toda 
en la superficie de los hechos y que éstos, en su facticidad men- 
surable, no tienen entraña ulterior. Pero más allá de la exactitud 
podemos preguntar por la significación. Y ésta puede ser descu- 
bierta desde niveles diferentes: económico, político, psicológ- 
co, teligioso, teológico. Se busca la conexión de las causas, $ 
interpretan las experiencias humanas desencadenadas o desen- 
cadenadoras; se indaga la comprehensión humana que está 
detrás de esa historia y con ello se descubre sentido. Pero todos 
esos hechos, a la vez que conexión material (positivismo) y SeX" 
tido espiritual humano (hermenéutica), pueden set vehículos 
expresivos de una voluntad divina que se hace palabra human 
para los propios hombres, es decir, revelación. Las fuentes que 
tenemos para el conocimiento de Cristo presuponen esos nivé- 


> Y 
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E sucesivos, focalizados hacia la interpretación teológica, bajo 

convicción de que esos hechos históricos son revelación de Dios 
y en cuanto tales, salvación para el hombre. Esa y no otra es la ver- 
dad del evangelio !. 


Los protagonistas implicados en este destino (Jesús, Dios, 
- contemporáneos, humanidad entera) 


- La historia de Jesús es compleja además por otras razones. 
És ante todo la historia de su libertad particular de hombre. Pero no 
menos €s la historia de la revelación divina en él, que prolonga y con- 
suma su proyecto de salvación para los otros en una dispensatio 
salutis, u Ofertas sucesivas hechas por Dios a la libertad humana 
por medio de hombres mediadores e intérpretes de esa salva- 
ción destinada a todos ?. Esa historia de Jesús no existe en un 
vacío de relaciones y su oferta salvífica se hace en un contexto 
de libertades a las que apela y que le responden. Es, por consi- 
guiente, también la historia de unos hombres contemporáneos de Jesús, 
que aceptan o rechazan su propuesta de salvación. Los que la 
fechazan y consideran al portador como blasfemo, mago, here- 
jeo agitador y político, lo llevan a la cruz. Los que, por el con- 
trario, tras la experiencia de la resurrección, lo consideran acre- 
ditado por Dios, se adhieren a él y constituyen la Iglesia. Los 
primeros no pudieron anular el autootorgamiento de Dios a la 
humanidad en Jesús. Los segundos hicieron posible que aquella 
oferta, en palabra y en hechos, llegase a ser cercana, creíble y 
real para todos los hombres. 


Por eso, finalmente, aquella historia de Jesús es a la vez histo- 
ña de la humanidad, porque en Jesús estaba teniendo lugar la 
oferta de Dios y la respuesta de los hombres a esa salvación. 
Pero el mismo Dios que en Jesús hacía la oferta a todos los hombres, lo 

siituía a él en receptor y repuesta en nombre de todos. Los contempo- 
4 


X Cf. P GreLor, «Pour une étude scripturaire de la christologie. Note méthodo- 

que», en Comm. BIBLIQUE PONTIFICALE, Bible ef Christologie (París 1984) 113-132. 
+ * La historia de la salvación, en su dimensión horizontal, «es la sucesión en el 
Mempo de las ofertas de salvación hechas por Dios al hombre, que encuentran su 
Plenitud en el acontecimiento Cristo, y de las distintas respuestas del hombre a 
Sas ofertas» (J. M. SáncHEz Caro, Encaristía e historia... O.C., 423). 


— 
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ráneos en su rechazo no podían anular esta destinación Univ, 
sal de la gracia de Dios. Por eso en la oferta y respuesta, Ale . 
unidad de persona él fue, nos hemos encontrado todos, ya de 
como seres indigentes de plenitud y salvación no po a 
cerrar los ojos a los signos elocuentes de ella, Consiguiento. 
mente: historia de Dios, historia de Jesús, historia de Unos 
judíos renuentes o confesantes ante Jesús e historia de toda La 
humanidad llamada a la salvación ya son inseparables, 


d) La historia de Jesús (oferta suprema de Dios, respuesta suprema 
del hombre, colmo del tiempo) 


La hondura de esa historia se descubre cuando se la com. 
prende como parte de una historia de salvación más amplia. Por 
tanto, no en aislamiento respecto de lo anterior y postetiot, sino 
en relación con lo que la precede y lo que la prolonga. No hay 
historia de Jesús, cristianamente válida, que no sea a la vez 
la historia del pueblo de la elección, relatada en el AT, y la histo- 
ria del pueblo de la nueva alianza o Iglesia. Jesás no es ¿nteligible sin 
AT y sin Iglesia porque no existe sin ellos. Jesús como judío se remite 
al AT y como cabeza de la nueva humanidad remite a la Iglesia. La 
segunda parte del nombre Jesu-Cristo añade como elemento de 
la identidad de Jesús el cumplimiento de la historia, promesa y 
esperanza veterotestamentarias. La Iglesia acoge a Jesús porque 
es el Cristo y no reconoce a otro Cristo que a Jesús de Nazaret. 
En el NT encontramos ya esa suma de nombres que le refieren 
al origen veterotestamentario, al presente de la Iglesia y a la 
eternidad del Padre como su primer y último origen. El nombre 
completo en el NT es: su Hijo Jesucristo nuestro Señor (1 Cor 1,9) A 

La historia está así abierta a la salvación y la salvación está 
religada a la historia. En ésta se da una sucesión de ofertas de 
gracia, que Dios hace al hombre, con la consiguiente respuesta 
que el hombre le da. Dios, corno origen y contenido de la salva" 
ción del hombre, no es un universal metafísico, presente 2 cada 
realidad, y siempre accesible a la apropiación del hombre, como 


3 «El título completo que utiliza San Pablo es Nuestro Señor Jesucristo [-] a 
origen final se remonta a la comunidad primitiva» (V. TAYLOR, The names y je 
o.c., 21). 
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jo son las cosas particulares capturables o las ideas universales 
inteligibles. Evidentemente, en cuanto origen del ser y sustenta- 
jor de lo existente es una perenne presencia y una universal 
osibilidad. El cristianismo no ha hablado primordialmente de 
las CAUSAS universales, o de los fundamentos metafísicos, como 
han hecho los filósofos, sino de las iniciativas personales del 
Dios personal dirigidas a un hombre personal *. Esas iniciativas 
se dejan sentir mediante signos cósmicos, palabras humanas, 
acontecimientos históricos y una persona constituida por él 
como expresión suya. Tales iniciativas acontecen en el lugar y 
en el tiempo. Esos tiempos y lugares, que Dios elige para revelarse 
como verdad y otorgarse como vida al hombre, están en su 
¡ibérrima voluntad y no en las manos del hombre. Sólo Dios los 
conoce, porque sólo él los decide. El hombre tiene que buscar- 


“los y, si los encuentra, responderles; pero nunca puede cons- 


truirlos. «El es quien ordena los tiempos y las circunstancias» 
(Dan 2,21), dice el profeta Daniel. «No os toca a vosotros 
conocer los tiempos ni los instantes» (xpovoí kai korpoí) que el 
Padre ha fijado en virtud de su poder soberano» (Hch 1,7), dice 
Jesús a sus apóstoles en el momento de la ascensión. Las eta- 
pas y el contenido del designio salvífico de Dios nos han sido 
conocidos a medida que fueron siendo revelados por Jesús en 
su vida mortal por el Espíritu y los apóstoles en la vida de la 
Iplesia. 


—Jesús: oferta suprema de Dios a la humanidad 


La historia de Jesús fue comprendida como la fase cumbre 
de una sucesión de iniciativas salvíficas ofrecidas por Dios a la 
humanidad, es decir, del plan de salvación de Dios 5, Ella otor- 


* «Cuando la filosofía habla de Dios se trata en tan pequeña parte del Dios en 
que piensa la mayoría de los hombres, que si por milagro, y contra el parecer de los 
lósofos, el Dios así definido bajase al campo de la experiencia, nadie lo reconoce- 
Ma. La religión, sea estática o dinámica, lo tiene en efecto, ante todo, por un ser que 
Puede entrar en relación con nosotros» (H. BerGsSON, Las dos fuentes..., O.C., 239). 
Esto es especialmente patente en el libro de los Hechos: «La noción de un 
Plan de Dios se expresa ya en la terminología. Un dato llamativo lo constituyen las 
0 as combinaciones con pro, que resultan sintomáticas en Lucas (Hch 2,23; 
,L8; 7,52; 13,24; 3,20; 22,14; 26,16). Toda una serie de pasajes habla de la boulé de 
Os. Palabra que por dos veces califica la muerte de Jesús como ajustada a un 


SOS 
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gó inteligibilidad a las anteriores, en la medida en 
cumbre permite la visión de los otros puntos y el cumplimi 

permite discernir las promesas y esperanzas Preparadoras pa 
ello, el propio Jesús parte de la convicción: se ha cumplido el hi Por 
que Dios había calculado en sus designios (Mc 1.15: Sa 
12,4-9). Y la Iglesia, a la luz no sólo del anuncio del o a 
de la muerte, de la resurrección y del don del Espíritu a 
la plenitud de los tiempos “. La historia de Jesús aparece e ae 
centro de inteligibilidad de la historia anterior y posterior, 2 
medida en que es historia de salvación. La duración cronolón A 
del mundo adquiere así dirección y meta. El hacer del A 
tiene sentido y la marcha no es a ciegas y hacia ninguna bare 
sino a clara ciencia y a lugar sabido. Con ello tiene lugar la Primera 
Jorma de salvación: la del tiempo. Este no es ya el espacio ciego del ar 
retorno de lo mismo, sino el laboratorio de la salvación del hombre, porque 
en él se hace posible la intelección y anticipación del futuro”. Esa oe 
riencia de salvación termina perforando las paredes y fronteras 
de toda la historia, para descubrir el antes y el después también 
como realidades salvíficas. Lo que antecede (la creación) y lo 
que sigue (la parusía) es comprendido desde el centro de la his- 
toria. Lo que en ésta ha aparecido es descubierto como un 
absoluto, no sólo temporal, sino metafísico. Cristo resucitado es 
consiguientemente confesado como Señor del principio y del 
fin, como Creador y Consumador de la historia humana. 


Que el Punto 


«La creación está ya orientada hacia Cristo y la segunda venida 
es consecuencia de su obra. Así, el hecho y la persona de Cristo, en 
el centro de la historia, dividen a ésta en dos partes perfectamente 
cualificadas: la anterior a él está dirigida hacia ese punto central, la 
siguiente es determinada cualitativamente por él» *, 


Con estos dos principios, uno protológico y otro escatológi- 
co (creación y parusía), la historia de la salvación recibe su últi- 
mo sentido, quedando fundada en el orden del ser, en la prome- 


plan; y otra vez sirve para resumir todo el mensaje» (H. CONZELMANN, El centro del 
tiempo..., 0.C., 216). Cf. C. H. DopD, La predicación apostólica y sus desarrollos, O. 

6 Gál 4,4; Ef 1,10; Rom 1,3; Jn 1,14; Lc 2,21. : , 

7 Cf. J. Mouroux, Le mystére du temps..., 0.C.; B. WELTE, Zwischen Zeit und Enigkril 
(Friburgo 1982) 25-42, 251-260; G. LAFONT, Dios, el tiempo y el ser, 0.c; J. Y. Lacos- 
TE, Note sur le temips..., O.C. 

8 J. M. SáncHez Caro, Encaristia e bistoria..., O.C., 416. 
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, en la eternidad de Dios. Historia y metafísica, por un lado, e 
soria y teología, por otro, van siempre unidas a partir de que 
tró su íntima relación en la propia persona. Pero la 
««goria de Jesús fue comprendida no solamente como la oferta 


sxima de salvación, hecha por Dios dentro de la historia a los 


hombres, sino también como la respuesta de la humanidad a su 
oferta. En él convergen el movimiento oferente de Dios y el 


movimiento acogedor del hombre. La palabra exteriorizada por 
Dios e interiorizada por el hombre, emitida y respondida, reve- 
Jación ofrecida y revelación consentida, salvación otorgada y 
salvación apropiada: todo eso es Jesús de parte de Dios para el 
hombre y de parte del hombre para Dios”. Rahner ha repetido 

e la salvación no sería definitiva si a la llamada de Dios no 
hubiera seguido la respuesta del hombre, a la revelación la fe, a su 


gracia muestra justificación y a su don nuestra existencia nueva. 
] Cristo es en persona al mismo tiempo el Don de Dios y la Respuesta de la 


anidad. 

El don y la recepción tenían en Jesús una destinación y 

rcusión universales. Eran en unidad de sujeto el Don del 
Padre para toda la humanidad y la Respuesta de todos los hijos. 
De ahí que esa historia haya sido comprendida como expresiva 
y anticipativa de nuestro destino. En él estábamos todos y con 
todos estaba él cuando, solidario de toda la humanidad, respon- 
día por nosotros ante el Padre. Él encabezaba la humanidad 
nueva como su guía, iniciador y consumador (Heb 12,2). Que 
Cristo sea sacramento universal de salvación significa que en él 
Dios la ha significado para siempre y causado para todos, El 
hombre está convocado a responder a Cristo como lugar perso- 
nal en quien Dios ha dado su palabra y ha acogido la respuesta 
de la humanidad de una vez para siempre. Por eso la decisión 
ante Jesús, para ser como él o a diferencia de él, decide el desti- 
no del hombre. Quien oye la voz de Dios dada en Jesús y se une 
A su respuesta se hace partícipe de la salvación. Quien no percibe 


? «Puesto que la antropología teológica y la cristología se encuentran mutua- 
Mente vinculadas de manera esencial, también la angelogía ha de ser concebida 
Como momento intrínseco de la cristología. Los ángeles, por su esencia, son con- 
torno personal de la Palabra del Padre exteriorizada y enajenada, que es la Palabra 

nifestada y oída (gedussertes und gebórtes) en una Persona» (K. RAHNER - H. VORGRIMM- 
UR, Diccionario teológico, O.C., 23). 


— 
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aquella voz de Dios y no se integra en la respuesta de 
haciéndola propia, no se hace partícipe del don de Dio 
queda sin Dios, a solas consigo mismo, con su finitud se 
muerte. Eso es la condenación. yu 
Desde aquí se entiende la expresión plenitud de la histopig 
no es acabamiento cronológico y, por tanto, nada tiene que A 
con el final del mundo, sino plenificación inicial de las Posible 
dades ofrecidas irrevocablemente por Dios al hombre Ate. 
torgamiento de sí mismo en la persona de Jesús en tal el 
que quienes creen en él y se identifican con él pueden ya E 
lo que es Dios para el hombre y con ello ser partícipes de la en 
vación. Es plena la historia a partir de Jesús porque en ella ds 
dio la convergencia de dos movimientos de sentido contrario: e] 
descendimiento de Dios al hombre (xévea1c) y la ascensión del 
hombre a Dios (mpoxomñ), la oferta definitiva de su palabra y la 
respuesta absoluta por parte de una libertad humana. El dxpuñ 
(colmo, culminación) de la historia humana es así el resultado 
de la condescendencia divina *, 


al Csús 


— Jesús: destino del ser, tiempo de Dios, salvación 
del hombre 


Jesús, al ser reconocido como el Verbo e Hijo unigénito, fue 
comprendido como el don máximo posible de Dios a la histo- 
ria humana. Y al vivir en conformidad de naturaleza y destino 
con los mortales pecadores fue reconocido como la realización 
máxima posible de la humanidad. Su historia se ha convertido 
en nuestra historia, porque el don de Dios en él es para todos, y 
porque la respuesta de él a Dios es ejemplo y fuerza para que 
todos, respondiendo como él, participemos de su destino de 
Resucitado y de Hijo. La historia de Jesús es así una historia cro- 
nística particular, pero no menos es una historia universal: teológica, 
metafísica y soteriológica. En ella están ya religados de manera inse- 


10 «La condescendance de Dieu telle qu'elle se manifeste dans toute Péconomi£ 
de ses venues, et suprémement dans la kénose de Jésus-Christ, a aussi sa vértte 
¿beologique: en Dieu, dans la Pétre de Dieu tel que Péconomie du salut nous le fait 
conmaítre» (Y. CONGAR, Jésus-Christ, 0.c., 35). «El achoé de la humanidad es el sun 
mum de la condescendencia» (X. TiLLierTE, «Blondel et la controverse modernis” 
te», en Le Modernisze [París 1980] 151). 
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asable el destino del ser y del tiempo, del hombre y de Dios. 
Por SO, siendo historia civil, la hemos llamado historia sagrada y, 
cin dejar de ser accesible a todo el mundo y por tanto profana y 

sofanable, es historia salvada para siempre en Dios y salvífica 


ara los hombres. 


P 


7, Hechos y misterios 


3 - El misterio y los misterios 


La historia de Jesús es para los autores del NT la revelación del 
misterio, el contenido del misterio y misterio ella misma. Dios no se ha 
sustraído a la historia, sino que ha querido abrirle su conciencia 
y amot, otorgándole la posibilidad de participar de la propia 
vida divina y así sustraerse a la caducidad, mortalidad y defi- 
ciencia ontológicas propias del ser finito. Conocer a Dios es 
vivir y amar a Dios es no morir. Al proyecto eterno de salvación 
previsto por Dios, desvelado en Cristo y llevado a cabo median- 
te su vida, muerte y resurrección, lo llama el NT xzsterio. 

La palabra tiene raíz veterotestamentaria !! y significa el 
secreto relativo al plan de salvación de Dios, el proyecto eterno 
que tiene para el hombre, que sólo de él es conocido y de aquel 
a quien él se lo revele. Lo opuesto a «misterio» es «revelación». En esa 
línea hay que situar los textos de los evangelios sinópticos *, 
Ese sentido se prolonga en el NT, que sitúa el proyecto divino 
de salvación en la historia y persona de Cristo, en quien se con- 
centran todos sus planes (1 Cor 4,1). Así se habla del «misterio 
de su voluntad que se propuso realizar en Cristo, oculto desde 
los siglos eternos y ahora manifestado» (Ef 1,9; 3,9). Y con 
mayor explicitud: del «misterio de Cristo» (Ef 3,3; Col 4,3), del 
misterio que es Cristo (Col 1,26), del misterio de Dios, Cristo 
(Col 2,2); del misterio del evangelio (Ef 6,19) y del misterio de 
la fe (1 Tim 3,9) B. 


1 Dan 2,28; 4,6; Sab 2,22; 6,22; 12,5. Cf. R. E. Brown, The Semitic Background of 
the Terra «Mystery» in the New Testament (Filadelfia 1968). 

12 Mt 13,11; Mc 4,11; Le 8,10; Mt 11,25-30; Lc 10,21; Rom 11,25; 16,25. 

13 C£ G. BORNKAMM, «uvomípiov ku», en TIZNT IV, 809-834, K. Promn, 
Mystéres», en Dictionnaire de la Bible Supplément (París 1928ss) VL, 1-225; R. 
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Sobre ese fondo hay que entender el lenguaje de la cris; l 
gía, cuando distingue en la vida de Jesús entre hechos y pea :S 
Por los primeros entiende la realidad física, cronológica y da 
gráfica que constituye la vida de Jesús. La figura de Jesús da 
encuadrada en la historia y tiene que ser entendida a partir q e 
historia. Pero desborda la historia temporal de los HOmba . 
viene de Dios, revela el plan de salvación de Dios, lo realiz dl 
anticipa paradigmáticamente para todos los hombres, La , : 
tensión de su predicación, los signos que puso, la forma pa E 
muerte y la experiencia de la resurrección desvelan el Se 
último de su persona, su inserción en el proyecto salvífico de 
Dios y su peculiar condición divina. La resurrección ha identificado 
a Jesús como el Hijo y con ello ha convertido toda su historia anterior ey 
revelación del ser de Dios. Aquella vida no era sólo la ejercitación de 
su libertad, sino la realización humana de Dios en el mundo. y 
por ello la revelación del misterio trinitario 1%, iy 


— Los secretos de la Sagrada Escritura 


La palabra misterios en plural tiene una significación múltiple 
que es preciso especificar antes de comenzar a hablar de los mis- 
terios de la vida de Jesús, En su sentido precristiano designaba los 
cultos de ciertas divinidades que permanecían ocultos a los no 
iniciados y mediante los cuales los miembros del grupo, partici- 
pando en el destino de esas divinidades, se consideraban salva- 
dos en la muerte y sustraídos a los avatares que tras ella pudie- 
ran sobrevenir. En el NT raramente aparece en plural. En las 
cartas paulinas la encontramos dos veces, designando bien los 
secretos ocultos de Dios para con la humanidad (1 Cor 13,2), 
especialmente los relativos al fin de los tiempos —sentido fami- 


PENNA, ll ysterion paulino..., 0.c.; CH. REYNIER, Evangile et mystére..., 0.C, J. N. ALETT, 
«Sagesse et mystére chez Paul» en La sagesse biblique: de PAncien au Nouvean Testa- 
ment (París 1995) 267-290; L. Bouver, Du mystére d la mystique, 0.0, íp., «De la 
Sagesse 4 'Apocalypse», en Gnosís..., o.c., 89-100. 

ll Para Balthasar, sin la referencia a la Trinidad no es comprehensible la vida de 
Cristo, quien como hombre existe sólo en Hijo y en dador del Espíritu, es decir, 
realizando y reflejando en el mundo su propia identidad trinitaria. «Ninguna situa- 
ción salvífica de la vida, muerte y resurrección de Jesucristo puede interpretarsé, 
en último término, más que trinitariamente» (H. U. von BaLrasar, «El Misterio 
Pascual», a.c., 253). 
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sar a la apocalíptica del tiempo de Jesús—, o simplemente 
s incomprehensibles (1 Cor 14,2). Los evangelios la usan 
Jural: A vosotros os ha sido dado conocer los misterios del Reino de 


hs cielos (Mt 13,11; Lc 8,10). En cambio, Marcos, en el mismo 


contexto, la usa en singular (Mc 4,11). 


«En los evangelios esta expresión no aparece nada más que 
aquí y se refiere bien sea al Reino en sí mismo (cuyo conocimiento 
les es dado a los discípulos), bien sea al misterio o secreto de Jesús 
como inaugurador del Reino, o bien sea finalmente, según el con- 
texto inmediato, a los secretos relativos al carácter inicialmen- 
te oculto y cuestionado del Reino, según las parábolas de este capí- 
tulo» '. 


cosa: 


—Los sacramentos y verdades de la Iglesia 


En la ulterior historia de la Iglesia, misterios significará 
sucesivamente los sentidos ocultos de la Sagrada Escritura, que 
habría que descifrar mediante el método tipológico o alegórico 
(Orígenes), y a la luz del cual la Escritura dejaría aparecer su 
verdadera profundidad. Posteriormente los misterios serán 
poco a poco identificados con los signos sacramentales mediante 
los cuales llega la gracia a los hombres por mediación de la Igle- 
sia. San Ambrosio es el puente entre Oriente, centrado en la 
celebración de los misterios, y Occidente, se habla de la admi- 
nistración de los sacramentos. En sus homilías a los néofitos, en 
que explica el simbolismo del bautismo, confirmación y euca- 
tistía, todavía utiliza las dos palabras indistintamente. Como 
suyos se nos han trasmitido un tratado De mysteriós y otro De 
¡sacramentis “6, Ein la Edad Media, sacramento toma el posterior 
sentido técnico de signo visible de la gracia invisible, y misterio 
tecibe un contenido meramente intelectual, designando la reali- 
dad y revelación divinas en cuanto que exceden la inteligencia 
humana (y ángelica) y se asiente a ellas en fe. 


15 TOB comentando Mt 12,11. 
16 Cf $Ch 25bis = PL 16,405-426; 16,435-482. Cf. 1. H. DALMa1s, «Sacremenb», 


en DSp XIV, 45-51; L. M. CHAuUvIr, «Sacremenb», en Catholicisme, X1 (París 1992) 
326-361; W. BurKERT, Les cultes d mystóres dans L'Atiquité (París 1992); D. ZELLER, 
Mysterien/ Mysterienreligionen», en TRE XXIII, 504-526. 
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Misterios finalmente designará las realidades cristianas de jy 
«definidas» por la autoridad de la Iglesia, en cuanto que e 
la razón del hombre. Los misterios de la fe son, en este Sto 
objeto de adhesión y fuente de inteligencia, pero no objeto a . 
demostración. En algunos autores, misterios significó también 
las realidades de la vida divina, en cuanto constituida por la 
generación eterna del Hijo y la inspiración del Espíritu Santo 
Este misterio trinitario de vida tiene su traducción temporal er, 
la encarnación del Hijo y en la efusión del Espíritu Santo, exis. 
tiendo así correlación entre las procesiones trinitarias y las 
misiones salvíficas. 


— Los acontecimientos decisivos de la vida de Jesús 


Aquí hablaremos de misterios de Jesús en un sentido preci- 
so. Son los acontecimientos principales de la vida terrestre de 
Jesús en cuanto que implican la manifestación de su realidad 
filial, la ejercitación de su libertad humana y el otorgamiento de 
gracia a los hombres. Por ser el Hijo eterno hecho hombre, les 
confiere dignidad infinita e inagotable valor salvífico. Esos 
momentos cumbre de su existencia son: encarnación, naci- 
miento, bautismo, tentación, trasfiguración, última cena, pasión, 
resurrección, ascensión, envío del Espíritu Santo. Son reflejo y 
ejercitación de la persona de Jesús que los sostiene y del ser tri- 
nitario, que está sustante a ella, El encarnado ha seguido siendo 
el Hijo y, por tanto, Jesús está constituido por la realidad abis- 
mal de Dios, 


b) Dimensión mistérica de los hechos históricos de Jesás 


Los hechos de Jesús son misterios en cuanto están constitai- 
dos por la vida misma del Hijo eterno, potque le revelan mostran- 
do su realización en existencia humana, porque fundan la reden- 
ción de los hombres al integrar nuestra humanidad de manera 
definitiva en el misterio de Dios por la resurrección, y finalmen- 
te porque crean una nueva forma de realización a Dios: Dios-hombte- 
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_La triple realidad (constitución, revelación, redención) 


Tres son los niveles en que podemos contemplar los aconte- 
cimientos de Jesús como misterios: 

a) Constitución: porque integran la historia al ser trinitario 
de Dios, ya que el hombre Jesús realiza la propia vida del Hijo 
encarnado. 

b) Revelación: porque de esta forma nos otorga a los huma- 
nos la posibilidad de conocer a Dios en el acercameinto supre- 
mo a la forma de existencia en que nosotros consistimos y, sin 
dejar de ser Dios, conocerle como hombre. 

c) Redención: porque en el ejercicio de esa libertad, solidaria 
de la de todos sus hermanos los hombres, se entrega en interce- 
sión representativa y sustitutiva por todos nosotros. Siendo 

. aceptada su oración por ser la del Hijo, logra que todos seamos 

. aceptados por Dios y considerados en su presencia como justos 
con la justicia del Primogénito, herederos con la herencia del 
que es la Cabeza e hijos con el Hijo ”. 


—Particularidad y universalidad 


Tales acontecimientos tienen, por consiguiente, no sólo una 
! significación particular, creíble a partir del marco histórico y de 
la situación local, sino también una significación universal, al 
revelar de forma suprema a Dios y al fundar de forma definitiva 
la redención humana. Su unicidad y contingencia, que son obje- 
to de comprobación histórica, son esenciales a la fe, pero no 
son suficientes. Por ser reveladores del misterio de Dios y causativos de 


17 Desde aquí hay que mostrar la debilidad de un cristianismo de mera doctrina, 
ilustración o interpretación, aun cuando éstas se propongan bajo la categoría de 
revelación. Inserción de Dios mismo en la historia, revelación del ser divino y 
¿humano en interacción, sanación del hombre por donación del Absoluto al mortal 
Ipecador: constituyen una misma realidad compleja. Las fórmulas de H. DE LuBac, 
Dieu se dit dans Ubistoire. La révélation divine (París 1974), y de H. U. von BALTHASAR, 
| «Dios habla como hombre», en Ensayos Teológicos. Y: Verbum Caro, o.c., 93-126, se 
| entienden en este sentido. Dios se dice, se da y llega a su propia plenitud en la his- 
| toria, La palabra se hace Don y Perdón absolutos. «Nosotros hemos sido redimi- 
Os precisamente porque la Palabra del Padre asumió la bajeza, profanidad y desti- 
nación a la muerte de nuestra vida y precisamente ahí convirtió la forma habitual 
de nuestra vida en acontecimiento de la gracia, gracia que es en último término 
los mismo» (K. RAHNER, «Misterios de la vida de Jesús», en K, RAHNER - H. Vor- 
RIMMLER, Diccionario teológico, o.c., 439). 
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la salvación del hombre son objeto de verificación acreditativa, Pero 
todo de rememoración agradecida y de confesión laudativa. Esta e 
virtualidad de los acontecimientos de Jesús (revelación y Pa 
ción) no se les superpone como algo externo o divinam da 
otorgado desde fuera, sino que es la misma entraña de d 
tencia humana. La conciencia y libertad de Jesús, con las acci 
nes y pasiones consiguientes a lo largo de toda su vida, son a 
lugar donde Dios se nos revela a la vez que el lugar dond z 
percibe la caducidad y pobreza humanas, y sufre el destino a 
las causas intrahistóricas ejercen sobre todo lo que cae ed 
mundo, subyugando la libertad bajo los poderes. Jesús respond 
a ellos, haciendo de su propia existencia un gesto de afirmació a 
sanación y perfeccionamiento del destino humano. La ma 
del tiempo fue una vez forma del Eterno. El destino de los 
mortales fue una vez destino del Inmortal. La coerción que las 
causas finitas ejercen sobre los humanos, fue una vez coerción 
sobre el Ilimitado y el Soberano. Y todo ello en la medida en 
que acontecía en la conciencia y a la libertad de Jesús. 


su exis. 


Este carácter mistérico afecta a todos los momentos de la vida 
de Jesús, comenzando por la encarnación y llegando hasta la 
ofrenda que por nosotros sigue haciendo ante el Padre como 
intercesión y expiación (Hch 7,25; 1 Jn 2,2-2; Rom 8,34). Todos 
esos actos decisivos de la historia de Jesús implican una presen- 
cia trinitaria y realizan la eterna libertad del Verbo suscitando la 
forma humana de libertad más auténtica y autónoma que jamás 
haya existido en el mundo. La carta a los Hebreos ha explicita- 
do esa dimensión mistérica de la encarnación como ejercicio de 
la libertad entregada del Hijo al Padre por los hermanos. Tal 
voluntad originaria se actualiza en toda la vida y se mantiene 
después de la muerte en su existencia glorificada, hasta comple- 
tar la redención de todos. «Entrando en este mundo dice: “No 
quisiste sacrificio ni oblación, pero me has preparado un cuet- 
po” [...] Entonces yo dije: “Heme aquí que vengo, oh Dios, para 
hacer tu voluntad” [...] En virtud de esta voluntad somos noso- 
tros santificados por la oblación del cuerpo de Jesucristo hecha 
una vez pata siempre» (Heb 10,5-10). 


Esos acontecimientos, consiguientemente, son hechos qué 
afectan a Dios y no sólo al hombre Jesús. Por eso hay ya UN 
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goble lectura en el NT y se hablará del nacimiento de Jesús, por 
E lado (Mt 1-2; Lc 1-2), y, por otro, de la kénosis del que existía 
en forma de Dios (Flp 2,6-1 1); de una sárkosis del Verbo Jn 
¡14 de un envío del Hijo para que, naciendo de mujer, exis- 
jese bajo la ley (Gál 4,4). El que desde siempre era Hijo de 
Dios llegaba así a ser hijo de David y era consumado como tal 
en SU humanidad por la resurrección (Rom 1,1-4). La historia 
de Jesús será leída en clave descendente como la historia del 
abajamiento del Hijo que es Dios y por tanto como humillación 
, aclimatación humana de Dios. San Pablo, que no fue testigo 
de los hechos históricos y que se encontró ante el fenómeno 
Cristo en la misma situación en la que nos encontramos todos 
Jos que no hemos sido contemporáneos suyos, al igual que San 
uan en otro orden, dio las claves para conferir sentido a la tota- 
lidad de su persona y acción. Por eso sus afirmaciones cristoló- 
gicas son la clave de comprehensión de la historia de Jesús en 
los Sinópticos *8, 

Cada uno de los misterios ejerce una doble función para la 
fe cristiana: mostrando cómo es Dios concretamente hombre y 
revelando cómo se va constituyendo la humanidad de Jesús a 
partir de Dios (a Deo-coram Deo-ad Deum) y en referencia a los 
hombres (ex hominibus-cum hominibus-pro hominibus). Así habrá 
que predicar todas las fases humanas de Dios y se hablará de un 
Deus natus, Deus infans, Dens puer, Deus passus, Deus crucifixus, Deus 
mortuus. La infancia, la pasión y la muerte se convirtieron en 
centros de la memoria, del amor y de la devoción creyentes. En 
todos ellos se descubre la filantropía divina, que no ha dejado 
solo al hombre en su destino de muerte y se ha asociado a él 
para que no desespere de la vida. Esa ternura y misericordia de 
Dios se han convertido en la más potente fuente de gozo, liber- 
tad y generosidad a lo largo de toda la historia de la Iglesia. El 
hombre, que encuentra la máxima dificultad de su existencia en 
ficeptarse como finito, corpóreo y mortal, ha aprendido a com- 
prenderse, a aceptarse y sobre todo a amarse a la luz y en la 
fuerza de Dios hecho hombre. La afirmación absoluta del hom- 


1 a z . 
$ «Los demás textos del NT comienzan a ser entendidos desde Pablo» 


ea Das Christusbild der paulinischen und jobanneischen Sobrifien [Maguncia 
41. 


DS 
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bre, que Dios ha hecho en la encarnación de Jesús, se ha Co 
vertido en garantía de la bondad, verdad y belleza de la E 
humana. El hombre acoge gozoso la tierra, el tiempo y el dee 
po por patria propia, porque en carne y tiempo murió Jesús por 
todos nosotros. El tiempo y el cuerpo no son desenmascarado 
como lo que oculta la realidad, sino que son amados como n 
lugar de nuestra verdad, fuera de los cuales no nos es accesih, 
la salvación que viene del Encarnado, del Crucificado y EN 
Resucitado. 


— Temporalidad y eternidad 


Los acontecimientos de la vida de Jesús son particulares y 
universales, humanos, por tener a Jesús por sujeto inmediato 
pero a la vez divinos, por ser la persona única del Hijo eterno la 
que los sustenta y la que se realiza humanamente en ellos. Son 
temporales porque se realizaron una vez en un lugar, y eternos 
porque perduran abiertos, en la medida en que Dios trasciende 
el tiempo y en la medida en que sigue ofreciendo su eficacia 
redentora a todos los que están destinados a la salvación. Las 
acciones de Jesús, están afectadas por la temporalidad humana, 
y, sin embargo, no se agotan en ella: 


«Todas las acciones de Cristo participan de esta dualidad, asu- 
mida en su unidad. Si él es el Eterno actuando en el tiempo de los 
hombres, todas sus acciones están insertas en la temporalidad 
humana, pero, lejos de ser absorbidas por esta temporalidad, la 
trascienden cada vez, puesto que se fundan y se abren siempre 
sobre la eternidad subsistente en su persona. Todas ellas tienen 
por tanto esta doble dimensión porque todas ellas están puestas 
radicalmente por un Yo eterno a través de un Mí temporal. Si cada 
momento de la existencia temporal de un hombre emerge más allá 
del tiempo, porque está puesto por un yo espiritual y supratempo- 
ral, cada momento de la existencia histórica de Cristo está habitada 
por la realidad eterna del Hijo, brota de su eternidad y la expresa. 
Ese momento es emergencia en el tiempo de una presencia eterna; 
es una epifanía temporal del Dios eterno» 1. 


Cristo no cancela su historia humana, ni concluye su misión 
mientras quede un hombre por redimir. Él sigue siendo el que 


19 J, MOUROUX, Le mystére du temps, o.c., 119. 
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e en una forma de perennidad que los mortales difícilmente 
demos comprender. Sin embargo, la podemos sospechar, ya 
ue entendemos cómo la vida humana retiene todo lo que va 
constituyéndola, como sedimento eterno de la libertad. Por ello, 
ja historia no se agota, ni muere en cada uno de nuestros actos, 
sino que perdura entrañada en el núcleo indestructible de nues- 
tro ser, en la libertad forjada por las decisiones, que trascienden 
el instante y en alguna manera apresan la eternidad. 


«La eterna bondad o maldad de nuestras obras transitorias se 
sumerge en las profundidades eternas de nuestra alma, las penetra, 
las configura ante la mirada de Dios. Y así se va formando lenta- 
mente algo eterno: la eterna faz de nuestra alma que lleva en la 
frente la señal de su eterno destino. Y cuando el tiempo se haya 
ido, no todo se habrá escapado con él. Al retirarse las aguas del 
pasado dejarán a la vista del hombre lo que le estaba oculto: su 
propia vida, hecha eternidad, con la forma y la figura realizadas 
libremente por él. Todo esto sucedió también en Ti, Jesús, porque 
Tú eres verdaderamente Hombre y tu vida fue verdaderamente 
humana. Por eso tu vida permanece actual, no solamente en Dios, 
sino también en Ti mismo. Aquel que llegaste a ser en tu vida, ése eres 
ahora y en la eternidad»?. 


Esa perennidad de los misterios de Jesús tiene a la vez un sentido 
soteriológico. La vida de Jesús nos está dada no sólo para la 
admiración estética, para la imitación moral o pata la com- 
prehensión intelectual, sino ante todo para la identificación per- 
sonal con él. Jesucristo no es reducible a espectáculo, ejemplo o 
idea, sino que es una persona, cuyo abismo humano y divino 
hay que descubrir, asemejarse a ella y compartir su destino. Los 
cristianos han sabido siempre que esa persona no es una reali- 
dad abstracta y metafísica, sino una historia y una libertad reali- 
zadas en relación. La respectividad de Jesús para con Dios (ad 
Patrem) y para con los hombres (ad fratres) fue constituyéndose 
en acciones y experiencias, encuentros y palabras. Esa historia 
perdura abierta en el misterio vivo de Jesús, que se siente her- 
mano, y él no la cierra hasta que nosotros nos hayamos identifi- 
cado con ella, participando de su fecundidad redentora. 

Los misterios de Jesús no son, por tanto, reducibles a ejem- 
Plos de virtud o a normas de moral abstracta. El cristiano no 


2K RAHNER, Hora santa y siete palabras, O.c., 13. 
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aprende en ellos teoría, sino que consiente a la intención incrus. 
tada en los actos por los cuales Dios compartió nuestro destino 
los acoge agradecido e intenta corresponder a ellos, En Esas 
situaciones ocasionales se nos da el que es la eternidad y defip;. 
tividad misma. Acogido y amado se convierte en Ejemplo, Ver. 
dad y Vida. Luego irán naciendo normas y realizaciones cop. 
cretas que no tienen tanto el peso de lo exigido cuanto el goz, 
de lo necesitado para corresponder a la forma de existencia de 
Aquel que fue con nosotros y para nosotros. Jesús ofrece el Re;. 
no de Dios como un tesoro y una perla; se otorga a sí mismo y 
los demás, antes de exigir algo de ellos. Por eso su oferta es una 
buena noticia y una bella promesa que desalojan la pesadumbre 
de la ley. Ésta exige desde fuera sin connaturalizar ni potenciar 
desde dentro. En este sentido el evangelio desaloja la ley y el 
Espíritu Santo es la abolición del AT, porque confiere a los cre- 
yentes el alma de Jesús. Estos son capaces de ser autónomos 
necesitan ser serviciales como Jesús, es decir, fieles al don y 
misión recibidos. En este sentido la autonomía es el principio 
de la moral cristiana: ser lo que se ha recibido y realizar en el 
quehacer diario el don otorgado ?!. Dios no exige desde fuera, 
sino que impulsa desde dentro. Responder a ese impulso es rea- 
lizar lo que por creación somos: «imagen de Dios» y nueva crea- 
ción en el Espíritu Santo. 


— Historicidad y contemporaneidad 


Los misterios de Jesús tienen, por tanto, una doble cara: son 
temporalidad agotada y son eternidad perdurante; son constitu- 
yentes de su humanidad personal, pero son a la vez causadores 
de realidad de gracia para toda la humanidad. En este sentido 
siguen siendo contemporáneos de todos los hombres. Aquella rea- 
lidad tiene que llegar a ser real también para cada hombre, SU 
presencia efectiva para cada destinatario de la salvación y $ 
perdón recreador para cada pecador. Son misterios de redención Y 


21 He aquí un texto entre miles: «Tú, Señor, hablas a mí corazón, diciéndome 
“Sé tú mismo y tu propiedad; y entonces yo seré tuyo y tu propiedad (sis 2n 444 z 
ego ero tuus)”» (NICOLÁS DE Cusa, De visione Dei cap. VII n.26-28. Trad cast. de A.t- 
González [Pamplona 1994] 785). 
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or ello pertenecen al tiempo y al lugar de cada hombre. Y la 
ón de esta necesaria presencialización a cada uno es que ellos 
o sólo nos ofrecen la gracia como un efecto, cosa O materia 
separables del oferente y del destinatario. Lo que Jesús ofrece es la 
integración en el acto de su libertad filial, de su amor obediencial, de su ala- 
panza al Padre, de su entrega por los hombres. Cuando una persona, 
apelada por ese destino de Jesús, se adentra en él y, conformán- 
dose con el alma humana del Jesús Hijo, se abre al Padre, 
entonces logra su salvación y el Hijo ha conseguido el objetivo 
de su encarnación. 
¿Cuál es la forma concreta de esa contemporaneidad de los 
misterios de Jesús de forma que sean realmente para nosotros 
misterios de redención? La teología de los misterios de Odo Casel y 
Ja posterior investigación litúrgica han redescubierto la dimen- 
sión presencializadora de la eucaristía y, derivando de ella, de 
los otros sacramentos. Ella, en cuanto memoria cultual, ofrenda 
sacrificial y súplica comunitaria, en obediencia a la palabra de 
Jesús y por la acción de su Espíritu, hace posible a los creyentes 
¡insertarse en el acto perdurante de Cristo, que se entregó por 
nosotros a la muerte, fue resucitado por el Espíritu de santidad 
eintercede por nosotros ante el Padre 2, Más allá de los matices 
explicativos propios de las escuelas teológicas, el Vaticano IT en 
la constitución Sacrosantum Conciliuz ha considerado a la liturgia 
como el lugar real en el que la Iglesia torna accesible y eficaz 
para los hombres la redención y santificación operadas por 
Cristo. La liturgia no sólo tiene una función pedagógica de 
recordación de lo que Jesús hizo o dijo en los días de su vida 
mortal, sino sobre todo una potencia efectuadora de su acción 
como Kyrios 2. La liturgia es el lugar presencializador de la sal- 


2 C£ A. Scuinson, Theologie als Sakramentibeologie. Die Mysterientbeologie Odo Casels 
(Trier 1987). Sobre la tesis de Casel desde la historia interna de la propia liturgia, C. 
Giraubo, Encaristia per la chiesa. Prospettive teologiche sull'encaristia a partire della lex oran- 
di (Brescia 1989). 

«La liturgia se entiende ahora como el encuentro misterioso con el Señor 
glorificado en las formas que, en cuanto a su contenido esencial, fueron instítui- 
das por el Señor mismo. La liturgia es aquel obrar en el que alcanzamos la comu- 
Món con el Señor un día crucificado, y ahora glorioso, y participamos de su vida» 

- HormaNn, «Fundamentos dogmáticos de la renovación litúrgica», en J. FEINER - 
' Trorsch - E BOCKLE (eds.), Panorama de la teología actual [1957] [Madrid 1961] 
-639, esp.600-614; cita en 610). 
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vación, por haber sido querida por Dios como el medio 
hace posible a los hombres el encuentro personal con Cri 
encuentro con el que entonces existió visible, audible y tangible 
el mismo que ahora pervive afincado en la vida indestructible 
santificadora de Dios. San León escribe: «Lo que era visible E 
nuestro Salvador ha pasado ahora a sus misterios» 4, y Sn 
Ambrosio: «En tus misterios es donde te encuentro, Señor, 3 

No son por tanto la inteligencia del hombre, su Memoria 
psicológica o su esfuerzo moral, los que acercan el misterio qe 
Cristo a cada uno, sino que el mismo Cristo creó, con la insti. 
tución de los sacramentos y la predicación de la Palabra, 
las mediaciones objetivas que nos acercan la salvación. Éstas 
poseen una garantía, que está más allá de las condiciones ter. 
porales y morales de cada uno de los creyentes. El mistetio de 
Cristo se convierte en nuestro misterio cuando participamos en 
la celebración litúrgica: 


«La Santa Madre Iglesia desarrolla a lo largo del año litúrgico 
todo el misterio de Cristo, desde la Encarnación y la Navidad hasta 
la Ascensión, Pentecostés y la expectativa de la bienaventurada espe. 
ranza y venida del Señor. Conmemorando así los misterios de la 
redención, abre a los fieles las riquezas del poder santificador y de 
los méritos de su Señor, de tal manera que en cierto modo se hacen 
presentes en todo tiempo para que los fieles puedan ponerse en 
contacto con ellos y llenarse de la gracia de la salvación» (SC 102). 


3. Elacceso a los hechos y el acceso a los misterios: 
Las mediaciones instituidas 


a) La historiografía mediadora de los hechos ¿ 


Los mismos acontecimientos de la historia de Jesús, vis | 


tos en su particularidad, son considerados como hechos limita: 
dos por el tiempo y agotados en su significación; considerados, 
en cambio, como misterios son universales, salvíficos, perennes y 


24 «Quod itaque Redemptoris nostri conspectum fuit in sacramenta transibis 
ut fides excellentior esset ac afirmior, visioni doctrina successit, cuius auctoritaf 


supernis in illuminata radiis credentium corda sequerentur» (Trac. 74 [CCL 1384 
(1973)] p.457). 
25 «Te in tuis teneo sacramentis» (Apología David 12,58: SCh 239, p-156). 
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contemporáneos. Los hechos tienen como sujeto al Jesús hom- 
pre, limitado por su horizonte de tiempo y cultura. El sujeto de 
los misterios €s el mismo Jesús, en cuanto que es el Verbo 
encarnado existiendo en el tiempo como revelador de Dios y 
salvador del hombre. La afirmación de que esos acontecimien- 
tos están vividos por Dios para cada hombre se ha convertido 
en una fuente de inspiración, de gozo y de amor en la historia 
de la Iglesia 26, Los misterios de la vida de Jesús han sido para 
Jos cristianos el centro de su recuerdo, contemplación, celebra- 
ción, amor y conformación con Cristo. En unos casos ha pre- 
valecido el amor e imitación, en otros la interiorización y la 
reflexión. De ellas ha nacido la inteligencia. «El amor es ya 
conocimiento», repitió con San Gregorio toda la historia pos- 


terior. 


—Los evangelios y su último sentido 


Los evangelios han sido leídos siempre en la Iglesia como el 
relato confesante y amoroso de los misterios de Jesús. Y esto no 
por actitud ingenua y precrítica de acceso a un texto, sino como 
la manera más radical e ilustrada de comprenderlo en su inten- 
ción original y en su última verdad. Sólo cuando hay conniven- 
cia entre intención redactora e intención lectora, hay real lectura 
y personal comprehensión de un texto. Por ello, si los evange- 
lios han nacido de una confesión creyente y de una identifica- 
ción amotosa con Jesús, en la seguridad de que mediante tal fe y 
amor se acoge la revelación de Dios y se logra la salvación del 
hombre, entonces la correcta lectura del texto es la adhesión a 
ese nivel de afirmación y testimonio. En un segundo momento 

] Podrán ser interrogados sobre su validez histórica. Una lectura 
tristiana y cristocóntrica de la Biblia no sólo no viene después de una lectura 
srítica, sino que axiológicamente es anterior y superior. Ninguna crítica 
tiene fundamento científico para negar la validez teórica de 


:é% «Jesús no está sólo en relación con una parte de la historia, sino con toda la 
"Storia; reconcilia a los hombres y mujeres de todos los tiempos; en él adquiere su 
Mentación definitiva y verdadera el designio de Dios sobre la historia humana» 
1/2 ONGULO, «Antropología dogmática», en Introducción a la práctica de la teología, 
[Madrid 1984] 541). 


Y 
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aquella lectura, ya que es la que corresponde a la intención oñ. 
ginaria de los autores ”. 

La historia de Jesús ha sido leída cristianamente remitiéndo. 
la a dos perspectivas que la trascienden: como la historia de 
Dios encarnado y como la historia del hombre salvado, Por ey, 
los protagonistas verdaderos tras la superficie temporal pales 
nense son Dios y cada hombre. ¿Cómo estaba Dios revelángo. 
se y realizándose en cuanto Dios en la humanidad de Jesús, asp, 
mida no como una vestidura externa, sino como su forma y 
figura propias? ¿Cómo estábamos cada uno de nosotros afecta. 
dos por esa vida y presentes a esa vida, de tal forma que poda. 
mos decir con verdad que la historia de Jesús es nuestra historia 
y sus misterios son nuestros misterios? Estas son las dos pre. 
guntas que han sostenido la reflexión teológica y espiritual a lp 
largo de los siglos. Ellas han suscitado un apasionado amor y 
han hecho infinitamente memorable a Jesús. A nadie como a ¿] 
se le ha recordado en el mundo. Y a él se le ha recordado por- 
que es en persona Dens historialis et Dens memorabilis ?, 


— Dimensiones y lecturas de la vida de Jesús 


Esa complejidad de la historia reveladora y redentora de 
Jesús, tejida por hechos que son misterios, que implica al Dios 
encarnado y a cada hombre anticipado en Jesús, ha tenido 
como resultado una gran diversidad de accesos a su descubri 
miento y apropiación. En cada época, tipo de teología y creyer- 
te, ha predominado uno u otro acceso de acuerdo a las determ- 
naciones culturales del ambiente, a la filosofía con cuya ayuda 
se explicaba la realidad, a las formas sociales y a las inclinacio: 
nes subjetivas. Estas son las posibles lecturas: 

1. Histórica, para conocet y verificar hechos. 

2.  Excegética, para interpretar textos, situados en su conter 
to y a la vez considerándolos reveladores de Dios. 


e ella es 


27 «Ya que los evangelios se relacionan con la vida de Jesús en cuanto qu 9 
U 


misterio, la crítica histórica no puede ser el único y decisivo principio de s A 
pretación. La actitud más amoldada a los hechos, a propósito de los textos evane 
licos, es aquella de la fe viva en la Iglesia y con la Iglesia» (W. LOsER, «Mysteres 
la vie de Jésus», en D5p X, 1884). 

28 Cf. Y. LacostE, Note sur de temps..., O.C. 
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3, Moral para encontrar en Jesús un modelo de vida para 
questra vida moral. 

4. Doctrina o teológica, para descubrir el ser, los designios 
de Dios y la verdad del hombre. 

5. Contemplativa O mística, para reconocer a Cristo como el 
don del Padre y, conociéndolo, mejor amatle. 

6. Mastérica o litúrgica, para recibir su gracia al identificar- 
nos con su destino en los sacramentos y conformarnos con su 

rsona. 

7. Utópica, para recoger la inmensa esperanza que él intro- 
dujo en el mundo con su predicación del Reino de Dios, a la 
yez que con su muerte, y convertirla en fermento de justicia, 
libertad y sentido. 

8. Escatológica, para columbrar realizado en Cristo el desti- 


no definitivo de la vida humana. 


El acceso a la persona de Jesús ha tenido lugar por el encuen- 
tro con su humanidad, descrita en los evangelios, desde la con- 
vicción de que él había existido para mí; había pensado en mí y, 
por consiguiente, permanece vivo y se dirige a mí. Se da entonces 
una fusión de los tiempos, de manera que el Jesús de entonces es el 
mismo que el Jesús que pervive accesible para cada hombre. La 
vida de Jesús no se ha prolongado temporalmente, sino que se ha 
iternizado, interiorizado y universalizado, de forma que es un 
presente (escatológico) para cada hombre. Toda su historia en la 
medida en que implicaba la persona divina y en la medida en que 
resultaba del encuentro con los hombres y en el roce del tiempo: 
toda ella perdura viva ante Dios y le es ofrecida al hombre. Jesús 
se ha quedado y se ha dado a la historia ulterior en su unicidad 
Personal y en su totalidad biográfica. 

Todos sus estados de vida, todas sus pasiones cordiales, 
todos sus sentimientos perduran vivos para nosotros. De todos 
los estados, estratos y estadios de la vida de Jesús podemos 
decir lo que Rahner dice de su infancia: 


«Ya no es el niño, ya no es el joven, ya no es el hombre, ya no 
es el Crucificado, el que murió en las tinieblas de la muerte. Todo 
eso lo ha dejado tras sí. Pero precisamente de esta forma todo 
aquello que él fue y que dejó tras sí ha penetrado, en lo que tiene 
de propio, en la vida, en él mismo, en el que se marchó pata volver 
así como es. Va a volver en la misma forma que es, porque fue el 
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que nosotros conocimos: como el hombre que fue niño 
quien este hecho sigue siendo un eterno presente [...] Y la 
dad no viene “tras” el tiempo, sino que es la pura validez de 
en el tiempo ha sucedido pata siempre» 2. 


y Para 
€terni. 


lo Que 


Cristo ha asumido todos los estadios de la vida y todas ha 
edades del hombre para hacerlas mediación de su revelación de 


Dios y para santificar en ellas al hombre %. La infancia y la m, Adoos 
rez, la vida privada y la vida pública de Jesús son igualmente 


sagradas, porque cada una de ellas es un aspecto de la autorreye. 
lación y autodonación de Dios, un aspecto de la redención y san. 
tificación del hombre. Ch. Péguy ha expuesto la importancia teo. 
lógica de la infancia de Jesús, la significación de su vida privada 
en familia, la gestación de su corto ministerio público en la larga 
maduración de sus treinta años previos, y con ello la dignificación 
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Hay por tanto un en sí de Jesús que incluye toda su historia 
vivida. Ella perdura abierta para que nos integremos en ella, la 
descubramos como revelación, la acojamos como redención y 
de esta forma sea la historia de cada hombre; sea «mi» historia. 
Podríamos establecer una triple ley que da razón de la historia 
de Jesús, y que a la vez da razón de la historia del cristiano: 
pumnanización, interiorización, personalización. 

1) Humanización. Dios no se ha dado a la historia sólo en 

bra o en acontecimiento quedándose fuera de ella, sino que 
se da en hombre, haciendo de una conciencia y libertad su 
mediación traditiva, personalizando una humanidad hasta el lími- 
te y haciéndola subsistir con su vida divina. La vida cristiana 


de todos los hombres y mujeres que no tienen vida «pública», eorresponde a esa ley acogiendo el misterio de Dios, dado e ínsi- 


«En este sentido mucho más elevado que el puramente huma- 
no, cada una de las edades, cada uno de los estados del Verbo 
encarnado, sirve a Dios para representar definitivamente su pleni- 
tud y esta plenitud está activa en cada uno de nosotros» *, 


29 K. RAHNER, «Volverá», en ET VII, 193-194, 

30 «Omnem aetatem santificans per illam quae ad ipsum erat similitudinem, 
Omnes enim venit per semetipsum salvare: omnes inquam, qui per eum renascun- 
tur in Deum, infantes et parvulos et pueros et juvenes et seniores [...] ut sit perfec- 
tus in omnibus, non solum secundum expositionem veritatis, sed et secundum 
aetatem [...] princeps vitae, prior omnium et praccedens omnes» (SAN TRENEO, Act. 
Haer. II, 22,4: $Ch 294, p.220). 

31 ¿Que Jésus, monsieur Laudet, est essenticllement le Dieu des pauvres, des 
misérables, des ouvriers, par conséquent de ceux qui r'ont pas une vie publique. 
Le ciel est un ciel de petites gens» (p.409). . 

«Car Pobéissance, la soumission de Jésus á ses pére et mére nourriciers, si parfal- 
te en elle-méme et d'un si éternel enseignement, n'étaient encore qu'une image 
temporelle, une représentation charnelle de P'obéissance filiale éternelle, de la par- 
faite soumission filiale éternelle de Jésus 4 son Pere, qui étes amox ciel. Dobéissance, la 
soumission de tous les jouts de Jésus 4 Joseph et Marie annoncait, représental, 
anticipait Peffrayante obéissance et soumission du jeudi saint» (p.416). 

«En sainteté, en matiére de sainteté le public plonge dans le privé, les vertos 
publiques se soutiennent littéralement, se nourrissent, se récrutent des vertus plr 
vées. En matiére de sainteté le public vient du privé» (p.417). Cn. Pcuy, «Un e 
veau théologien, N. F. Lauret», en Oeneres en prose completes, UA (París 1992) 372-476. 
Por las mismas fechas en que escribía estas páginas, lefa los textos de J B. e 
Elevations a Dieu sur tous les suysteres de la religion chrétienne (1727), especialmenté A 
que tratan de la infancia y vida oculta de Jesús. Cf. 1, NoYe, «Dévotion a Penfano 
de Jesús», en DSp IV, 652-682. ] A 

32 H. U. von BaLTRasar, De l'intégration. Aspecis d'une Théologie de U'histotre (Pas 
1970) 254. Original alemán: Das Ganze im Fragment (Einsiedeln 1963). 


to a la humanidad de Jesús, con todas sus potencias intelectuales 
y todos sus sentidos. Á ese Dios sensible le acoge con todas las 
potencias y todos los sentidos, ya que sólo entonces responde el 
hombre como totalidad intelectiva y perceptiva. Sólo entonces 
actúa su plena capacidad para conocer y acoger el Don de Dios, 
que no es idea o precepto, sino cuerpo y humanidad. 

2) Interiorización. La vida cristiana se propone interiorizar a 
Jesús en má, en la misma medida que todos los hombres religio- 
sos habían interiorizado a Dios. La referencia a los evangelios, a 
la tradición apostólica y a la celebración litúrgica impide que esa 
kgítima interiorización se convierta en una arbitraria subjetiva- 
ción de la realidad exterior de Jesús, sometiéndola a la arbitra- 
tiedad o instinto de cada individuo creyente. 

3) Personalización. La configuración de toda la persona del 
tteyente con la persona de Jesús no es la simple imitación del 
modelo, sino la participación en su destino, gracias al Espíritu 
Santo que Jesús nos ha dado. Con ello la relación creyente con 
Jesús y su historia es distinta de la que instaura un admirador 
con el personaje histórico objeto de su admiración, distinta del 
Que realiza un proyecto moral a la luz de un ejemplar previo y 
distinta también de la relación que tiene el discípulo con el 
Maestro 3, Todo eso son fases previas de la relación del creyente con Cris- 


3 ñ 
, Kierkegaard ha subrayado la diferencia entre un admirador y un imitador, a la 
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to. Ésta comienza especificamente con la fe, se realiza en el amor y se di: 
suma en la identificación del destino. En el cristianismo la historia de Tesi 
ha sido recuperada y vivida desde la mística de Cristo. Sin ésta, aquélla 
habría desaparecido como cenizas de un fuego apagado hace 
siglos. 


b) La anamnesis mediadora de los misterios de Jesús (la memoria 
subjetiva del individuo y la memoria objetiva de la Iglesia) 


La memoria, contemplación, amor, seguimiento, identifica. 
ción y celebración de los misterios de Cristo son las formas en 
que los ha vivido la fe cristiana. Tendríamos que hacer un anál;- 
sis de cada uno de estos términos para mostrar cómo todos 
ellos caracterizan una relación con Jesús, que suma aceptación 
de hecho particular biográfico y del misterio universal salvífico, 
La característica de la crítica bíblica, iniciada en el siglo xv, 
consiste en retroceder tras estas actitudes para instaurar otra 
que sería previa y en el fondo única: la verificación de los 
hechos y la reducción de su verdad al pasado en el que aconte- 
cieron. 

La crítica bíblica pone entre paréntesis o miega la convic- 
ción fundamental que sostiene a los textos bíblicos y a la 
comunidad eclesial. La convicción primordial de ésta afirma 
que Jesucristo fue el Hijo de Dios encarnado, que perdura 
como Kyrios revelador y vivificador de quienes creen en él, 
que es accesible en el amor y en la memoria creyente, que pue- 
de ser reconocido como salvador por cada hombre en su lugar 
y tiempo propios. 


vez que la importancia de la contemporaneidad de Cristo en el hombre. «¿En qué 
consiste, pues, la diferencia entre un admirador y un imitador? Un imitador es O sé 
esfuerza por ser aquello que admira; un admirador se queda personalmente fuera Y 
consciente o inconscientemente no descubre que lo admirado encierra una exigen” 
cia para él, la de ser o esforzarse por ser lo admirado» (S. KIERKEGAARD, Ena 
ción..., O.C., 324, 110-115 [El cristianismo como lo absoluto. La contemporancida 

con Cristo]). Kierkegaard, sin embargo, ha absolutizado ese estadio moral, negar” 
do las dimensiones estética y mística del cristianismo igualmente legítimas, e 
explicitan de manera radical la noción evangélica de perla y tesoro y la paulina ] 
justificación por el envío del Espíritu Santo a nuestros corazones. Desdeña ca 
bién la comprehensión de Cristo como imagen del Dios invisible, esplendor des 

gloria y reflejo de su sustancia (cf. 2 Cor 4,4; Col 1,15; Heb 1,1-4). 
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Analicemos sólo una de esas formas cristianas de conoci- 
miento de Cristo: la memoria. Ésta es distinta y mucho más que 
el recuerdo psicológico que cada hombre o la comunidad cre- 

ente pueda hacer de Cristo. La memoria es la capacidad que el 
hombre tiene de abrirse a la eternidad, la impronta que lleva en 
sí de su origen divino y, por ello, la capacidad para buscar y 
conocer a Dios, para identificarle cuando él aparezca encarna- 


* do. La memoria es por consiguiente, ante todo, memoria Dei. El 


hombre está hecho a su imagen y semejanza y mientras es hom- 
bre alberga en su entraña la capacidad permanente e indestruc- 
tible de reconocer al que, creándolo, lo conformó consigo mis- 
mo. San Agustín, la teología franciscana, San Juan de la Cruz y 
todos los místicos han comprendido al hombre como capaz de 
Dios, por ser su imagen. Esa impronta del origen divino en el 
ser humano hace imposible el definitivo olvido de Dios. La 
memoria es el ámbito primordial y la posibilidad radical que el 
hombre tiene para encontrarse con Dios y, por consiguiente, 
para descubrir sus huellas y acoger su revelación en el mundo, si 
ésta tuviere lugar %, La memoria es en el hombre el fundamen- 
to para el conocimiento de la verdad y en el cristiano es la capa- 
cidad para mantener vivos la noticia del Eterno y el recuerdo 
del Encarnado. Esa original capacidad que tiene el hombre, por 
ser imagen y semejanza de Dios, viene reforzada por la memo- 
ria objetiva de la comunidad cristiana como tal, que es el Espíri- 
tu Santo. 


34 Cf. J. Morán, «Hacia una comprensión de la “memoria Dei” según San 
Agustín»: Aqgustinianum 10 (1960) 185-234; E. CAsaDO, «La teoría de la “memoria 
Dei” en la tradición escolástica agustiniana»: La cindad de Dios 177 (1964) 5-43; 
201-233; J. Morán, «Sobre la “memoria Dei” agustiniana»: Augustinus 9 (1964) 
205-209; J. PEGUEROLES, «El fundamento del conocimiento de la verdad en San 
Agustín: la “memoria Dei”», en Pensamiento 29 (1973); P. Laín ENTRALGO, «Memo- 
Ta y esperanza», en La espera y la esperanza (Madrid 1957-1984) 115-131; A. BorD, 
EMbnaire et espérance chez Saint Jean de la Croix (París 1971); J. Y. LacosTE, Note sur le 
eMDS..., O.C. 
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— La «conmemoración» (Uvúápvnor, memoriale, zikkaron) 
de la Iglesia + 


La Biblia es el relato, recuerdo y relectura de las Obras 
memorables que Dios ha hecho para con su pueblo. «Memora 
ble» significa digno de recuerdo y eficaz al recordar. Porque ls 
acciones salvíficas de Dios permanecen significativas para el 
futuro a la vez que eficaces en el presente. De abí que la histopi 
bíblica viva en una integración permanente entre recuerdo del pasado por la 
memoria, actualización en el presente por el culto, anticipación del futypo 
Por la esperanza. Cada gran gesta anterior de Dios nos da la claye 
para irnos orientando en los avatares y novedades de la vida, 
Celebradas ritualmente a la vez que rememoradas psicológica. 
mente, nos dan la luz y gracia necesarias para vivir cada tiempo 
como tiempo de salvación. El corazón de la experiencia bíblica 
y especialmente del NT es la conciencia de la presencia eficaz 
de la salvación (Gegenwartigkeit des Heils): presencia de la salva- 
ción en los profetas, en Cristo y en la comunidad eclesial. La 
continuidad de la gracia está garantizada por la promesa de 
Dios, activa en la discontinuidad de los tiempos con la continui- 
dad de los signos: pascua de Israel, última cena de Jesús, euca- 
ristía de la Iglesia. Las tres la recuerdan, actualizan y anticipan. 
Esos ritos (gestos y palabras) conmemorativos presuponen la 
unidad del Dios que actúa, la unidad del pueblo y la implicación 
de cada uno de sus miembros en todas y cada una de sus fases. 
Todos los judíos estaban en Egipto; han estado en Auschwitz y 
estarán en el Israel rehecho por la venida definitiva del Mesías. 
Todos los cristianos estábamos, presentes silenciosos, en la 
última cena de Jesús y lo estamos en cada eucaristía pudiendo 
identificarnos con el misterio de su muerte y resurrección, anti- 
cipado e interpretado en aquella noche última en la que fue 
entregado. La memoria, considerada entonces como el conoci- 


35 Cf. N. A. Dan, «Anamnesis...», a.c; O. Mica, en TIZNT 1V, 678-687 y 
bibliografía bíblica completa en TIZNTX, 9755; 1138-1143; 1178; W. ScHorTRoFS 
«Gedenken» iz alten Orient und im AT (Neukirchen-Vluyn 1967); H. J. FABRY, Geden _ 
ken und Gedáchtnis im AT (Paderborn 1988) 141-154; O. CaseL, Das Gedácbtis 
Herrn in der alichristlichen Liturgie (1922) = Le mémorial du Seigneur (París 1945); lo, L1 
mystére du culte dans le christianisme (París 1947); ÍD., Faites ceci en suémoire de mol (Paris 
1962); Io., La fete de Páques dans PEglise des Péres (París 1963). 
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miento por excelencia, realiza una transhistoricidad y se interio- 
jiza Cn historia trascendida. 


«Aquí pregunta el hijo al padre, y si el hijo no tiene todavía 
conocimiento, el padre lo instruye: ¿en qué se diferencia esta 
noche de todas las otras noches? (...) En cualquier caso ha de consi- 
derarse cada uno a sí mismo como si hubiese salido él de Egipto, ya que está 
escrito: “lo explicarás a tu hijo en aquel día, diciendo: es por lo que el 
Señor bizo por mí al salir de Egipto” (Ex 13,8). Por esto estamos obli- 
gados a dar gracias, alabar, entonar loas, magnificat, ensalzar, glori- 
ficat, bendecir, exaltar y sublimar a quien hizo con nosotros y con 

_ nuestros padres todos estos prodigios. Nos sacó de la esclavitud a 
la libertad, de la tristeza a la alegría, del luto a la fiesta, de las tinie- 
blas a la extraordinaria luz, de la servidumbre a la redención. Diga- 
mos ante él: alleluya (Halel. Salmos 113-118)» 3, 


Jesús ha instaurado un signo nuevo, constituido por «gestos 
y palabras», mediante el cual interpretó, anticipó, actualizó e 
incorporó su muerte a los elementos del pan y del vino como 
signo real-personal de su cuerpo roto y de su sangre derramada 
por todos. A la vez mandó universalizar ese signo y autorizó a 
los comensales de aquella cena para realizarlo en su nombre, de 
forma que fuera para el perdón de los pecados de todos los que, 
recibiéndolo, se identificaran con su destino e hicieran partíci- 
pes de su persona (= cuerpo-sangte). Todo eso debía acontecer 
como recuerdo de él y para memoria presencializadora de él. 
Esta anamnesis realiza en un nivel nuevo de profundidad perso- 
nal lo que la Pascua judía implicaba. La eucaristía cristiana no 
temite sólo a las comidas de amistad e integración que realizó 
Jesús, tanto en su fase prepascual como postpascual, sino a su 
muerte y resurrección, ya que en ellas se realizó el anticipo 
de su muerte (ofrenda y sacrificio con nosotros) y se nos dio 
la garantía de participar en su pascua, tránsito a la definitiva tie- 
tra prometida, es decir, al Padre. De esa «pasión-tránsito» es 


memorial eficaz la eucaristía *”. 


36 La Misná m San 10,5 = Orden segundo: Fiestas. Pascua. Cap. 10,5. Trad. de 
Carlos del Valle (Madrid 1981) 307. C. DEL VaLuz, La Misná, (Salamanca 2004). 
z 3 «¿The understanding of the Eucharist as “for the Anamnesis of Me” —as the 

te-calling” before God of the one sacrifice of Christ in all its accomplished and 
leffectual fuliness so that it is here and now operative by its effects in the soul of 
€ redeemed— is clearly brought out in all traditions of the prayen» (G. Dix, The 
Shape of the Liturgy [Londres 1970] 243). La presencia de esta categoría teológica en 
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Jesús confió en la capacidad del hombre para recor, 
interpretar su evangelio, para celebrar su eucaristía y así a 
zar su persona a lo largo de los siglos. Para ello le otorgó com 
esencial agente y sostén al Espíritu Santo. La teologí. joánica 
del Paráclito (Jn 14,15-17.25s; 15,265; 16,5-14) explicita «e 
donación de Jesús. El Espíritu es la memoria objetiva, fig] e 
perenne de la Iglesia. El mantiene vivo el recuerdo de Jesús ón 
cada creyente, cualifica y santifica a los apóstoles para que pre- 
diquen el evangelio, convierte los dones de pan y vino en Su 
cuerpo y sangre y así le otorga presencia viva y perenne 3, 

El Espíritu Santo le es dado a la comunidad para que le 
recuerde las palabras de Cristo; para que le sea fiel testigo ante 
los tribunales; para que descubra la eficacia del evangelio en las 
situaciones concretas y para que así haga completa la verdad. La 
acción del Espíritu tiene su momento supremo en la celebra. 
ción eucarística, convirtiendo los dones en el cuerpo y sangre 
del Señor (epíclesis); en la celebración sinodal en la que los 
apóstoles y sus sucesores tras la invocación de ese Espíritu 
interpretan normativamente la verdad de Cristo (concilios). 
Ambos lugares: excaristía, como forma permanente y sacramen- 
tal, y concilio, como instrumento didascálico excepcional, son los 
órganos de la memoria objetiva del cristianismo. En esos dos 
lugares realiza el Espíritu Santo su misión de recordarnos a 
Cristo, de convertir los dones en su cuerpo para vida de todos, 
y de convertir su palabra, pronunciada una vez para siempre, en 
palabra que ilumine a cada persona. Esa memoria objetiva 
actualiza, universaliza y personaliza la historia de Cristo como 
misterio de salvación para todos los hombres ?. 


dar e 
ctuali 


todas las liturgias antiguas ha hecho posible que haya revivido en la Iglesia durante 
el siglo xx y se la haya considerado clave en los diálogos ecuménicos en orden a 
una comprensión de la eucaristía aceptable por todos. 

38 «La imagen de Jesucristo nos es descrita en un recuerdo fiel y verdadero. Este 
recuerdo nace del mismo Espíritu Santo. Naturalmente, esto no significa que ten: 
ga el carácter de una simple vivencia subjetiva. Todo lo contrario: este recuerdo €S 
el único coordenado y proporcional a la realidad del Hijo de Dios. Es el que susciía € 
ojo capaz, de ver al Señor, y el sentido que entiende su mensaje» (R. GUARDINI, Die Sinne 410 
die religióse Erkenntis [Wiirzburg 1958] 82; la cursiva es nuestra. Trad. cast: Los sentt- 
dos y el conocimiento religioso, O.C.). 

39 «En definitiva, es el Espíritu el que lleva a cabo esta tarea de actualizar € 
tiempo de la Iglesia la salvación. Así, el tiempo intermedio de la Iglesia es tiempo 
del Espíritu, y por él, tiempo de salvación» (J. M. SÁNcHEz Caro, «El tiempo . 


nel 


€ 
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Los misterios de Jesús en la conciencia de la Iglesia: 
Las almas 


unto a la memoria objetiva (pneumática, sacramental y 
sinodal) de la Iglesia tenemos que exponer la memoria que el 
Espíritu Santo ha suscitado en los grupos eclesiales y alimen- 
tado en los cristianos individuales, especialmente en los san- 
sos, los profetas, los fundadores, los teólogos y los místicos. 
En ellos la memoria se ha hecho contemplación, afección e 


imitación. 


a Forma teórica de los teólogos, mistérica de los santos, moral 

de los predicadores 

Encontramos tres formas fundamentales de recuperación 
de la historia de Cristo: la exposición teórica (teólogos profesio- 
nales); la contemplación mistérica (espirituales); la reflexión 
moral (predicadores). Estas tres lecturas deberían haber ido 
juntas y su separación ha traído graves consecuencias para la 
reciedumbre y densidad de la experiencia cristiana. El objetivo 
de cada una de esas consideraciones es esencial a toda vida cris- 
tiana y ninguna puede quedar relegada al absolutizar a otra. El 
teólogo tiende principalmente a dar razón, a ofrecer inteligen- 
cia, a proponer sentido. El espiritual tiende principalmente a 
suscitar el amor, a alimentar la memoria del origen, a hacer 
posible la alabanza y acrecentar el gozo de amar a Cristo. El 
predicador, casi siempre, se ha inclinado a considerar la vida de 
Jesús como suma de ejemplos para la vida cristiana, encontran- 
do en él un modelo que imitar y una ley que seguir. Esos tres 
objetivos: racionalidad, amor y comportamiento son legítimos. 


Espíritu y de la Iglesia: la epíclesis», en Encaristía e historia..., O.C., 428). Respecto de 
os concilios escribe el papa Celestino 1 al concilio de Éfeso el 6 de mayo del a.431: 
Spiritus Sancti testatur praesentiam congregatio sacerdotum [...] numquam his 
efuit, quem receperant praedicandum; adfuit his semper Dominus et magister, 
Rec docentes a suo doctore deserti sunt. Docebat ille qui miserat, docebat et qui 
'dixerat quid docerent. Docebat ille qui in apostolis suis se confirmat audiri (Le 
10,16), (PL 50,5055). El Concilio Vaticano IÍ comenzaba sus sesiones con la ora- 
Ción al Espíritu Santo «Adsumus», redactada por San Isidoro para el concilio de 
lla (619), y utilizada en el concilio IV de Toledo (633). 


e 


622 Fundamentos de Cristología 


Sólo en la interacción entre uno y otros la experiencia Cristiana 
mantiene su savia originaria, su vigor propio y su potencia tray. 
formadora. Verdad, Belleza y Bondad eran los motivos que impul. 
saban a conocer a Cristo y a la luz de los cuales se releía su vida 
Ella fue y tiene que seguir siendo fuente de verdad, figura de 
belleza y exponente de bondad para nosotros. Sólo abarcando 
estos tres órdenes es real revelación y donación de Dios, 1, 
Belleza, entregada en su gratuidad y en su desvalimiento abso. 
lutos hasta ser desfigurada por la muerte, es el exponente más 
luminoso y creíble del amor redentor de Dios. El Cristo defor. 
mado es el que nos ha reformado y su figura deshecha en la 
cruz es la que nos ha rehecho y configurado con Dios %, 


Hasta la Edad Media y en parte hasta finales del siglo xy], 
ha perdurado una comprehensión unificada de la historia de Cristo, 
que incluía el análisis de los hechos, la contemplación de los 
misterios, la exposición de las verdades teológicas y la deduc- 
ción de las exigencias morales. Luego, prevaleció, por un lado, 
una ¿ectura teológica, que se concentró en el aspecto de verdad 
racional, con pretensión de validez incluso para quienes la mira- 
sen desde fuera; y, por otro lado, una Jeciura ética, que vio a Cris- 
to sobte todo como instaurador y ejemplo de una nueva moral, 
Este proceso se consuma en la reducción moralista de Cristo, 
que tiene lugar en cierta Ilustración, seguida luego por el libera- 
lismo teológico y el protestantismo liberal. La teología termina 
escindida entre la exégesis y la dogmática por un lado, la ética y 
la política por otro. Cristo es entonces visto como el máximo 
exponente de la religión dentro de los límites de la mera razón 
(ilustración), el realizador de la religión absoluta (idealismo), cl 
iniciador de la gran utopía del Reino (movimientos sociales y 
revolucionarios). La moral, la religión y la utopía son pensa- 
das en adelante al margen de la revelación del Misterio divino y 
de la redención del pecado humano. Los hechos ya no serán 
considerados como misterios. Es el final de la complejidad 
evangélica. 


40 «A causa de su fe, Cristo se hizo deforme, pero permanece hermoso [.] La 
deformidad de Cristo te forma a ti. Si él no hubiera querido ser deforme, tú nunc 
alcanzarías la forma que perdiste, En la cruz colgaba deforme, pero su deformi Sa 
era nuestra belleza. Quedémonos en esta vida con el Cristo deforme» (SAN AGUS 
TÍN, Sermón 27,6 [BAC VIH p.430). 
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En la mitad de nuestro siglo se ha descubierto esa trampa, 
ue no sólo es religiosa, sino científica. Nuestro acceso a la his- 
toria única de Jesús ha tenido que pasar entre dos extremos: las 
vidas de Jesás sólo piadosas y moralizadoras, y las historias de Jesús 
críticas y reductoras. La historia de Jesús es la historia de un 
hombre delante de Dios en el mundo, pero no menos es la his- 
toria del mismo Dios, siendo parte, actor y víctima en este 
mundo. Donde está Dios en acto, se abre el Misterio; por eso, a 
los hechos de Jesús cuyas entretelas son revelación y gracia de 
Dios, los consideramos misterios. 


b) La historia de Jesús, entre la filología y la mística 


La cristología, como interpretación de la historia de Jesús, 
tiene que nutrirse de la exégesis y de la mística al mismo tiempo. 
La exégesis ha hecho admirables esfuerzos para lograr situar los 
textos en su lugar de nacimiento, identificar sus autores, recoger 

-la historia de su redacción y repercusión (diacronía), descifrar 
su estructura y géneros literarios (sincronía), ayudarnos a actua- 
lizar el mensaje. Nos ha mostrado que la revelación de Dios 
pasa por hechos y textos, que gesta historia y literatura, que, por 
tanto, esa historia y ese libro son ya el medio necesario para 
nuestro encuentro con Dios. Las aportaciones críticas de la his- 
toria y de la exégesis son fundamentales para la cristología. 
Ellas nos permiten enraizar la figura de Jesús en el espesor de la 
vida humana y en la concreción del tiempo, a la vez que descu- 
brir el eco que suscitó en quienes creyeron en él y redactaron 
sus memorias, que ha seguido suscitando hasta hoy (Wirkungs- 
geschichte). Pero es necesaria también la conexión con la místi 
ca *1, Si la exégesis se preocupa sobre todo por el a//í particular 


41 En el mismo sermón decía San Agustín a su interlocutor: «Quaeris tu ratio- 
hem, ego expavesco altitudinem. O altitudo divitiarum sapientiae et scientiae Dei! 
Tu ratiocinate, ego mirer; tu disputa, ego credam; altitudinem video, ad profun- 
dum non pervenio» (27,7 [p.431]). L. BouYER - J. LecLecQ - E VANDERBROUCKE, 
Hastoire de la spiritualitó chrótienne 1-1V (París 1960-1965); A, RAvIER, (ed.), La mystique 
des mystiques (París 1965); K. Run, Geschichte der abendlándiischen Mystik, 1-11 (Múnich 
1990. 996); B. MAcCINN, The Presence of God. A history of; Western Mysticism. L: The 

¡Pundations of Mysticism. Origins to tbe Fifo Century (Nueva York 1991), 11: The Growth 
Y Mysticism (Nueva York 1994); 111: The Flowering of Mysticism. Men and Women in the 
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de la figura de Cristo, la mística atestigua la significación 

Cristo aguí y para mí, de la vida de Cristo. Esa dualidad la encon 
tramos ya dentro del mismo NT, en el que existe una Marración 
evangélica de la vida de Jesás y ana confesión doxológica del Misterio És 
Cristo, textos de historiadores e himnos de celebrantes; una hjg. 


toria sinóptica, a la vez que una mística paulina y joánica 42 


c) Los orígenes de una mística de Jesús 


La mística ha profundizado en las dimensiones personales 
salvíficas de la vida de Cristo, como revelación del misterio de 
Dios, en el que el hombre encuentra la salvación. San Pablo y 
San Juan han iniciado esa actitud contemplativa e interiorizada 
de Jesús que no ha cesado en toda la historia. San Juan establece 
las condiciones y consecuencias del amor fiel: «El que recibe 
mis preceptos y los guarda, ése es el que me ama; el que me ama 
a mí será amado de mi Padre y yo le amaté y me manifestaré a 
éb, (Jn 14,21). 

Dos textos han suscitado siempre un apasionado interés, 
Uno es el que habla del Verbo que estaba en el seno del Padre, y 
una vez encarnado nos le ha revelado. Otro es el que narra 
cómo Juan en la noche de la cena reposó su cabeza sobre el 
pecho de Jesús, razón pot la cual la tradición le ha considerado 
conocedor del misterio de Dios y del amor de Cristo, y es con- 
siderado en toda la tradición «el teólogo» por antonomasia. San 
Juan aparece así como la suma ideal del testigo de Jesús, y del 
conocedor del Verbo eterno, porque oyó latir su corazón en la 
noche en la que fue traicionado (Jn 1,18; 13,23) %. Por eso su 
evangelio, que cierra la cuádruple lectura de la historia y miste- 
rio de Jesús, es el que da las claves para su intelección definitiva. 


New Mystics in 1200-1350 (Nueva York 1998). Bibliografía completa al final de cada 
volumen. 

42 Cf. E MussneR, «Christologische Homologese und evangelische Vita Jesw» 
a.c.; J, Huy, Mystiques paulinienne et jobannique (París 1946). 

43 «El que reposa sobre el pecho del Señor conoce la sabiduría de Dios; por €50 
será teólogo» (EvaGriO PóntTICO, 4d monachos 120: PG 40,1282). «Si eres teólogo, 
verdaderamente oratás; y si oras de verdad serás teólogo» (ÍD., De orationt, 60: | 
79,1179-1180b). C£. 1. Hausmerr, Les legons d'un contemplaisf. Le traité de nia 
d'Evagre le Pontique (París 1960). Más información bibliográfica sobre la «mística € 
Cristo», en Cristología, 293-319, 
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San Pablo ha percibido la historia de Jesús como un acto de 
revelación («se manifestó a mí»), de amor («me amó a mí»), y de 
entrega individual por sus pecados («se entregó por mí»). Dios 
je ha revelado su Hijo a él, pecador y perseguidor, el último de 
todos: «Cuando plugo al que me segregó desde el seno de mi 
madre, y me llamó por su gracia revelar en mí a su Hijo [...] Y 
aunque al presente vivo en carne, vivo en la fe del Hijo de Dios, 
que me amó y se entregó por mí» (Gál 1,15-16; cf. 1 Cor 15,8; 1 
Tim 1,15). 

La historia de Jesús que conoce Pablo es sobre todo la que 
enlaza temporalidad con eternidad: la del encarnado y anonada- 
do en cruz a la vez que la del exaltado, del viviente en la Iglesia 
y del Señor de la historia. La vida verdadera consiste en vivir en 
Cristo y de Cristo, sujeto radical de nuestra personalísima vida: 
«Ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mí» (Gál 2,20). La muer- 
te es el tránsito con Cristo a la vida definitiva, no amenazada 
por el mundo: «Deseo morir para estar con Cristo» (Flp 1,13). 

Hay una mística de Jesús desde los mismos otígenes comen- 
zando por San Pablo, San Juan, San Ignacio de Antioquía, Orí- 
genes, etc. Y. Sus exponentes máximos nos han acercado a la 
humanidad de Jesús en sus determinaciones humanas, mostran- 
do en él la filantropía de Dios (Tit 3,4), trasparentada en la dul- 
zura, mansedumbre, humildad, paciencia, pobreza y pasión de 
Jesús. Han concentrado toda su atención en la humilde humani- 
dad de Jesús, y en las expresiones extremas de esa humaniza- 
ción del Verbo: /a infancia y la cruz *. 


44 Los estudios sobre Pablo se han concentrado en las expresiones «en el 
Señop», «en Cristo», «en el Espíritu». Cf. A. SCHWEITZER, Die Mystik des Apostels Pau- 
lus (Tubinga 1930); A. WIKENHAUSER, Die Christusmystik des Apostels Pauls (Fribur- 
go 1956), H. MERKLEIN, Studien qu Jesus und Pantus, 0.c., 319-344; J. GNIKA, «En 
Cristo, en el Señom», en Pablo de Tarso, apóstol y testigo, 0.c., 246-251; ID., «El don 
del Espíritu», en ibíd., 251-257; E. BERTRAND, Mystique de Jésms chez, Origéne, O.c.; 
M. Hart, Origéne el la fonction révélatrice du Verbe Incarné, 0.c. 

45 Cf. 1. Noya, «Dévotion a Penfance de Jésus», en DSp IV, 652-682 (1. Visée 
doctrinale des Peres. 2. Piété médiévale. 3. Essor de la dévotion au 17tme siécle. 4. 
Survivances et résurgences); L. CHARDON, La croix de Jésus (1647) (París 1937); R. 
GARRIGOU-LAGRANGE, L'amour de Dien et la croix de Jésus (París 1929); J. DÍ GUIBERT, 
«Perfección y cruz», en Lecciones de teología espiritual (Madrid 1953) 215-223; M. J. P1- 
CARD, «Chemin de la Croix», en D5p IL, 2576-2606; O. M. OLPHE-GALLIARD, 
«Mystére de la croix», en ibíd., 2606-2623; Sr. BRETON, La mística de la pasión. Doctri- 
ta espiritual de San Pablo de la Cruz (Barcelona 1969). Ver el artículo G. GRESHAKE y 
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d) Redescubrimiento de la humanidad de Jesús en la Edad Media 


En la Edad Media, cuya literatura ignora al niño, resyy 
potente la devoción al niño Jesús, como Verbum infans, Con A 
exponentes primeros y máximos en espirituales de la teform 
cisterciense como San Bernardo y Aelredo de Rievaulx %, Las 
nacimientos y los calvarios, las cunas, los «cruceros» y las nútne 
jadas de nuestra historia popular reflejan lo más entrañable de . 
relación cristiana con Cristo. Cuna y cruz: por ellas el Eo 
nado inserta a Dios en el tejido y en el abismo de la finitud 
Esa extremosidad del Dios eterno, siendo niño y adolescente 
teniendo corazón, dejándose tocar en el amor y perforar en el 
odio, hasta ser anulado en la muerte, ha conmovido las entrañas 
y ha encendido no sólo el amor de los pobres y pequeños, sino 
también la inteligencia de los más grandes teólogos desde Orí- 
genes a Rahner, desde San Agustín a Balthasar ”. Si la espirj. 
tualidad cisterciense había puesto en el centro la infancia de 
Cristo, la espiritualidad franciscana centra además la atención 
en la cruz y pobreza, reviviendo el programa de San Francisco: 
Scio Christum panperem crucifixum. Nudum Christum nudus sequere, 
Acompañando a Jesús al lado de la cruz y al lado de la cuna apa- 
recerán San Francisco y Santa Clara, considerados en la Edad 
Media como «alter Christus» y «altera Maria»; sustituyendo a 
María y a José en Belén y a Juan y a María en el Calvario %, Lo 
que fue experiencia de vida en San Francisco se convirtió en 


otros, «Kreuz» del LTAK3 VI, 441-457, que recoge los aspectos bíblicos, históricos, 
teológicos y espirituales, : 

46 C£ sus Sermones sobre las fiestas litúrgicas e In Cantica, en Obras completas de 
San Bernardo, 1-1I (BAC, 1983-1988). C£. J. M. DE La Torre, «El misterio de Cristo 
Salvador en los Sermones litúrgicos de San Bernardo», en ibíd. 1, 3-47, quien reco- 
gey prolonga los estudios anteriores especialmente de ]. Leclercq y J. M. Déchanet 
sobre la cristología de San Bernardo. De Aeltedo, cf. sus Sermones inediti (Roma 
1952) y su otra obra Cuando Jesús tenía 12 años (SCh 60 = PL 184,849-870; Buenos 
Aires 1988). Cf. J. LecLercO, Regards monastiques sur le Christ an Moyen Áxe oc. 

bl Cf. H. U. von BALTHASAR, «Das Kind und die Kindeb», en Homo Creatas est. 
Skizzen sur Theologie, V (Einsiedeln 1986) 165-174; ÍD., 5í no os hacéis como este niño... 
(Barcelona 1989). 

48 C£ J. Herranz, La iconografía de Santa Clara en España (Ávila 2004); M. A. SAN- 
TANER, Frangois d'Assise et de Jésms, O.c.; J. CHÁTILLON, «Nudum Christum nudus 
sequere, Note sut les origines et la signification du théme de la nudité spirituelle 
dans les écrits spirituelles de Saint Bonaventure», en S. Bonaventura Theologica, 
(Roma 1974) 719-722, 
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reflexión teológica en San Buenaventura en torno a la cruz, 
irbol de la vida*. 

Jesús ha sido reconocido por la conciencia cristiana como el 
ue durante su vida mortal pensó en cada hombre, el que ahora 
ma 2 cada hombre; en el que, por consiguiente, cada hombre 
se puede reconocer y encontrar en el amor y unir en la compa- 
sión agradecida %. La misericordia, la dulzura, la pobreza de 
esús y su dolor se convirtieron así en el centro de la espirituali- 
dad cristiana. Esta mística de Jesús comienza explícitamente en 
Orígenes, sigue con San Agustín y alcanza en Cluny con San 
Bernardo y San Francisco sus momentos cumbres. Se da inme- 
diatez de experiencia y se vive en contemporaneidad con Cristo, 
con la propia vida onistificada, hasta el límite de recibir una 
impresión de su cuerpo en nuestro cuerpo. La estigmatización de 
San Francisco en continuidad con la experiencia de San Pablo 
es el caso límite de esta identificación con Cristo, que pasa del 
orden espiritual al orden psicológico y traspasando el cuerpo 
le comunica el poder de revivir sus actitudes y resentir sus 


llagas *. 


49 C£ sus obras más significativas: Ligam vitae y el resto de escritos cristológi- 
cos suyos o atribuidos, que los editores han agrupado bajo el título «Jesucristo en 
sus misterios», y las «Meditationes de passione Jesu Christi», en Obras de San Buena- 
ventura, IV (BAC, 1957) 290-353, 364-732, 748-816. Cf. D. McELrATH (ed.), Francis- 
can christology (Nueva York 1980); J. B. CAROL, Why Jesus Christ? Thomistic, scotistic and 
sonciliatory perspectives (Manassas, Virginia 1986); J. M. JAMMARRONE, Cristología francis 
cana. Impulsi per il presente (Padova 1997); ÍD,, «Cristología», en J. A. MerINO - El 
MARTÍNEZ FRESNEDA (coords.), Manual de teología franciscana (Madrid 2003) 149-196. 

50 «Ante la vista y el amor, no sólo de tu divinidad, sino de tu mismo corazón 
humano, estábamos también nosotros, yo, mi vida, mi tiempo, mi circunstancia, 
mis ideales, mis grandes y pequeñas horas. En el secreto de tu misteriosa intimidad 
Tú sabías todo eso, y todo eso se hacía peso en tu corazón. Por eso mi vida con- 
tribuyó a modelar tu vida. Mi vida pertenece a tu destino. Tú dijiste que Sí a mi 
vida, rezaste por mí, lloraste por mí, diste gracias por la gracia que caería sobre 
mí; tu vida se ocupó de la mía y por eso mi ser ha dejado su huella en Ti» (K. Ran- 
NER, Hora Santa y siete palabras, o.c., 14s). Cf. H. U. von BALTHAsar, ¿Nos conoce 
Jesús?..., o.c. 

51 «Por lo demás, que nadie me moleste, porque llevo en mi cuerpo /á séígmata 
(= las señales, cicatrices) de Jesús» (Gál 6,17). Sin duda se refiere a las consecuen- 
cias de sus suftimientos, como convertido del judaísmo pata ser fiel seguidor de 
Jesús Mesías y apóstol. En 2 Cor 11,23-28 enumera esas fatigas y sufrimientos y en 
4,8-11 considera que estos padecimientos son la forma de «portar siempre en su 
cuerpo la nékrosis (= agonía, muerte) de Cristo para que la vida de Jesús se mani- 
fieste en nuestro cuerpo». 

El sentido moderno del término estigmas (lesiones con acompañamiento de san- 
gre, manifestadas en los miembros en los que Cristo sangró: pecho, manos, pies, 
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La liturgia de la Iglesia, las celebraciones teatrales o escenif 
caciones populares de la vida de Jesús —lamadas también emista 
rios—, €l arte de iglesias y catedrales, junto con la predicación 
dominical son los grandes momentos de esa recuperación de da 
humanidad de Jesús para la vida cristiana en la Edad Media 52 y 
se accede a ella con la totalidad sensitiva, intelectiva, volitiva 
activa de una conciencia que todavía no había sido escindida E 
cuerpo y alma, sentidos y razón. A través de todos esos medios 
se trata de recordar, contemplar, compartir las situaciones de 
gozo y angustia de Cristo, reviviéndola como si nosotros esty. 
viéramos allí con él y como si él estuviera aquí con nosotros, 
Todos esos Sermones de vita et passione Christi, las Meditationes Vitae 
Christi y las Vitae Christi concluyen siempre con las Correspon- 
dientes Orationes ad Christum. Con éstas se pasa de la reflexión 
meditativa y de la actitud admirativa y compasiva a la voluntad 
identificativa, deprecativa y oblativa para ser con Cristo y como 
Cristo 53, 

Los evangelios, que nacieron sobre todo para rememorar la 
pasión y celebrar la muerte de Cristo por nosotros, se convier- 
ten en el espejo en el que el creyente contempla la dulzura y la 
pobreza, el desvalimiento de Jesús a la vez que su capacidad de 


sien) lo encontramos por primera vez en San Francisco. «Annuntio vobis gaudium 
magnum et miraculi novitatem. Á saeculo non est auditum tale signum, prae- 
terquam in Filio Dei, qui est crucifixus Dominus. Non diu ante mortem frater 
et pater noster apparuit crucifixus, quinque plagas, quae vete sunt s/igmata Chris- 
ti, portans in corpore suo» («Carta encíclica de Fray Elías a los Franciscanos sobre 
la muerte de San Francisco» [octubre 1224]: Analecta Franciscana Quaracchi 10 
[1926-1941] 526). Cf. P. Acnes, «Stigmates», en DSp XIV, 1211-1243. Lista de 
otros santos y santas, en quienes se ha manifestado fenómeno semejante, en DS 
XVII, 654s. 

En San Francisco, este fenómeno es el resultado de su voluntad de cristifica- 
ción, en cuerpo y alma, en vida y muerte: «Tomando y dando por modelo al mis- 
mo Cristo y no a sus apóstoles embarcó a la cristiandad en una imitación del Dios 
hombre que devolvía al humanismo las ambiciones más altas, un horizonte infini- 
to [..] Por otra parte, estaba la devoción a Cristo muerto, a la Pasión, en la cual se 
hunde el episodio de los estigmas de San Francisco» (J. Le Gorr, San Francisco de 
Asís [Madrid 2003] 65, 137). 

52 Sobre la interpenetración entre espiritualidad, arte y teología, véase la obra 
clásica de E. Mate, L:4r? religienx du X1ÍIwe siecle en France (París 1898-1968) —Sin- 
tesis en español: El arte religioso del siglo XUL al siglo XVI (México 1966) — Y las 
respectivas obras para otros países. 

53 Uno de los ejemplos más significativos son las oraciones con que Ludolfo Le 
Sajonia (1300-1378), el Cartujano, concluye cada uno los 181 capítulos de su Viña 
Christi, Cf. infra, nota 61. 
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consuelo. La gloria de Jesús, trasmutada en humillación, se con- 
yierte en solatinim para el creyente; su pobreza material, en fuen- 
se de riqueza y de libertad espiritual. Los relatos evangélicos no 
hablan de realidades pasadas sino presentes y eficaces: Contem- 
Jare attentius virum bunc memorabilem, quem in speculo evangelici sermo- 
nis quasi praesentem intueris = «Contemplar con toda atención a 
este hombre digno de ser recordado, a quien ves en el espejo 
del evangelio como si estuviera presente» %, 


e) Frente al Dios absoluto: mi Cristo (Lutero); y frente a la mística 
de la esencia divina: la contemplación de los pasos, hechos 
y misterios de Jesús en su historia (Santa Teresa de Jesús, 
San Ignacio de Loyola, imaginería castellana) 


Con la aparición del aristotelismo en el comienzo del 
siglo XII tiene lugar la ruptura entre una lectura espiritual del 
¡evangelio y una contemplación religiosa de la humanidad de 
¡Jesús por un lado, y por otro, una lectura crítica del texto evan- 
gélico y una comprensión contextual del personaje histórico. Lo 
que hasta entonces había ido unido comienza a ser primero 
diferenciado y luego separado. Santo "Tomás mantiene todavía 
las dos dimensiones o lecturas de Cristo. Ya vimos cómo en la 
IN Pars primero trata las dimensiones metafísicas del misterio 
de Cristo con la ayuda de la categoría de encarnación (q.1-26) y 
luego las cuestiones históricas como acciones y pasiones por 
nosotros (q.27-60). Aquí va analizando cada uno de los misterios 
de Jesús tal como aparecen en la narración evangélica, acen- 
tuando la ejemplaridad moral a la vez que la eficacia salvífica: 
Mysteria Christi |...] exc virtute bumanitatis sunt nobis exemplaria. Ex 
Virtute divinitatis sunt nobis salutaria 5. 


5% ECckBERTDE SCHONAU ($ 1184), De humanitate Christi sive de vita et passione Domi- 
” (PL 158,775). 

3% Cf. M. J. NicoLas, «Les mystéres de la vie cachée du Christ et les hommes de 
Phistoire», en H. BoukssÉ - J. J. Latour (eds.), Problémes actuels de christologie, O.c., 
81-100; IL. Bien, «1 misteri di Cristo in Tommaso d'Aquino», a.c.; 1D., Teologia, Storia 
* Contemplazione in Tommaso d'Aquino (Milán 1995); J. P. TORREL, «Les mystéres de la 
vie du Christ-Mémoire ou présence>», en Saint Thomas d'Aquia maítre spirituel (París 
1996) 173-182, 
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A partir de este instante coexisten dos cristologías: un, 
podríamos llamar monástica o mística y otra sistemática 
versitaria. El lugar en donde se elabore la cristología y la inse 
ción personal del teólogo, con las correspondientes experien. 
cias y demandas, suscitarán una acentuación distinta de la Única 
historia y realidad personal de Cristo. La cristología académic. 
se centrará en la reflexión metafísica, con la preocupación 0 
mordial de dar razones de la fe y de rechazar objeciones data 
los dogmas. La otra corriente prescindirá de esos objetivos, ter. 
diendo, sobre todo, a nutrir el amor y la esperanza. De esta for- 
ma se fue consumando la separación entre la doble finalidad de 
la única teología y surgiendo finalmente dos teologías. San Juan 
de la Cruz presenta ya como claramente distintas la teología esp. 
lástica y la teología mística 59, Esa diferente acentuación apareció ya 
de manera sutil y radical en la forma de pensar propia de San 
Buenaventura y de Santo Tomás. Para el primero la teología tie- 
ne una finalidad primordialmente moral y religiosa: Uz boni fia- 
mus, principaliter ut boni fiamus, mientras que para el segundo ten- 
drá una finalidad racional. San Buenaventura piensa la figura de 
Cristo ante todo para que sirva de consuelo y aumente el amor 
del creyente. Santo Tomás, en cambio, elabora su teología bajo 
la mirada del filósofo y del incrédulo, esperando despertarles el 
interés o al menos mostrarles que sus razones para no creer no 
son insuperables %”, 


a Que 
O uni. 


_ 56 La separación entre teología escolástica y teología mística se produce «a par- 
tir surtout du xvéme siécle». Y. M. CONGAR, «Théologie», en Dictionnaire de Théologie 
Catholique (París 193055) XV, 411-413, 423s. «Y asf espero que aunque se escriban 
aquí algunos puntos de teología escolástica cerca del trato interior del alma con su 
Dios, no será en vano haber hablado algo a lo puro del espíritu en tal manera; pues 
aunque a Vuestra Reverencia le falte el ejercicio de la teología escolástica con que 
se entienden las verdades divinas, no le falta el de la mística, que se sabe por amor, 
en que no solamente se saben, mas juntamente se gustan» (Cántico, pról. 3. C£. Sabi- 
da 2,8,6; Noche 2,5,1; 12,5; 17,2; Cántico 27,5; 39,12). C£. E V ANDENBROUCKE, «Le 
divorce entre théologie et mystique. Ses origines»: NRT 82 (1950) 372-389; lb., La 
Spiritualité du Moyen Age (París 1961) 275-645; H. U. von BALTHASAR, «Teología y 
Santidad», en Ensayos teológicos. 1: Verbum Caro, 0.c., 235-268; M. Anprés, La teología 
española en el siglo XVI, 11 (Madrid 1976-1977); ÍD., Historia de la mística de la Edad 
de Oro en España y América (Madrid 1994), M. ANDrús (ed.), Historia de la teología 
española 1-11 (Madrid 1983-1987). 

57 Cf. M. D. Cuenu, La Théologie comme science an XIIee sigole (París 1969); O- 
GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Másterio trinitario y existencia humana. Estudio bistóricoHoWE" 
co en torno a San Buenaventura (Madrid 1966); E. H. Weber, Dialogue et dissensions entre 
Saint Bonaventure et Saint Thomas (París 1974). 
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En el tránsito de la Edad Media a la Moderna, Lutero ocupa 
un lugar capital, por su experiencia personal, por la elabora- 
ción teológica de ella y por la ruptura reformadora que llevó a 
cabo. Presenta una mezcla difícilmente discernible entre heren- 
cia católica e innovación personal, entre filosofía nominalista 

piedad bíblica, entre un flujo filosófico del neoplatonismo y 
* ¿na recuperación de los místicos medievales, desde San Bernar- 
do, Suso y Tauler hasta la Theologie Deusch (= Teología alemana), 
que él editó en 1516-1518 y que fue decisiva para su proceso 
personal. A través de esta obra de autor desconocido la mística 
alemana ejerció un fuerte influjo tanto sobre él como sobre el 
Juteranismo posterior 3%, 
La cristología de Lutero hay que entenderla desde su desti- 
| no personal: alguien que se siente acosado por el pecado insu- 
perable y en desproporción absoluta frente a la santidad de 
Dios. El giro en su actitud vital y en su posición intelectual tiene 
lugar cuando descubre que la justicia de Dios no es aquella con 
la que nos exige a los hombres, sino aquella con la que nos 
agracia, justifica y salva, convirtiéndola en nuestra justicia *, 
Ese cambio del Dios airado y exigente al Dios que agracia 
padeciendo nuestro pecado, lo descubre en Cristo crucificado. 
En la cruz se da el giro: de la huida del pecador ante Dios a la 
atracción y comunión con el Cristo, «que ha venido a ser de 
parte de Dios, para nosotros, justicia, sabiduría, justificación y 


58 Cf. M. ErzÉ, «Das Verstándnis der Passion Jesu im ausgehenden Mittelalter 
und bei Luther», en H. LIEBING - K. SCHOLDER (dits.), Geist und Geschichte der Refor- 
malion. FS H. Rickert (1966) 125-151; B. LonsE (dir.), Der Durchbruch der reformato- 
rischen Erkenntnis bei Luther (Darmstadt 1968). Sobre Lutero y la mística, cf. L 
AsHim (dir), Kirche, Mystik, Heiligung und das Natúrliche bei Luther (Gotinga 1967); 
G. A. BENRATH, «Luther und die Mystik. Ein Kurzberichb», en P. MANNS (dir.), Zar 
Lage der Lutberforschung heute (Wiesbaden 1982) 44-58; A. GONZÁLEZ MONTES, «La 
mística de Cristo en Lutero», a.c., 433-458; W. PANNENBERG, La contribución de Mar- 
tín Lutero a la espiritualidad cristiana, O.C. 

% La expresión fidedigna del contenido de esa ruptura innovadora en su exis- 
tencia (paso de la «iustitia activa seu formalis: qua Deus justus est et peccatores 
iniustosque punit» a la «iustitia passiva qua justus dono Dei vivit, nempe ex fide et 
esse hanc sententiam, revelari per evangelium ¡ustitiam Dei, scilicet passivam qua 
nos Deus misericors per fidem, sicut scriptum est: Justus ex fide vivit. Hic me 
Prorsus renatum esse sensi et apertis portis in ipsam paradissum intrasse»), la ofre- 
ce Lutero en el prólogo al primer tomo de sus Opera Latina (1545). ¿En qué medi- 
da al final de su vida Lutero mantiene viva la experiencia originaria o la reconstru- 
Ye a la luz de toda su trayectoria posterior? 
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redención» (1 Cor 1,30). El hombre es trasferido del Dios É 
cibido como exigencia moral al Dios que nos justifica en Cristo 
El asume nuestra situación y en la cruz realiza el gozoso E 
que-duelo de nuestros pecados en su castigo y de su santidad E . 
nuestra salvación. Cristo es exemplum vitae humanae, pero She 
todo es sacramentum salutis divinae %. De la imitación de Cristo a 
pasa a la conformidad con Cristo. De él repetirá siempre la fea. 
se: Pro nobis factum esse peccatumm. Se ha hecho pecado por nosotros Dara 
que nosotros seamos bechos santidad en él. La teoría de la sustitución 
vicaria es llevada a límites difícilmente aceptables cuando afir. 
ma sin matices que Dios ha constituido a Cristo pecado y le ha 
castigado como a los pecadores, hasta el extremo de sufrir Jas 
penas del infierno con ellos y por ellos. En la teología, desde 
Lutero hasta Moltmann y Balthasar, siempre ha sido un proble- 
ma determinar el grado de verdad en estas afirmaciones dialéc- 
ticas e hiperbólicas. Para Lutero, en cualquier caso, esto signifi. 
có que a la ira de Dios había sucedido la manifestación de la 
justicia de Dios, que se revela en el evangelio y trasfiere al hom- 
bre de su forma de existencia (bajo el pecado) a otra forma de 
existencia (bajo la justificación [Rom 1,16]). Cristo se hizo y fue 
tratado por Dios como el último pecador: Christus pro nobis [...] 
Jactus est similis per omnia novissimo peccatori, cui non nisi ira Dei in 
conscientia trrueret et in desperatione urget *!. 

En su tratado sobre La libertad de un cristiano, formula así el 
carácter místico de esa metamorfosis que Cristo lleva a cabo en 
favor de los hombres: 


«La fe no sólo entraña la grandeza de asimilar el alma a la pala- 
bra de Dios, de colmarla de todas sus gracias, de hacerla libre y 
dichosa, sino que también la une con Cristo como una esposa se 
une con su esposo. De este honor se sigue, como dice San Pablo, 
que Cristo y el alma se identifican en un mismo cuerpo; bienes, 
felicidad, desgracia y todas las cosas del uno y del otro se hacen 
comunes. Lo que pertenece a Cristo se hace propiedad del alma 
creyente; lo que posee el alma se hace pertenencia de Cristo. 
Como Cristo es dueño de todo bien y felicidad, también el alma es 


60 Cf. E. IserLOH, «Sacramentum et exemplum. Ein augustinisches Thema lu: 
therischer Theologie», en E. ISgRLOH - K, REPGEN (dits.), Reformata reformanda. 
H. Jedin (Munster 1965) 247-264, A 
E e «Duo sermones de passione Christi. Jes 53,2 und Ps 45,3» (año 151 8), en WA 

,1364,42. 
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señora de ello, de la misma manera que Cristo se arroga todas las 
debilidades y pecados que posee el alma, 

Ved qué trueque y qué duelo tan maravilloso: Cristo es Dios y hom- 
bre; no conoció nunca pecado; su justicia es insuperable, eterna y 
todopoderosa. Pues bien: por el anillo nupcial, es decir, por la fe, 
acepta como propios los pecados del alma creyente y actúa como 
si él mismo fuese quien los ha cometido. Los pecados se sumergen 
y desaparecen en él, porque mucho más fuerte que todos ellos es 
su justicia insuperable. Por las arras, es decir, por la fe se libera el 
alma de todos sus pecados y recibe la dote de la justicia eterna de 
su esposo Cristo. 

¿No es estupendo este ajuat por el que el rico, noble y tan buen 
esposo Cristo acepta en matrimonio a esta pobre, despreciable, 
impía prostituta, la despoja de toda su malicia y la engalana con 
toda clase de bienes? No es posible que los pecados la condenen, 
puesto que Cristo ha cargado con ellos y los ha devorado. Cuenta, 
por tanto, con la justicia de su esposo, tan rica, que muy bien pue- 
de afrontar todos los pecados por más que permanezcan en ella, 
De esta realidad habla San Pablo: “Gracias sean dadas a Dios que 
nos ha concedido la victoria por Jesucristo; en ella ha sido devora- 
da la muerte con el pecado”» %, 


Una de las obras claves para el estudio de /os misterios de la 
vida de Jesús, las Meditationes vitae Christi atribuidas a San Buena- 
ventura, dirige al lector esa admonición en el penúltimo capítu- 
lo: Haec est via tua et vita tua = «Ésta es tu vía y ésta es tu vida» %, 
Otras obras de esta espiritualidad, centrada en la humanidad de 
Jesús, reviviendo sus hechos como misterios que hay que con- 
templar para encontrar en ellos la revelación y la vida divinas, 
son las siguientes: Sermones per annum de San Bernardo; los Ser- 
mones de vita et passione Christi de Tomás de Kempis; la Con- 
templación muy devota de la vida de Jesucristo de San Vicente Ferrer 
(11419); la Vida de Cristo de Ludolfo de Sajonia (1300-1378), el 
¡ Cartujano, leído por San Ignacio de Loyola en Pamplona, des- 
pués de quedar herido en mayo de 1521, y por Santa Teresa de 
Jesús %, «Aplícate de corazón y considera con solicitud y aten- 


€ M. Luruer, «De la libertad de un cristiano» (1520), en WA 7,25-26. Trad. 
Cast. en T. EcipO (ed.), Lutero. Obras (Salamanca 1977) 160s; la cursiva es nuestra. 
Una lectura de esta obra de Lutero en el contexto contemporáneo: E. JUNGEL, Zar 
Ereiheit cines Christenmenschen. Eine Erinnerung an Luthers Schrift (Múnich 1991). C£. 
Th Beer, Der fróbliche Wechsel und Streit. Grundzige der Theologie Martin Lutbers (Ein- 
Sledeln 1980). 

65 Cf. San BUENAVENTURA, Opera Omnia (ed. Peltier), XI (1868) 6282. 

% Vita Jesu Christi exc Evangelio et approbatis ab Ecclesia catbolica doctoribus sedulo 
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ción todo lo que el Señor ha dicho y hecho y hazlo Present 
como si lo escuchases con tus oídos y lo vieses con tus Ojos» e 


Éstas han sido las fuentes que han conformado el alma cris 
tiana durante siglos y han acercado hasta la edad moderna Sa 
espiritualidad cristológica. A través del Ejercitatorio del abag de 
Montserrat García Jiménez de Cisneros ([ 1548), esa tradición 
llega hasta San Ignacio de Loyola, quien hace de la contempla. 
ción de los misterios de la vida de Jesús el centro de sus Eje. 
cios, especialmente en la segunda semana. Así habla de cone la: 
ción de la encarnación (0.101), cuyo primer preámbulo es la histozia 
(n.111), ante la que hay que mirar, advertir, contemplar (n.11 5). 
Luego, tras la oración preparatoria, viene la contemplación de 
los cinco sentidos, que reviven los hechos pasados como si 
estuvieran aconteciendo en el presente y «por mí». 


«Ver las personas [...] oír con el oído lo que hablan [...] oler y 
gustar con el olfato [...] tocar con el tacto, así como abrazar y besar 
los lugares donde las tales personas pisan y se asientan, siempre 
procurando sacar provecho de ello» (1.125). 


El primer día y primera contemplación de la segunda sema- 
na es de la encarnación, cuyo tercer preámbulo es: «Será aquí 
demandar conocimiento interno del Señor que por mí se ha 
hecho hombre para que más le ame y le siga» (n.104). La idea 
del «conocimiento interno» reaparece en el 1.109 referida al 
«Verbo eterno encarnado» y en el n.130: «Luego en despertán- 
dome poner enfrente de mí la contemplación que tengo de 
hacer, deseando más conocer el Verbo eterno encarnado, para 
más le servir y seguir». Un buen conocedor de los Ejercicios sin- 
tetiza así el sentido de estas expresiones: 


collerta (Estrasburgo 1474); primera edición en España (Valencia 1495-1496); trad. 
cast. de Ambrosio de Montesinos, franciscano, Vita Christi cartuxano romana 
LIV (Alcalá 1502-1503). La edición latina más reciente es: Vita Jesu Christi. Editio 
novissima, 1-1V (París 1878). La última traducción castellana es de A. Rossello Y 
Sureda (Madrid 1847-1849). Traducción de las oraciones con que finaliza cada 
capítulo en M. L BoDENsTEDT, Praying the Life of Christ (Salzburgo 1973); 1D, The 
Vita Christi of Ludolphus the Cartusian (Washington 1955); W. BAlER, «Ludolphe de 
Saxe», en DSp TX, 1130-1138; lD., Untersuchungen zu den Passionsbetrachtunge4 ?? 
Vita Christi des Ludolfs von Sachsen (Salzburgo 1977). ; 

65 LUDOLFO DE SAJONIA, Vita Jesu Christi..., o.c., 11. C£ R. García Mareo, Elm 
terio de la vida de Cristo..., O.C. 
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«El “por mí” (104), con su dimensión existencial y personal, 
pone de manifiesto no sólo la actualidad de esa vida y del conoci- 
miento en cuestión, sino la solidaridad del Señor encarnado que ha 
experimentado en la carne -—con nosotros y por/para nosotros— 
todo lo que nosotros vivimos. En la contemplación se va tejiendo 
una relación con la persona del Señor que no es neutra ni puede 
dejar indiferente al que contempla. Por eso es igualmente impor- 

- tante saber el “para qué” del conocer. “Para que más le ame y le 
siga”, añade Ignacio (104). El conocimiento no termina en sí mis- 
mo; se prolonga en un amar y seguir definidos con un “más” que 
no hay cómo delimitar de antemano: ha de brotar de lo contem- 
plado. El movimiento de la contemplación —el haber pasado por 
la experiencia de “ver”, “oír”, “mirar”, etc.— transforma la peti- 
ción indeterminada (¿a quién se dirige?) en un coloquio personal 
con el “Verbo encarnado”. A él se dirige ahora la petición de 
poder seguirlo e imitarlo» (109) “, 


Esa tradición de ¿os misterios de Jesás seguirá teniendo repre- 
sentantes ejemplares. Frente a lecturas o influencias que más 
bien iban en sentido contrario, Santa Teresa de Jesús, por instin- 
to sobrenatural, centra toda su contemplación en la humanidad 
de Cristo, como lugar definitivo de revelación y agraciamien- 
to de Dios, que no tiene que ser trascendido hacia una esencia 
divina que estaría más allá de Jesús (Vida 22, Moradas V1,7) tal 
como sugerían las corrientes espirituales procedentes de los 
místicos del Norte actualizadas en España por los franciscanos. 
La humanidad de Cristo es recordada no en una actitud discur- 
siva, sino contemplativa, como memoria de amor %”. Esa tradi- 
ción la encontramos viva en el propio Miguel de Molinos al 
hablar del modo con que se puede entrar en el recogimiento interior por la 
tantísima humanidad de Cristo Nuestro Señor. Frente a los que pte- 
tenden que la contemplación de la humanidad ha de ser aban- 


B 


$ €. PaLacio, «“Ansi nuevamente encarnado” (a propósito del conocimiento 
rínterno del Señor)»: Manresa 278 (1999) 31-44, cita en 33. C£. A. "TEJERINA, «Peti- 
ción de la contemplación de la encarnación» ibíd., 45-62; D. MOLLAT, «Le Christ 
dans Pexpérience spirituelle de Saint Ignace»: Christus 1 (1954) 23-47, H. RAHNBR, 
«Zur Christologie der Exerzitien»: Geíst und Leben 35 (1962) 115-150; J. SOBRINO, 


Í | «El Cristo de los Ejercicios Espirituales en San Ignacio», en Cristolagía desde América 


Latina (México 1977) 339-365; J. Thomas, Le Christ de Dien pour Ignace de Loyola, 0.C., 
Y los comentarios a los textos tespectivos en A. CHAPELLE, Les Exercices spirituelles 
¿Penare de Loyola. Un commentaire littéral et théologique (Bruselas 1990), G. ARZUBIALDE, 
Ejercicios Espirituales de San Ignacio. Historia y análisis (Bilbao-Santander 1991). 

$7 C£. TL Nove y otros, «Humanité du Christ», en DSp VI/1, 1033-1108; S. Cas- 
TRO, Cristolegía Teresiana (Madrid 1978). 
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donada para acabar en la esencia divina y frente a los 
ren permanecer en ella pero sólo en una actitud dis 
propone: 


que Quie. 
Cursiva, q 


«Dos maneras de atender a la santa humanidad, para entr 
la divina puerta que es Cristo, bien nuestro. La primera nd r 
rando los misterios y meditando las acciones de la vida. as 
muerte del Salvador. La segunda pensando en él por la Hs EN 
del entendimiento, por la pura fe o mediante la meo O 


1) Escuela francesa de espiritualidad: los estados del Verbo encarnado 


El último gran exponente de esa espiritualidad cristoló ica 
es la escuela francesa de espiritualidad: Bérulle, Olier, Cóndr 
Bourgoing, San Vicente de Paúl, etc. Ser cristiano para ellos 
implica participar en los misterios o estados del Verbo encarna. 
do (divinidad) y no sólo en las situaciones o vivencias psicológi- 
cas del hombre Jesús (humanidad). Cada uno de los hechos de 
su vida implicaban actos y estados. Los actos son el aspecto exte- 
rior y transitorio de la acción; los estados son la dimensión inte- 
rior, la que no se agotó en el pasado porque implicaba y revela- 
ba a la persona. Esas disposiciones interiores y esas intenciones 
salvíficas universales de Jesús son permanentes, persisten en su 
persona todavía hoy y hay que compartirlas, adhiriéndose así a 
sus estados. P. de Bérulle (1575-1629) es el mejor expositor de 
esta contemplación de Cristo centrada en los estados del Verbo 
encarnado, con sus Obras: Discours de VÉtat et des Grandeurs de 
Jésus, Vie de Jésus, Elévations a Dieu sur le mystere de l'Incarnation, 
Opuscules de piété, Lettres spirituelles 9, 


68 M. DÉ Mou1nos, Guía Espiritual, 1 ,16,121-122 (Madrid 1976) 190s. 

62 Cf. H. BREMOND, La conquéte mystique. L'école frangaise. Bérulle (París 1957); L- 
COGNET, La spiritualité moderne. 1. L'essor: 1500-1650 (París 1966) 310-410; M. Du- 
PUY, Bérulle: une spiritualité de l'adoration (París 1964); 1o., Bérulle et le sacerdote. Etude bis- 
torique et doctrinale (París 1969); R. DrviLLE, Lécole  frangaise de spiritualitó (París 1987) 
5-47; E. GuiLLEN, Etat chez, le Cardinal de Bérnlle. Tbéologie et spiritualitó des états béru- 
dliens (Roma 1974); 1D., Bérulle aujourd'hui. Pour une spiritualitó de l'humanité du Christ 
(París 1978); Y. Krumacnrr, Lécole frangaise de spiritualité. Des mystiques, des fondaten”s 
des conrants et leurs interpretes (París 1998). Ahora hay que ver sobre todo las intro- 
ducciones históricas y teológicas a cada uno de los volúmenes de las Obras compllas 
citadas en la nota siguiente, 
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«Los misterios de Jesús son pasados en ciertas circunstancias; 
ero en otra cierta manera están presentes y son perpetuos. Han 
asado en cuanto a su ejecución, pero siguen presentes en cuanto 

a su virtud. Y su virtud no pasa nunca, ni el amor con el que fue- 
ron realizados pasará jamás. El espíritu de Dios con el cual este 
misterio ha sido realizado, el estado interior del misterio exterior, 
la eficacia y la virtud que torna a este misterio vivo y operante en 
nosotros, este estado de disposición virtuosa, el mérito por el cual 
él nos ha adquirido para su Padre y nos ha ganado el cielo, incluso 
el gusto actual, la disposición viva por la cual Jesús ha operado este 
misterio, está siempre viva, actual y presente en Jesús» 7, 


“Bérulle, considerado como el «doctor del Verbo encarna- 
do», es una de las personalidades que más han influido en la his- 
toria espiritual de los últimos siglos, no sólo por sus escritos, 
sino sobre todo por las familias religiosas que inmediata o 
mediatamente beben de él (el Oratorio, la Compañía de San 
Sulpicio, la Congregación de la Misión, los Eudistas, etc.). Estos 

pos han sido los formadores en los seminarios franceses, 
han construido la espiritualidad sacerdotal a la luz de la cristolo- 
gía y han ofrecido el fundamento interior a las congregaciones 
surgidas después de la Revolución francesa. De esa espirituali- 
dad se alimentan después de la guerra civil española los grandes 
centros de animación sacerdotal diocesana, entre otros el Sermni- 
nario de Vitoria con D. Rufino Aldabalde y el de Ávila con D. 
Baldomero Jiménez Duque”! La espiritualidad del Verbo 


70 P pz BruLte, Oeuvres. Ed. de E. Bourgoing, reasumida por J. P. Migne (París 
1856) 921. C£. Oenvres completes: 7 y 8. Discours de l'état des grandeurs de Jésus (París 
1996), y antología en Les grandenrs de Jésus (París 1996). Trad. esp.: Discursos y elevacio- 
res (Madrid, BAC 2003). No entramos a exponer cómo hay que entender la peren- 
nidad de los misterios de Cristo y su eficiencia sobre nosotros: como memoria 

Perdurante de aquella historia vivida por Jesús, como repercusión virtual de su efi- 
Cacia, como presencialización actualizadora en la línea de Casel. Cf. J. P. ToRREL, 
émoire ou présenced», en Saint Thomas d'Aquin maítre spirituel, O.C., 178-182; J. 
ÉCUvER, «La perennité des mystéres du Christ», a.c., 451-464; J. GAILLARD, «Chro- 
nique de liturgie. La théologie des mystéres»: RThom 57 (1957) 510-551; M. ]. 
ICOLAs, «La Théolegie des mystéres selon Saint Thomas d'Aquin», en Mens concor- 
det voci. Mélanges 4. G. Martimort (París 1983) 489-496. 
"1 En Vitoria se traducía el libro de P. PourraT El sacerdocio. Doctrina de la escuela 
Francesa (Vitoria 1950). En página final el editor (Publicaciones de la Revista Surge) 
cía esta invitación: «La doctrina sacerdotal de la escuela francesa es eminente- 
Mente útil para los que estudian La espiritualidad del clero diocesano. Ella enseña cómo 
el sacerdote encuentra en su sacerdocio poderosos medios de santificación y de 
celo apostólico. Y a ella se deben las maravillas de celo que admiramos en San 
lente de Paúl, en San Juan Eudes, en M. Olier, en San Luis María Grignion de 
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encarnado en un sentido y la del Sagrado Corazón en otro ha 
sido pilares de la piedad católica en los últimos, siglos, que ha 
nutrido la oración, la acción y el ministerio apostólico, Junto , 
ellas se mantenía una cristología escolástica o exegótico-crítica 
sin mucha repercusión sobre la vida real y la predicación SaCer. 
dotal, ya que garantizaba la ortodoxia formal pero no alimenta. 
ba religiosamente el corazón y la razón personal. 

Bérulle, y tras él la llamada «escuela francesa de espirituali. 


dad», ha acuñado unas perspectivas cristológicas que en un sen... 


tido han sido muy fecundas, pero en otro han trasmitido a la 
conciencia pensante una imagen de Dios y de Cristo que no 
mantiene siempre el equilibrio en que uno y otro apatecen en el 
NT. El pensamiento de Bérulle es complejo, tiene unas reminis- 
cencias platónicas y acentúa las perspectivas sactificiales en 
exceso, nace de situaciones polémicas y se expresa como defen- 
sa de sus peculiares devociones cristológicas. El punto de atran- 
que es su pretensión de ofrecer un voto de servidumbre (servitude; 
en castellano diríamos esclavitud) a Jesús y a María. Primero se lo 
propone a ciertas almas escogidas, luego a los Padres del Orato- 
rio y finalmente como una orden, el 5 de junio de 1615, a las 
Carmelitas que, llevadas de Salamanca en 1604, él había intro- 
ducido en Francia. En esta devoción quería sintetizar su per- 
cepción esencial de lo que es el misterio del Verbo encarnado y 
la implicación de María en él, a la vez que la forma de implicar- 
nos nosotros. «Como Jesús por su kénosis nos arrastra en una 
actitud de servidumbre hacia el Padre, María por el poder que 
ha recibido de su Hijo nos religa en esta misma servidumbre 
hacia él» 7, 

La polémica, que sigue a esta devoción, impuesta a las Car- 
melitas, le da ocasión para escribir su obra principal: Disoomrs de 
Vétat et des grandenrs de Jésus (1923), a la que sigue una Vie de Jésus 
(1929), que es una meditación sobre las relaciones que Jesús 
instaura con María su madre, ya en el seno. Esta Vida forma €n 
la intención de Bérulle una segunda parte de su obra y que, po! 


Montfort». C£. L. M. TOrRA, Espiritualidad sacerdotal en España (1939-1952). Búsqueda 
de una espiritualidad del clero diocesano (Salamaca 2000). z 

72 Cf, texto citado en la introducción a Discoms de Pétat et des grandeuts de Jésn 
(París 1996) 7, XXX. 
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anto, tendría como tema: Las grandezas de Jesús y de su Santa 
Madre. Cristología, mariología y sacerdocio van unidos en su 
ensamiento. La oración clásica de los serninarios franceses, «O 
esus vivens in Maria», sella esa unidad. Los Discursos suelen 
incluir o concluir con una «elevación» o súplica (priére). 


El estilo de Bérulle es frecuentemente farragoso y su pensa- 
miento complejo. El último editor lo sintetiza así: «Una teología 
del tiempo y de la creación; una teología de la encarnación, 
éxtasis y Rénosis de la luminosa manifestación de la gloria de 
Dios; una teología de la resurrección y de la gloria que refleja el 
misterio de la divinización del hombre; una cristología que es el 
fundamento del voto de servidumbre a Jesús y a María» 73. Sin 
embargo, ciertos términos han marcado tanto a sus lectores que 
se han quedado casi sólo con ellos, resultando mortales en no 
pocos casos. ¿Cuáles son éstos y de dónde procede este voca- 
bulario? El punto de partida bíblico es la Aénosis del Hijo. Desde 
ahí Bérulle encadena los términos siguientes: anéamtissement 
(anonadamiento), servidumbre, religión, adoración, gloria de 
Dios, jerarquía, etc. Cristo es el que se anonada en el mundo 
para adorar a Dios, Él es ante todo sacerdote, el adorador per- 
fecto que en nombre de la humanidad tributa a Dios el home- 
naje de servicio y gratitud que los mortales le debemos. Con 
esta inclinación terminará dejándose arrastrar a un pensamiento 
neoplatónico y de un moralismo ascético que termina exaspe- 
tando a la conciencia humana, enfrentada con la exigencia de 
un Dios que reclama honor, al que hay que tributar gloria, y por 
tanto hace sentirse al hombre un «esclavo» suyo. 


Aludimos sólo a dos términos: anéantissement"* y adoration. 
La palabra «anonadamiento» es una hipérbole para designar 
ciertos actos corporales, ciertas actitudes morales y ciertos 
comportamientos prácticos mediante los cuales el hombre 


13 Tbíd., 7, LV-LVL y 
MCER DAESCHLER, «Anéantissement», en DSp L 560-565; A. GOUHIER, 
“Néant», en DSp XI, 64-80. Para Bétulle la kénosis del Hijo, su anonadamiento, lle- 
Ya como resultado siempre el engrandecimiento del hombre. La frase siguiente la 
Eicontramos constantemente repetida: «Este misterio que abaja al Hijo de Dios y 
¡engrandece al hombre, engrandece a la Virgen María y el estado del Padre eterno, 
' Y €s verdaderamente un misterio de grandezas ocultas en este abajamiento del 
Hacimiento y de la infancia de Jesús» (Disconrs... VII n.XT [p.434]). 


AS 
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reconoce la soberanía de Dios, su dominio sobre NOSOEOS q | 
vez que nuestra condición de seres finitos y pecadores, N 
fue entendida en un sentido físico ni metafísico, Era sinónim 

de humildad, abnegación, renuncia, mortificación, adoración 
abandono, sacrificio, etc. El origen de esta terminología hay de j 
buscarlo por un lado en la Devotio moderna y por Otro en al 
corriente neoplátonica procedente del Pseudo-Dionisio que le. 
ga a los místicos del Rhin: Eckhart, Suso, Tauler, Ruusbroeck 
La Imitación de Cristo titula así un capítulo: «De vili aestimatione 
sul ipsius in oculis Dei» y luego en un número lo explicita; 5; 
autem me vilificavero et ad nibilum redegero: et ab omni propria reputatio. 
ne defecero atque sicut sum pulverizavero, erit mili propitia gratia tua y 
vicina cordi meo lux tua *”. 


Unca 


A esa perspectiva moral se une otra de carácter más metafí. 
sico. Así, Tauler concluye uno de sus sermones con la afirma. 
ción de Pseudo-Dionisio: «De esta forma la nada creada se 
hunde en la nada increada». La perspectiva de anonadamiento 
se une dialécticamente con la perspectiva de la deificación %, 
En cambio, en Santa Teresa y San Juan de la Cruz el discurso de 
las «nadas» tiene un carácter estrictamente personalista y teolo- 
gal: es Dios quien al introducirnos en su luz y fuego nos hace 
descubrit nuestra nada, como resultado de mostrarnos su infi- 
nitud, su amor santificador y nuestra destinación a él. Todo este 
arrastre queda sin decantar bíblicamente en Bérulle y a veces la 
impresión que la figura de Jesús deja en el cristiano es la del que 
tiene que «anonadarse ante Dios», mas no como expresión de 
un amor, plenitud y superabundancia divina que se ofrecen al 
hombre cuanto como una exigencia impuesta por Dios al hom- 
bre. Se han cambiado los términos del NT. En éste es la gloría 
de Dios la que glorifica al hombre; lo integra al Hijo amado, lo 


75 Lib.IlI, 8,3, «Domine, nihil sum, nihil possum; nihil boni ex me habeo: sed in 
omnibus deficio et ad nihil semper tendo» (ibíd. 1H, 40,5). 

76 En los «místicos del Rhin» ha habido dos acentuaciones en torno a la Gelas- 
senbeit como actitud espiritual fundamental. Ha tenido lugar el tránsito de una mís- 
tica de la esencia, acentuada por Eckhart, a una mística del sufrimiento, acentuada 
por Suso. De ahí se derivan dos modelos de mística cristológica, una tendente 2 la 
configuración con el Verbo (deificación) y otra a la identificación con el Crucifica- 
do (pasión). Cf. A. DE LiBERA, Eckhart, Suso, Tauler y la divinización del hombre Le 
lona 1999); K. Run, Meister Eckbart. Theologe, Prediger, Mystiker (Múnich 1989); 1D», 
Geschichte der abendlandischen Mystik, 111 (Múnich 1990-1996). 
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colma de una plenitud insospechable y le otorga el gozo de 
oder responder y corresponder, siendo para alabanza de esa 
joria que ha recibido. 

En Bérulle las categorías de sacrificio, religión y adoración 
¿menazan sofocar otras perspectivas cristológicas, también pre- 
sentes en él, como el misterio pascual, el amor del Padre, la 
acción santificadora del Espíritu, las arras de la nueva creación. 
Cristo es definido como «el religioso del Padre», «el perfecto 
adorador del Padre». El lo es, pero no sólo en una clave de reli- 

¡ón natural de deberes de la criatura, apesadumbrada por su 
finitud y pecado. El es el Hijo que nos integra gozoso en su 
relación filial, agradecida y amorosa, con el Padre. Citamos sólo 
un texto, que nos trae ecos de la teología de Escoto ”, en quien 
se inicia esa inflexión de la perspectiva teológica a otra antropo- 
lógico-moral, que constituye una malinterpretación del cristia- 
nismo, porque induce a pensar a Dios sobre todo como Dios 
moral-Dios exigencia-Dios Señor del hombre, que le habría 
creado pata que le sirva como un esclavo sirve a su dueño. La 
reacción de la filosofía en el siglo XIX apela a estas perspectivas 
para fundamentar su crítica. 


«Desde toda la eternidad había un Dios infinitamente adorable, 
pero no había todavía un adorador infinito [...] Tú eres ahora, oh 
Jesús, este adorador, este servidor infinito en potencia, en calidad, 
en dignidad pata satisfacer plenamente a este deber y para devol- 
ver este homenaje infinito» 7, 


'N. Malebranche prolonga y transmite a la filosofía posterior 
Ml; algunas de estas perspectivas de Bérulle 7”. La lejana sequedad 


1 


“Ta siguiente afirmación de un escotista clásico matiza mi afirmación: «La théo- 
logie de Dieu-Amour et du Christ, son glorificateur par l'amour, apparait suppérieu- 
rement condensée dans cette phrase de quatre lignes. Le chéne, aínsi, se résume dans 
un gland» (D. pr: Basix, Pourquoi Jésus-Christ on la dogmatique du Sacré-Coeur dans PEcole 

angaise [Paris 1903] 2). Se refiere a este texto de Escoto: «Dico igitur: primo Deus 
diligit se, secundo diligit se aliis et iste amor est castus; tertio vult se diligi ab alio quí 
Potest eum summe diligere, loquendo de amore alicuius extrinseci; quarto praevidit 
Anionem illius naturae quae debet eun summe diligere, etsi nullus cecidisset» (De 

destination Christen Reportata parisiensia, 1 4.7 2.4 1.5). 

de P. be Bruta, Oeuvres (París 1856) 183. 

En sus obras Recherche de la vérité (1674); Traité de la nature et de la gráce (1680); 

nversations cbrétiennes dans lesquelles on justifie la vérité de la religion et de la morale de 
Jéss Christ (1677); Méditations chrétiennes (1683); Entretiens sur la métaphysique, sur la 
region el sur la mort (1688); Traité de la morale (1684). 
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filosófica de la figura de Cristo en su pensamiento refleja la q 

tancia que el pensamiento cartesiano y la teología b erulli SN 
suponen respecto de la inmediatez con que el NT Presenta, 
Cristo. En tiempos posteriores, se difuminará el núcleo vivo del 
pensamiento berulliano, centrado en el Verbo eterno encarna 
do, prevaleciendo los esquemas sin capacidad para alentar Le 
nuevas sensibilidades históricas. Ciertas palabras ya vacías pro. 
vocarán un rechazo siglos después. Es significativo que la nueva 
cristología antioquena del assumpius homo, promovida en El 
siglo XxX por los franciscanos y centrada en la diaria vida huma. 
na de Jesús, haya tenido lugar en Francia. ¿No surgiría como 
reacción contra cierto angostamiento de la humanidad de Jesús 


en la escuela francesa de espiritualidad? 


Pascal (1623-1662), con su fragmento inmortal «Le mystére 
de Jésus», nos ha acercado el drama interior de la agonía y de la 
pasión, como realidades que Jesús vivió y se mantienen vivas, 
porque en ellas ha asumido la agonía y pasión de todos los 
hombres, haciéndonos posible reconocernos en ellas reconcilia- 
dos, perdonados y amados por Dios *. Bossuet, con sus Les 
Elévations sur les Mystéres, suma dos tradiciones espirituales: la 
española, representada por San Ignacio, que nos orienta a revi- 
vir los hechos exteriores de Jesús —uno de sus hijos, Francisco 
Suárez (1548-1617), todavía escribe como teólogo una obra 
dedicada a los Misterios de la vida de Cristo 81—, y la francesa, que 
subraya nuestra adhesión a los estados del Verbo encarnado 
que se inserta en la historia y crece con nosotros en humant 
dad %. Hasta nuestros días han llegado los ecos de esa cristolo- 
gía en las páginas de Blondel y finalmente de H. de Lubac, 
quien escribe: 

» 


80 Cf. A. Frunser, L:Agomie de Gethsemani. Enquéte exégotique et théologigue sur 
d'une étude du Mystire de Jésus de Pascal (París 1977); A. BorD, Pascal et Jean de la Croix 
(París 1993). ; 

81 Cf E Suárez, Obras, UI: Teología cristológica y mariana: Misterios de la vida de Cris 
to 1AT (Madrid 1948-1950). 

82 «Los cristianos mantienen un gran interés por conocer los misterios y e 
en todos sus estados los sentimientos y las disposiciones de Jesucristo, Su adora! : 
salvador, a los que deben entregarse sin desfallecer; pero sobre todo los miss 
terribles y grandes de su pasión y de su muerte, por los cuales él ha consumá mA 
la obra de nuestra salvación eterna por la redención y ha terminado su santa a 
0. J. Bossurr, Réflexions sur l'agonie de Jésus-Christ). 
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«El misterio de Cristo es también nuestro misterio. Lo que rea- 
lizó en la cabeza debe realizarse también en los miembros: encar- 
nación, muerte y resurrección, es decit, arraigo, despegue y tras- 
formación. Una espiritualidad no es auténticamente cristiana si no 
contiene ese triple ritmo» $, 


A La época moderna y el siglo XX 


Nuestro siglo ha redescubierto esa larga tradición espiritual 
desde nuevas perspectivas. El primer gran exponente de esta 
recuperación es el abad benedictino Dom Columba Marmion. 
Tres de sus Obras: Jesucristo vida del alíma (1918), Jesucristo en sus 
qristerios (1919) y Jesucristo ideal del monje (1922), han influido 
como pocas en la conciencia cristiana de nuestro siglo. En este 
autor se unen varias direcciones intelectuales: la concentración 
meditativa en San Juan y San Pablo, la familiaridad con la teolo- 

ía tomista, la espiritualidad francesa y la liturgia benedictina. 
En el prólogo de la segunda obra escribe: 


«La vida de Cristo, ejemplar divino visible a la vida cristiana, se 
ha hecho accesible a nuestras miradas mediante los estados y mis- 
terios, mediante las virtudes y actos de su sagrada humanidad. 
Aunque humana en su expresión exterior, la vida del Verbo encar- 
nado es, no obstante esto, totalmente divina en su origem» *, 


8% H, pr LuBac, Paradoxes (1955), en Oenvres completes XXX1 (París 1999) 43-44, 
$4 C, MARMION, Jesucristo en sus misterios, O.C., V. En el siglo XX la «piedad cristoló- 
gica» se ha alimentado con la lectuta de libros como los de €. Marmion y las 
Vidas de Jesús». Las ha habido de todo orden: con pretensión científica, con 
voluntad de recuperación geográfica y arqueológica de Palestina, como esbozo 
psicológico y como obra literaria. En cada área Iingúística han prevalecido unos u 
Otros autores. Á partir del Vaticano II y de la afirmación de los métodos exegéticos 
- En la Iglesia católica, tales «Vidas de Jesús» han perdido influencia, sustituidas por 
eta críticos. Sin embargo, son aquéllas, en una y otra forma, las que siguen ali- 
Mentando y sosteniendo la cercanía psicológica y la relación religiosa con Cristo. 
Para una información sobre ellas, c£. R. AIGRAIN, «Algunas “Vidas de Jesús”», en 
S. Barby - A. TRICOT (eds.), Enciclopedia de la doctrina cristológica (Madrid 1951) 707- 
125, M. NicoLau, «De “biographiis” Jesu Nazareni», en M. NICOLAU - J. SALAVERRI, 
Sacra Tbheologiae Summa, Y: Theologia fundamentalis (Madrid 1952) 490-494; D, Mar- 
Eorrar, «Jésus de Phistoire», en DCTA, 596-605; B. SespoUÉ, «Christ / Christolo- 
So, en DOT» 220-227. 
n España las dos últimas Vidas de Jesús con calidad espiritual y literaria que 
an logrado real influencia han sido: J. L. Martín DEscALzZo, Vida y misterio de Jesús 
Nazaret (Sígueme, Salamanca 21998), y J. M.* CABODEVILLA, Cristo vivo, Vida de 
Vaso y vida cristiana (Madrid 1963, 2004); Íb., 365 Nombres de Cristo (Madrid 1997). 


> 
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En dos capítulos introductorios expone la tesis centra]: 
misterios de Cristo son nuestros misterios. Por tres razones: por: Se 
Cristo vivió pata nosotros, potque en todos ellos se A 
nuestro modelo, porque, hecho uno de nosotros, los vi ñ 
como cabeza de la Iglesia. Luego expone cómo cada Ho. 
los misterios son otros tantos estados de su santa human. 
dad, cómo perdura su virtud ordenada a que cada uno de Fen00a 
tros sea una reproducción de su divina fisonomía, participando 


de esos misterios, que son a la vez revelación de una dimen. - 


sión de su persona y de las virtudes de su alma. La contempla 
ción de esos misterios, accesibles sobre todo por el evangelio j 
la liturgia, producirán en el cristiano unas disposiciones ás 
correspondientes. Prolongando el pensamiento paulino esc. 
be: «De modo que su sabiduría, justicia, santidad y fortaleza se 
han convertido en nuestra justicia y fortaleza; todo cuanto tiene 
nos pertenece; somos ricos con sus tiquezas y santos con su 
santidad» $5, 


Mientras que Marmion todavía permanece dentro de la 
órbita del pensamiento escolástico, el benedictino alemán Casel 
piensa con categorías sacramentales nuevas y descubre cómo la 
celebración eucarística crea a Cristo una nueva forma de pre- 
sencia. Los signos, el rito, la palabra, el Espíritu Santo y la fe de 
la comunidad son la memoria actualizadora de esa realidad que 
permanece eterna ante Dios, a la que nosotros nos abrimos y en 
la que nos integramos por la celebración. La teología de los miste- 
r10s, que repiensa su contemporaneidad y presencialización a 
cada hombre, es un nuevo inicio para la comprensión de la his- 
toria de Cristo como historia de Dios para cada hombre, para 
que ya en el tiempo sea su salvación y ello no por un otorga- 
miento jurídico externo, sino por la inserción personal en él %. 


85 C. MARMION, Jesucristo en sus misterios, o.c., 14. C£. 1 Cor 1,30; 2 Cor 8,9; Jn 1,16. 

86 C£. O, CaseL, Die Liturgie als Mysterienfeier (Friburgo 1922); ÍD., Das christliche 
Kultmysterium (Regensburg 1932) = El misterio del culto cristiano (San Sebastián 1953) 
Lo., Das christliche Festraysterino (Paderborn 1941). , 

Cf. las dos obras colectivas dedicadas: O. Caskr - B, NEUNHEUSER, 10% cbristli- 
chen Kulimysterium (Disseldorf 1951); B. NEUNHEUSER, Opfer Christi und Opfer der 
Kirche. Die Lebre vom Messopfer als Mysteriengedáchtnis in der Tiheologie der Gegenmar! 
(Dússeldorf 1960), Ip., «Det Beitrag Odo Casels zum Verstándnis det Gegenwart 
Christi und seiner Heilstat in der liturgischen Feier», en TRE VII, 643-647; A. 
Scmison, Theolagie als Sakramententbeologie. Die Mysterientbeologie Odo Casels (Magur” 
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Los problemas teóricos del conocimiento religioso 
de Cristo 


Antes hablamos de interiorización, humanización y perso- 
palización. Dentro de ese horizonte de preocupaciones hay que 
simar a Romano Guardini, que intentó recuperar la historia de 
jesús más allá de la mera facticidad, de la pura psicología y de la 
simple especulación dogmática $7, Con Guardini, sobre todo en 

- qu obra clásica E/ Señor (1937), irrumpe un planteamiento nue- 
vo; al que todavía no ha respondido la teología. Planteamiento 
que repiensa y propone, desde nuevas categorías antropológi- 
cas, una tradición que perduró viva en los grandes espirituales 
de la Iglesia: el valor y función de los sentidos en el conoci- 
miento religioso *, 

Romano Guardini se situaba a medio camino entre la teolo- 
gía dogmática y la fenomenología, la lectura empatética de los 
evangelios y la pasión apostólica, la sensibilidad estética y la 
voluntad ecuménica. De ahí deriva la profundidad y fecundidad 
de su palabra. Los decenios posteriores han echado de menos 
en él un mejor conocimiento de la exégesis y de los métodos 
histórico-críticos a la hora de leer la Biblia. En realidad, cuando 
Guardini escribe aún no habían sido recibidos y aclimatados en 
la Iglesia católica, en la que comienzan a ejercitarse a partir de la 
encíclica de Pío XII Divino Afflante Spiritn (1943) y, sobre todo, 


cia 1987); ÍD., «Die Gegenwart des Ursprung. Uberlegungen zur bleibenden 

- Aktualitát der Mysterienlehre Odo Casels», en LJ 43 (1993) 6-29; 1. OÑaTIBla, La 

¡Presencia de la obra redentora de Cristo en el misterio del cutto..., o.c.; D. BOROBIO, «Cristo- 
1] logía y sacramentología», a.c., 6-48, 

87 Sus obras cristológicas fundamentales son: E/ Señor (1937); La imagen de Jesús, 
el Cristo, en el NT (1940); Jesucristo. Palabras espirituales (1957), La realidad humana del 
Señor. Aportaciones a una psicología de Jesús (1958); La imagen de Cristo en los escritos de 
San Pablo y de San Juan (1961). A éstos habría que añadir otros libros indirectmente 

lacionados con la cristología: El testamento del Señor. Preparación para la Santa Misa 
(1939); El Vía Crucis de Nuestro Señor y Salvador (1952), La madre del Señor (1934); 
Púpuntes para una biografía (1945). C£. H. BARBARA GERL,, Romano Guardini 1885-1968. 
Leben und Werk (Maguncia 1985); X. TILLIETTE, «Romano Guardini, pédagoge vers 
le Christ», en Le Christ des philosophes, o.c., 438-452; A. LÓPEZ QUINTAS, «Introduc- 
ción a la [nueva] edición española» de El Señor. Meditaciones sobre la persona y la vida de 
Jesucristo (Madrid 2002) 9-30. ] 

8 C£ R. GUARDINL Los sentidos y el conocimiento religioso, o.c.; lo., La fe en nuestro 
Bompo (Madrid 1965) 43-49; H. U, von BALTHASAR, «Los sentidos espirituales», en 
boria, o.x., 1, 323-375. 
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después del Concilio Vaticano 11 (1962-1965). Pasada la Ccufori 
ante los métodos exegéticos nuevos, hemos percibido su dE 
sidad a la vez que su insuficiencia, ya que la mayoría de ellos 
acceden al texto sagrado sólo como libro histórico de un Autor 
particular, situado en contexto particular y dirigido a su lector 
contemporáneo. ¿Cómo descubrir el sentido religioso universa] 
y la significación de la palabra de ese autor como palabra salvíf. 
ca de Dios para mí aquí hoy? Esa es la cuestión teológica y crig. 
tiana de fondo. Y a esta luz se comprende que Guardini vuelva 
a ser redescubierto como un maestro espiritual en nuestros días, 
Un gran exegeta, a la vez que maestro espiritual, que nos ha 
ofrecido series sucesivas de admirables meditaciones cristológi. 
cas, el P. J. Guillet, se ha referido siempre a Guardini como a 
uno de sus maestros, quizá como el maestro por antonomasia: 


«La segunda orientación (la primera la debo a G. Kittel, Theolo. 
gisches Wórterbuch zum NT) me viene del bello libro de R. Guardini 
El Señor, que acababa de ser traducido en Ed. Alsatía por el P Lor 
son. En él encontré la mirada sobre Cristo que yo esperaba. Yo 
conocía ya El Espíritu de la liturgia de Guardini, pero lo que me 
marcó profundamente fue la lectura de E/ Señor. Se trata de una 
especie de gran meditación sobre el evangelio, pero con una aten- 
ción constante, a través del evangelio, a lo que es la persona misma 
de Cristo. No es un libro de exégesis, pero cuando después yo 
abordé la exégesis de los evangelios, siempre he pensado que el 
trabajo sobre ellos sólo tenía realmente interés si a partir de ellos 
llegábamos y comprendíamos mejor la persona del Señor. En el 
libro de Romano Guardini hay un clima que me ha seducido para 
siempre [...] En el fondo yo reclamo un triple acceso a la Biblia: 
científicamente serio, literario y espiritual. La Biblia es de una 
riqueza inagotable. Ya he hablado del encuentro con Jesús al que 
nos introduce Guardini, pero es siempre a partir del texto de los 
evangelios. La lectura del Evangelio es mi “método espiritual” 
todavía hoy [...] Mis verdaderos maestros son Victor Fontoynont y 
Romano Guardini» $, 


82 1, Guur, Habiter les Evritures..., o.c., 143-147. Las obras más significativas 
del P. Guillet para la cristología son: Jésus Christ hier et aujourd'bui (París 1963); Jésus 
devant sa vie et sa mort, O.c.; Jésus Christ dans notre monde, o.c.; Connaissance du Christ d 
Zenése de la foi, o.c.; La foi de Jésus, o.c.; Entre Jésus et 1 'Belise, o.c.; Jésus dans la foi des pre- 
miers disciples, o.c. Varias de ellas están traducidas al castellano. 
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2) El órgano apropiado para conocer a Jesús en cuanto Verbo 
encamado y Salvador del mundo 

La cuestión teótica es la siguiente: ¿qué órgano es el adecua- 
do y, por tanto, a cuál le está conferido el conocimiento del 
Dios encarnado? ¿A los sentidos exteriores, a la razón, a la 
memoria, al corazón, a la esperanza? Los dos últimos siglos han 
concentrado el conocimiento humano en la razón. Consumado, 
después de Descartes, el dualismo antropológico (alma-cuer- 


po), la sensibilidad quedó descalificada para el acceso a la ver- 


dad. Anulados los sentidos exteriores, quedaba sólo el alma. 
Ésta a su vez era identificada con la razón en cuanto potencia - 
analítica del presente temporal. Se despreciaba a la memoria, en 
cuanto capacidad de abrirse a las realidades eternas, y a la espe- 
ranza como capacidad de anticipar con eficacia las realidades 
futuras. La absolutización de la razón equivale a la reducción 
del tiempo del hombre al instante, sin apoyatura de anterioridad 
fundante ni de futuro consumador. Absolutizada así la razón, 
quedaban descalificadas las actuaciones, aportaciones y el sen- 
tido que la memoria y la esperanza pudieran aportar a la 
vida humana. La razón analítica desterró y desprestigió a la 
razón contemplativa, rememorativa, desiderativa, lúdica y esté- 
tica. Con ello empobreció infinitamente a la vida humana y reli- 
giosamente cerró la posibilidad de comprender los contenidos 
esenciales de la fe, que llegan por la vía de los sentidos, de la 
memoria, del amor y de la esperanza. Marx con su principio pra- 
xís, Bloch con su principio esperanza y Balthasar con su principio 
belleza han rescatado algunos elementos esenciales de la pleni- 
tud humana, a la vez que nos han hecho posible reconocer 
dimensiones olvidadas de la persona de Cristo. 


b) De la absolutización de la razón a los sentidos revividos 


Guardini ha analizado esta vivisección de la realidad perso- 
nal y la correspondiente reducción que lleva consigo a la hora 
del conocimiento de las realidades cristianas, que son encarnati- 
vas, y en concreto de Cristo, el hombre en quien habita corpo- 
talmente la plenitud de la divinidad (Col 2,9). La reducción del 


DÁ 
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hombre a razón lleva consigo la reducción del CONOCiMicny 

a concepto y con ello la reducción de las realidades reveladas . 
verdades o a leyes. La revelación viene dada, en cambio, en fi » 
ras y sobre todo en la figura personal de Jesús, cuya realidad 
viviente y activa hay que percibir con los sentidos, porque Sólo 
en el acto de existir es la revelación del Dios vivo y del hombre 


nuevo %, 


c) El Espíritu Santo y los sentidos espirituales 


Tras Romano Guardini, y ensanchando el horizonte a la ]uz 
de la historia de la teología, Rahner y Balthasar nos han recor- 
dado la tesis clásica de la sensibilidad espiritual, de los sentidos espiri. 
tnales. La gracia otorga al hombre un acompasamiento para que 
en la palabra de Jesús pueda oír la voz del Verbo y en el cuerpo 
de Jesús ver la presencia corporal del Padre. La letra del evange- 
lio y el aliento del Espíritu Santo conjugados abren al hombre al 
descubrimiento de Cristo. 


«El Espíritu Santo es el que otorga aquel sersorium, cuya mejor 
denominación tal vez sea la de sentido estético sobrenatural. Éste 
percibe aquellas formas y relaciones, queridas por Dios, con cuya 
manifiesta fuerza de convicción se presenta la patencia, que se 
demuestra a sí misma, de lo divino» *. 


Por ello, si los hechos de la vida de Jesús necesitan un conoci- 
miento apropiado, que tiene lugar mediante los monumentos y 
documentos materiales que los acercan a nuestros sentidos, los 
misterios reclaman la dotación proporcionada del hombre para 
que pueda reconocer ese otro nivel de la historia de Cristo. Sin 
esa cualificación él no conocería como totalidad de sujeto cog- 
noscente, ni descubritía a Cristo en su totalidad como objeto 
cognoscible. Necesita, por tanto, una nueva facultad de percep- 
ción otorgada por el Espíritu Santo para poder reconocer 4 
Jesús como el Verbo del Padre y poder asemejarse a él, no sólo 


90 Cf. J. RATZINGER (dir.), Die bleibende Wabrbeit von Romano Guardini (Disseldort 
1985) esp. 55-58, 133-143. 

21 H. U. von BArTHASar, «Revelación y belleza», en Ensayos Teológicos. 1: Verbum 
Caro, o.c., 127-166, cita en 154. 
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en el orden intencional de la razón y de la voluntad, sino con 
una incorporación de la persona entera a él, incluso de nuestro 
cuerpo a su cuerpo. El hombre necesita las virtudes teologales y 
jos dones del Espíritu Santo para conocer a Cristo como Don 
de Dios, Vida nuestra y Esperanza de la gloria (Col 2,27). 


dy La reacción del corazón y del ánimo frente a la razón, 
y de la praxis frente al concepto 


Orígenes, San Alberto, San Buenaventura, Guillermo de San 
Teodorico y otros muchos autores han reflexionado sobre esa 
disposición que el Espíritu Santo, como principio trascendente, 
y la gracia, como principio inmanente, crean en el hombre redi- 
mido para que pueda conocer, sentir, oír y gustar a Cristo. De 
esta forma la fe suscita una nueva dimensión en el hombre, no 
sólo en el orden ontológico, sino también en el orden psicológi- 
co y sensitivo para poder ver, oír, tocar, palpar en Jesús al Verbo 
de la Vida, y ser llenos del gozo de los discípulos, teniendo 
comunión mediante ellos con el Hijo y por ambos con el Padre 
(1 Jn 1,1-4; Prov 20,12). Si bien la explicitación de este intento 
es difícil, apunta a un problema fundamental: la necesidad de 
superar una antropología angostada por la reducción racionalis- 
ta, con la consiguiente tarea de crear una teología que haga jus- 
ticia a los sentidos. El creyente, más aún, todo hombre, tiene 
que acceder, conocer, acoger y responder a Cristo con la razón 
y el corazón, la memoria y la esperanza, a la vez que con la vista, 
el oído, el olfato, el gusto y el tacto. Con todas ellas tiene que 
conocerle; de lo contrario, la fe quedará apoyada en un segmen- 
to mínimo de la vida personal y de la experiencia real, El arte 
(pintura, escultura) ha suplido esas carencias y subvenido a esa 
necesidad profunda de la fe cristiana en el catolicismo, que 
siempre ha acentuado la realidad material, la figura, la carne, el 
sacramento. En el protestantismo, la música ha sido un factor 
decisivo para mantener una imagen viva, sensible y cercana de 
Cristo, frente a la desecación moral o reducción histórica, a que 
inclinaba la Ilustración. J. S. Bach ha logrado con sus Pasiones y 
Cantatas más que mucha teología; ha acercado los hombres a la 
fe, al seguimiento y al amor de Cristo. 


Di 
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La depauperación de la teología subsiguiente a esa ted 
ción antropológica ha supuesto el olvido de la dimensión Eos 
ca, sensible y cósmica (en parte recuperada por Teilhard q, 
Chardin) de la figura de Cristo. La liturgia, la mística y el ay , 
son, por su fuerza creadora, intérpretes verdaderos, Universal 
zadores y actualizadores de la historia de Cristo. Los espirima] a 
de la Edad Media y del siglo XVI nos invitaron a inscribir la fi dE 
ra de Jesús en nuestros ojos, sus palabras en nuestro o 
semblante en nuestro rostro, sus actitudes en nuestra vida EN 
palabras en nuestra memoria. Todo su ser corporal tiene. a 
afectar a todo nuestro ser corporal. La insistencia en ello E 
parte de San Ignacio en sus Ejercicios Espirituales ha legado a la 
modernidad el último residuo de esas actitudes. La escuela fran. 
cesa de espiritualidad lo ha hecho, en otra manera, al recla- 
mar tener siempre a Jesús ante los ojos, en el corazón, en las 
manos ”, 


El texto siguiente de Lutero, en el estilo tan desenfadado y 
dialéctico que caracteriza a sus Discursos de sobremesa, muestra 
cómo hay un aprendizaje de Cristo en libro por el estudio y 
otro en las durezas y pruebas de la vida: 


«En mis grandes luchas y tentaciones he aprendido por la 
Escritura que Cristo es Dios y que se ha revestido de nuestra car- 
ne; y por el mismo camino he aprendido el artículo de fe en la Tri- 
nidad, Esta es la razón por la cual yo no sólo creo esto; yo sé por 
experiencia que estos artículos son verdaderos. Porque en las 


ne Para seguir las grandes líneas de esta espiritualidad cristológica, junto con la 
cristología sistemática, cf. L. BouvuR, «Le Moyen Áge Latin: Christologie et Scho- 
lastique», en Le Fils éternel..., o.c., 413-442; «La Christologie a Pépoque moder- 
ne: entre la métaphysique et la psychologic», en ibíd., 443-468; B. ARDURA, «Le 
Christ dans la spiritualité de la Réforme Grégorienne»: Divus Thomas 88 (1985) 
24-41; A. BLasucci, «Cristocentrismo. Panorama della presenza di Cristo nella sto- 
ria della spiritualitá», en E. AnciLu1 (ed.), Gesa Cristo mistero e presenza, O.C., 446-491; 
G. Punco, «Gesú Cristo nella spiritualita monastica medievale», en ibíd., 407-445 
P. Copa - J. CASTBLLANO, «La compresione di Gesú Cristo nella teología € nella spi- 
ritualita del Medievo e dell'epoca moderna», en Gesá Cristo (Roma 1981) 155-213; 
E RueLLo, La christologie de Thomas d'Aquin, o.c.; E. H. Webkr, Le Christ selon Saint 
Thomas d'Aquín, o.c.; M. LIENHARD, Au coeur de la foi de Luther..., 0.0.5 ÍD., Luther 
témoin de Jésus Christ. Les étapes et les themes de la christologie du Réformateur (París 1973) 
Z.. Haves, The Hidden Center... 0.C; J. MEYENDORFE, Le Christ dans la théologie byzani 
ne, 0. M. N. GORODETZKY, The bumiliated Christ..., o.c.; P. EvpoxImoy, Le Christ 
dans la pensée russe, o.c.; M. Evbokimov, Le Christ dans la tradition et la littérature russts, 
o.c.; J. P. TORRELL, Le Christ en ses mystéres..., OC. 
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mayores tentaciones nada puede ayudarnos más que el creer que el 
Hijo de Dios ha revestido nuestra carne y nuestros huesos, que rei- 
na ala derecha del Padre y que ora por nosotros» %, 


La espiritualidad del Corazón de Jesús, de Cristo nuestro 
hermano (KK. Adam), del Jesús obrero (Cardjin), del Cristo cós- 
mico (T. de Chardin), del Christus Charitas de los Hermanitos y 
Hermanitas de Jesús (Ch. de Foucauld), junto con otros movi- 
mientos carismáticos y liberadores, han actualizado en nuestros 
días esos impulsos cristocéntricos de la espiritualidad. De esta 
forma el instinto de la fe puja contra la tendencia moderna a 
reducir la cristología a antropología o a realización temporal 
práctica, sea ella mística o política. 


e Del Cristo sensible al Dios sentido 


La historia del cristianismo moderno ha sufrido una caren- 
cia de nutrición sensitiva, imaginativa y experiencial en el orden 
de la fe %. Cuando la teología desprecia esas necesidades, los 
hombres buscan su respuesta en devociones que no siempre 
están a la altura de las exigencias, tanto del evangelio como de la 
racionalidad. Los pintores, los novelistas, los poetas, más que 
los teólogos, han trasmitido e impreso en los sentidos e imagi- 
nación tanto la historia como la figura de Jesús. Ellos, desde 
cada época y sensibilidad, han descubierto la universalidad de 
Jesús y han permitido a los hombres encontrarse en él y com- 
prender que él se identificó con nosotros. De nadie en la histo- 
ria se han hecho tantos retratos, ni se han pintado tantas esce- 
nas reales de su vida, ni se han creado tantas interpretaciones 
no realistas, como de Cristo %, El alimento de nuestra fe no son 


% WA, Tischreden 4 n4915, p.377. 

% Cf. R. GUARDINI, La fe en nuestro tiempo, O.C., 46-47. Como reación compensa- 
toria han surgido en la mitad del siglo los movimientos espiritualistas, que tienden 
1 recuperar el sentimiento y experiencia del Cristo sanador, perdonador y consola- 
dor. Frente a una actitud ilustrada (predominio de la razón) surge una actitud 
Hromántica (predominio del sentimiento). Si la primera presciende del ánimo a 
favor del discurso, la segunda prescindirá de la razón en favor del ánimo, humor, 
“conmoción de corazón y cuerpo (entrañas). 

y DE «Ninguna personalidad histórica ha actuado tan fructíferamente sobre los 
stas como Jesús de Nazaret. Sólo de Buda conocemos un número aproximada- 
Mente comparable de retratos en pintura y escultura. Pero Buda no ha podido susci- 


Dé 
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primordialmente la historia, ni la idea, ni la utopía derivables q 
Cristo, sino su persona viva, en su ser corpóreo visible y audiba, 
entonces, en su historia pasada y en su vida presente. De Cha 
tenemos que tener un saber completo, que corresponda tanto. 
su realidad humana y divina como a nuestra compleja consti, 
ción sensible y espiritual. Por ello de Cristo tenemos que tener eo 
ciones auditivas y visuales, noticias e ideas, experiencias y esperan ] 
"Todas ellas nos entregan su persona como hecho uan 
como misterio de Dios. ¿ 


De ahí la importancia para la cristología teológica de Presta 
atención a las «otras cristologías», las que han reflejado no sólo 
al Verbo pensable, sino también al Verbo visible, oíble, ivi 
esperable; el que no sólo es respuesta a nuestra razón, sino E 
suelo para el cuerpo y el corazón, alimento para la esperanza 
fuerza para la acción. Esto se ha reflejado en la literatura, la Bd 
tura, la música. Por eso es necesario integrar la interpretación 
que hacen de él los filósofos, poetas, novelistas, pintores y 
músicos %, : 

El Concilio Vaticano II, que ha elaborado una eclesiología 
explícita, ha dejado implícita la cristología, reflexionando sobre 
Cristo sólo de manera ocasional. Le presenta como Cabeza de 
la Iglesia orante y Sumo Sacerdote de la nueva liturgia en la 
Constitución Sacrosancium Conciliuim; como consumador de toda 


tar ni con mucho la misma riqueza de imágenes que el fundador de la religión cristia- 
na. El ha actuado en un círculo mucho menor de imágenes, temas y escenas. La 
imagen de Cristo casi en todos los pueblos y culturas es de una riqueza desacostum- 
Ara y de una pluriformidad figurativa» (H. Prerrrne, Gottes Wort im Bild... 0.c. 8). 
” Me he ocupado de la figura de Cristo en Cuatro poetas desde la otra ladera. Úna- 
es Jean Paul Richter; Machado, Oscar Wilde, o.c; ÍD., «Destino histórico, experiencia 
eligiosa y creación artística», en A. GONZÁLEZ MONTES (ed.), Actas de ongreso de 
«Las Edades del hombre» (Salamanca 1995) 409-425; lo enc patio 
création artistique: Millet, Van Gogh, Gauguin»: Communio. Revue catholigue interna- 
tionale 4 (1995) 141-152; R. RoDriGux7 CULEBRAS, El rostro de Cristo en el arte español 
o.c5 AAVV, En torno a la exposición iconográfica de Las Edades del hombre (Valladolid 
1988), con las siguientes colaboraciones: ] M. VELASCO, «Realidades visibles del 
eristianismo» (p.7-28); A. GonzáLEz MONTES, «Las imágenes de Cristo en “Las 
Edades del hombre”» (p.29-84); J. L. Orrrica, «Hombres y edades en el entorno 
de Cristo» (p.85-102); J, R. FLrcHa, «La vida y la muerte en el arte castellano-leo- 
nés» (p.103-125). Para la literatura, cf. E CasteLL1, Volt di Gesá nella letteralmra 
moderna, FI, o.c.; J. A, CARRO CELADA, Jesucristo en la literatura española e bispanoamt 
ricana del siglo XX (Madrid 1997). La colección «Jésus et Jésus-Christ». dirigida po" 
J Doré, en la editorial Desclée (París), con un centenar de monografías, presta 
también atención a estas otras dimensiones de Cristo. 
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la revelación en la Constitución Dei Verbum (n.7); como Sacra- 
mento vivo del Padre, respecto del cual la Iglesia es signo e ins- 
grumento al servicio de su salvación en la Lumen gentiurm; como 
respuesta al problema del destino humano en la Constitución 
pastoral Gaudium et spes (n.10; 22; 38, 45) ”. Una frase recoge la 
preocupación de este siglo por comprender la existencia cristia- 


-qa como identificación con su persona y sus misterios: 


«Es necesario que todos los miembros de ese cuerpo se con- 
formen a él, hasta que Cristo sea formado en ellos (Gál 4,19), Por 
eso somos incorporados a los misterios de su vida, configurados 
con él, muertos, resucitados con él, hasta que reinemos con él (Flp 
3,21; 2 Tim 2,11; Ef 2,6; Col 2,12)» (LG 7e). 


En otros lugares afirma la actualización de esos misterios en 
la liturgia: 


«La Iglesia, conmemorando así los misterios de la redención, 
abre las riquezas del poder santificador de los méritos de su Señor, 
de tal manera que, en cierto modo, se hacen presentes en todo 
tiempo para que puedan los fieles ponerse en contacto con ellos y 
ser llenos de la gracia de la salvación» (SC 102). 


La actualización de la salvación de Cristo tiene lugar en la 
celebración de la Iglesia: 


«Oriéntese el espíritu de los fieles sobre todo a las fiestas del 
Señor, en las cuales se celebran los misterios de la salvación duran- 
te el curso del año, Por tanto, el ciclo temporal mantenga su debida 
superioridad sobre las fiestas de los santos, de modo que se con- 
memore convenientemente el entero ciclo de los misterios de la 
salvación» (SC 108). 


El ámbito privilegiado para exponer los mysteria fidei es la 
celebración de los mysteria salutis (SC 52). La acción de Dios 
como luz y gracia suscita nuestra respuesta y hace posible la 
adhesión en fe y obediencia amorosa. La teología y vida cristia- 
nas se modelan así sobre la Sagrada Escritura y la eucaristía, doble 


97 C£ Th. GrTLER, Jesus Christus..., 0.c; A. DE VILLALMONTE, «El “mysterium 
Christi” del Vaticano 1Í en perspectiva escotista»: Naturaleza y Gracia 13 (1966); 
L. Laparra, «El hombre a la luz de Cristo en el concilio Vaticano Ib», en R. Larou- 
RUE (ed.), Vaticano IT. Balance y perspectivas (Salamanca 1989); K, DEMMER, «Cristo- 
logía-Antropología-Teología moral», en ibíd., 779-788. 
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mesa en que se nutren los fieles de Cristo con el pan de la vida y coy la 
palabra de Dios *, 


6. Hacia una teología de los misterios de la vida de 
Cristo (Guardini, Casel, Rahner, Balthasar, Zubiri) 


La historia de la revelación de Dios es como «un río que tiene 
dos riberas: el Antiguo y el Nuevo Testamento, y el árbol que 
está plantado en ellas es Cristo (in ntraque parte arbor plantata Chris. 
tus est)j»”. En analogía nosotros podemos decir que la de Cristo 
es una historia con doble fondo: el humano patente y el divino 
accesible a los ojos de la fe y presente en las mediaciones de la 
Iglesia (evangelio, sacramentos, ministerios, vida santa). Es la hjs- 
toria de un hombre en apertura y promoción, en desbordamiento y 
consumación en Dios, que tiene su punto cumbre en la resurrec- 
ción. Pero es a la vez la historia de Dios en descendimiento y con- 
descendencia, en adentramiento e inmersión en lo humano, hasta 
el límite de la humillación existencial y del vaciamiento personal 
acontecidos en la suerte. Culminación y abajamiento coinciden. 
Nuestro achmé de gloria y su abismo de cruz se identifican. Con 
sus heridas nos ha curado y con su muerte nos ha vivificado; con 
su pobreza nos ha enriquecido y con su abajamiento nos ha enal- 
tecido. Sus dolores han sido nuestros gozos. Su rechazo de mal- 
dito fuera del campamento nos ha adentrado en la ciudad de 
Dios y ya bendecidos acampamos en el nuevo templo de Dios 
para los hombres, que es su cuerpo 1%, Ese Dios humillado es Jesás y 
ese hombre exaltado es también Jesús. Exa el segundo volumen se 
intentará esclarecer su persona; allí exponiendo cómo: Dios es uno 
de nosotros y cómo uno de nosotros es Dios. 


98 «Para fomentar la unión con Cristo en todas las circunstancias de la vida, [..] 
entre todas las ayudas espirituales descuellan aquellos actos por los que se nutren los 
fieles de Cristo con la palabra de Dios, recibida en la doble mesa de la Eucarístia y de 
la Sagrada Escritura» (Presbyterorum Ordinis, 18a; cf. SC 21). C£. Tomás DE KEMPAS, [mt 
tación de Cristo, IV y el título del capítulo X1 («Quod corpus Christi et Sacra Scriptura 
maxime sint animae fideli necesaria»). «Haec possunt etiam dici mensae duae hinc 
et inde in gazophylacio sanctae Ecclesiae positae» (ibíd. 1V,11,21). 

99 C£ San JerÓNIMO, «De psalmo 1,6», en Obras completas, 1 (BAC, 1999) 1285. 

100 Is 53; Rom 4,24s; 2 Cor 8,9; 5,21; Flp 2,6-11; Gál 3,135; Heb 2,9 9,28; 
13,12s; Jn 1,9-14. 
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Con la encarnación del Hijo, realizada cómo kénosis y resu- 
rrección, la creación, en cuanto plasmación de la vida trinitaria 
en lo otro más allá de sí misma, llega a su posibilidad máxima, 
de forma que lo que pudiera parecer una ruptura de su orden 
normal y la alteración de los límites humanos, visto en su verda- 
dera luz, es la realización suprema de la apertura de Dios y del 
hombre. La persona de Cristo no es la alteración alienadora de 
Dios, sino la revelación de su identidad; no es la excepción ni la 
excardinación del ser del hombre de su quicio, sino su incardi- 
nación definitiva. 

«Uno pudiera pensar que la persona de Cristo es una especie de 
gran excepción en la creación. Evidentemente lo es en el sentido 
de que es única. Pero lo que en esa persona acontece es justamente 
la incorporación de Dios trino a la historia y a la creación entera. Y 
esta incorporación no es una irrupción. Es todo lo contrario de 
una irrupción, porque es precisamente la culminación misma de la 
plasmación ad extra de la vida divina, haciendo entrar dentro de 
ella y de la procesión generante, en que el Verbo radicalmente con- 
siste, por vía de paternidad y de espiración en el Espíritu Santo, a 
un individuo concreto, el cual entonces no solamente es la plasma- 
ción ad extra de la vida trinitaria, sino la plasmación ad extra de la 
propia realidad trinitaria divina. En este sentido debe decirse que 
la encarnación hace de Cristo el paradigma de la creación de toda 
esencia abierta [...] El, por ser la imagen auténtica de Dios, es pre- 
cisamente el paradigma de toda esencia abierta» 10, 


Esta cita de Zubiri nos lleva a una reflexión conclusiva 
sobre los factores, movimientos y personas que han llevado en 
el siglo xx a una recuperación más cristiana de la cristología, 
haciendo posible un encuentro con Cristo, no sólo como verifi- 
cación histórica de su existencia en el pasado, sino como descu- 
brimiento salvífico en el presente, mediante las mediaciones 
sacramentales y pneumáticas de la Iglesia que él se ha creado. Él 
perdura viviente, contemporáneo de cada hombre, por su Espí- 
ritu, sus sacramentos, su Iglesia y no sólo por el recuerdo, la fe, 
la adhesión o el seguimiento de sus discípulos. Este redescu- 
brimiento de la «objetividad», «historicidad», «positividad» y 
«sacramentalidad» del cristianismo ha sido fruto de muchos fac- 
tores, no en último lugar de la renovación patrística, bíblica, 


101 X. Zumiri, El problema teologal..., O.c., 286. 


Dé 
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litúrgica y ecuménica. Los años en torno a 1920 son claves E 
esa reafirmación, tanto de lo sacramental y eclesial constituyen. 
te del cristianismo como de la superación de una visión EXcesi. 
vamente individualista y ascética, derivada, por un lado, del 
legado batroco-postridentino y, por otro, de la dominación filo- 
sófica del kantismo, a la vez que del contagio sufrido por la teo. 
logía en su lucha contra el deísmo, racionalismo y conceptualis. 
mo. Este proceso de reconfiguración interna es igual en la 
teología protestante y en la católica. 


Hay dos nombres pioneros, Guardini y Casel, y dos grandes 
realizadores, Balthasar y Rahner. A España nos llega el eco por 
un artículo de X. Zubiri, esencial en su trayectoria y relegado 
por quienes quieren olvidar sus preocupaciones teológicas: «E] 
ser sobrenatural: Dios y la edificación en la teología paulina» 102, 
escrito entre los años 1934-1942, después de que en Roma se 
hiciera oblato benedictino, siguiera los cursos de teología en 
San Anselmo, leyera y transcribiera las obras de Casel. Después, 
en París, entró en contacto con el movimiento litúrgico, a la vez 
que con la teología ortodoxa aglutinadora de los emigrados 
rusos, y que había encontrado su ámbito de cultivo en el centro 
ortodoxo «San Sergio» 1%, Aquí halla la categoría de «deifica- 
ción» '%%, y en Roma descubre las categorías «misterio» / «miste- 
rios», propias de Maria Laach y de Casel. 


En Rahner convergen diversos movimientos teológicos, 
espirituales e históricos, que le permitirán convertir «los miste- 
rios de la vida de Jesús» en un tema central de su teología 1%. En 
primer lugar, su condición de jesuita, su experiencia de los Ejer- 
aicios Espirituales, con el lugar que los «misterios de Jesús» revivi- 
dos y resentidos allí tienen. A él ya le llega la recuperación del 


102 Íp, Naturaleza, bistoria, Dios (Madrid 11944) 469-565. 

103 Cf A. Kniaznrr LTastitut Saint-Serge. De PAcademie d'autrefois au rayonnement 
d'aujourd-bui (París 1974). 

104 C£ M. Lor-BoroDINE, «La déification de Phomme selon la doctrine des 
Peres grecs», en Revue d'Histoire des religions 105-107 (1932-1933), publicado en libro 
con una introducción de J. Daniélou (París 1970). Cf. B. SchuLrzk, en D3p > 
1019-1020, AA. VV,, «Divinisation», en D5p MI, 1371-1459. j 

105 C£ la monografía exhaustiva, tanto en el aspecto histórico como sistema! 
co, de A. R. Bar.0GG, Die Mysterien des Lebens Jesu bei Karl Rabner. Zugang 200 Chris 
tusglanben (Inmsbruck 2001, 22003). No tenemos una monografía equivalente pará 
Balthasar. 


máti- 
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¡enacio de Loyola místico y teólogo, superando la imagen ascé- 
ica y militante creada por el barroco, que había dominado hasta 
comienzos del siglo xXx y en España hasta 1960 (H. Bremond, 
E. Przywara, H. Rahner, J. 1. Tellechea, etc.). El conoce la 
herencia patrística, acercada primero por su hermano Hugo y 
Juego cultivada por él mismo, tanto en su tesis doctoral como 
en su adaptación alemana de la obra francesa Ascética y mística en 
la Patrística %%, Alí encuentra los niveles de la humanidad de 
Jesús, que serán explicitados teológicamente en la cristología de 
Santo Tomás y revividos espiritualmente en otros momentos 
de la historia, como la Escuela francesa de Espiritualidad (Béru- 
lle). A él le llegó de joven la influencia de Casel y de Guardini, 
como miembro del movimiento de juventudes Oxickborn, parti- 
cipando luego en la discusión teológico-litúrgica de aquellos 
años. Su cercanía a la fenomenología y su estudio con Heideg- 
ger por otra parte le ayudan a superar el moralismo kantiano, a 
la vez que una teología de la experiencia incardinada en ciertas 
corrientes protestantes. Finalmente, la exégesis crítica le acerca 
el peso real de la humanidad concreta de Jesús, y desde ahí le es 
posible un mejor acceso al misterio de su persona encarnada, de 
su realidad humana ejercitada y de su existencia salvífica en 
cada uno de los acontecimientos personales (misterios). 


Ratzinger no exagera al referirse a Casel y afirmar que la 
«teología de los misterios es quizá la idea teológica más fecunda 
de nuestro siglo» 1%. Rahner, por impulso anterior e inserción 
jesuítica, no sintonizaba en exceso con las acentuaciones bene- 
dictinas del movimiento litúrgico, pero supo discernir y apro- 
piarse lo más fecundo de la teología de Casel: la objetividad de 
la revelación fundante, la figura histórica de esa revelación en la 
persona de Cristo, la presencialización salvífica en la Iglesia de 
los hechos humanos de Jesús en cuanto misterios de salvación, 
la necesidad de recuperar la contemplación de la vida de Cristo 
como don de la revelación y como potencia de salvación, más 
allá de un historicismo costumbrista, o de un moralismo mera- 


106 C£ M. Vier - K. RAHNEr, Aszese und Mystik in der Vaálerzcit. Ein Abriss der 

ibcbristlichen Spiritualitát (Eriburgo 1939, 21989). Cf. K. H. NEUFELD, Die Briider 

ner... O.C. 

107 ]. RarzinGuR, Die sakramentale Begriinding der christlichen Existenz (Meitin- 
gen-Freising 41973) 5. 
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mente ascético. De esta forma, ha contribuido más que Otros 
muchos a superar la escisión mortal entre el Jesús histórico o 
Jesús judío de aquel tiempo, por un lado, y, por otro, el Cristo 
de la fe, que vive y celebra la Iglesia. 

En su famoso Memorandum de Viena (1943), dirigido al arzo. 
bispo cardenal Theodor Innitzer, escribe: «Si los hechos de la 
vida histórica de Cristo son vistos de nuevo más (tal como 
Guardini, Dillersberger, etc., ya hacen) como mysteria (un poco 
en el sentido de Bérulle), entonces no es difícil tampoco de 
nuevo volver a otorgar todo su sentido pleno a la meditación e 
imitación del Cristo histórico, por ejemplo en el sentido de los 
Ejercicios ignacianos» 1%, En su libro Hora santa y siete palabras 
(1955), publicado bajo el pseudónimo de A. Trescher, explicita 
de una forma sencilla pero profunda la presencia y permanen- 
cia de Jesús con nosotros, de manera que podemos acceder a él 
como a un contemporáneo nuestro, en simultaneidad con su 
existencia vivida entonces, ahora eternizada en Dios y desde ahí 
inmediatizada a nosotros !, 

En su colaboración al volumen editado por A. Grillmeier 
H. Bacht con motivo del centenario de Calcedonia (451-1951), 
«Problemas actuales de la cristología», dedica un apartado a for- 
mular la historia, necesidad, contenido y finalidad de una teolo- 
gía de los misterios de la vida de Jesús, arrancando la reflexión 
al sesgo moralista que había tenido. Hay que hacer la teología 
de esos acontecimientos de la vida de Jesús, porque en ella tene- 
mos la existencia de Dios dada como realidad humana, una rea- 
lidad humana que es así realidad de Dios. Esa teología es nece- 
saria como condición para lograr la interpretación última de 
nuestra vida, que sólo podemos conseguir desde la realización 
que Jesús, y con él Dios, ha hecho de ella: 


«Los misterios de la vida de Cristo, que precisamente en su uni- 
cidad e historicidad indisoluble constituyen la ley de la única histo- 
ria universal, son tetgiversados con excesiva facilidad. Se los toma 


108 K, RAHNER, «Theologische und philosophische Zeitfragen im katholischen 
deutschen Raum» (1943), en Sámiliche Werke IV, 497-556, cita en 525. . 

109 K, RAHNER, Hora santa y siete palabras, o.c., 7-16, Para entender estas afirma- 
ciones hay que tener ante los ojos el concepto kierkegaardiano de Gtrichzcitghes 
traducible por «contemporaneidad» o por «simultaneidad», como hace la ed. cast. 
de K. RAHNER - H. VORGRIMLER, Diccionario teológico, o.c., 700s. 
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como meras ilustraciones y ejemplo, como “casos” en los que se 
secundan de manera ejemplar leyes morales, que también serían 
claras independientemente de la vida de Cristo» "10, 


En el artículo «Misterios de la vida de Jesús», escrito para el 
Lexikon fúr Theologie und Kirche (1962), formula su significado, 
tanto teológico como moral y espiritual, para la vida cristiana. A 
partir de estas ideas elaborará otros textos, que siguen siendo 
hasta hoy la expresión más compleja de la unión entre historia y 
misterio, entre facticidad casual de la historia humana y gracia 
salvadora de Dios. 


«Podemos llamar “misterios de la vida de Jesús”, ante todo y en 
primer lugar, a todos los acontecimientos de la vida terrestre y glo- 
rificada de Jesús, en la medida en que participan en la dignidad y en 
el misterio de la persona, que realizó esa historia como historia 
propia, y la hizo surgir de la profundidad de esa persona y, por ello, 
le confirió su personal propiedad y dignidad. Pero estos aconteci- 
mientos son llamados misterios en un sentido especial en la medi- 
da en que forman una unidad con el misterio redentor de la encar- 
nación, de la cruz y de la resurrección (el misterio salvífico por 
excelencia) y ahí tienen una función redentora y no sólo para 
nosotros un caso especialmente ejemplar y un modelo de un com- 
portamiento moral (que es lo que casi exclusivamente se suele con- 
siderar en la meditación piadosa) [...] 

En una teología de los misterios, que estuviera a la altura de su 
objeto, deberían aparecer todas las cuestiones propias de una teo- 
logía de la historia, de la significación salvífica de las “verdades his- 
tóricas”, del seguimiento de Cristo, de lo que hay de ejemplar y no 
sólo ocasionalmente en la vida concreta de Cristo, de la lógica de la 
decisión concreta. Pero, en cualquier caso, la espiritualidad sabe, 
aun cuando no lo sabe muy claramente la teología refleja, que la 
vida de Jesús, también en sus misterios individuales, no está bajo 
las normas abstractas de una moral esencial como su consuma- 
ción, sino que la concreta realidad humana del Logos hecho carne 
es ejemplo como modelo, y que todas las normas abstractas sólo 
son ramificaciones parciales y deficientes de esa única norma que 
es la Palabra del Padre otorgada a nosotros en lo concreto y 
“casual”, en lo que él en su parusía (histórica) se nos mostró como 
la ley de nuestra existencia» '!, 


110. Ranner, «Problemas actuales de la cristología», a.c., 211. 

11 o, «Mysterien des Lebens Jesu», a.c., 7215. Rahner no explicita la relación 
con la liturgia, porque ese aspecto lo trata V. WARNACK en los artículos «Mysterien- 
gegenwarb» (ibíd., 722) y «Mysterientheologie» (ibíd., 724-727). 
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Para concluir, digamos que aún no ha llegado la teología 
una suma de penetración bíblica, de reflexión sistemática a 
de iluminación espiritual conjugadas, que nos permita adivina 
todo el contenido mistérico de esos acontecimientos claves de 
la vida de Jesús. Esta debería mostrar que ellos contienen y e. 
1) Revelación de Dios; 2) Presencialización encarnativa de la 
vida de Dios en nuestra forma y figura, de manera que Pole. 


mos «vet» a Dios en hombre; 3) Participación de Dios en nues.” 


tro destino de seres finitos, tentados, atenazádos por la muerte 
y el desconocimiento del futuro; 4) Realización desde dentro 
con ello transformación de nuestra existencia abriéndola a la 
salvación; 5) Oferta de una forma de vida, que se convierte en 
modelo para el seguimiento y atracción hacia su forma de exis. 
tencia; 6) La garantía de nuestro destino definitivo. Todo esto 
no extraído como universal abstracto, elaborado a partir de 
unos hechos, sino como entraña e intrahistoria de la libertad 
humana de Jesús, que es la libertad del Hijo encarnado. 


CAPÍTULO X 


LA LÓGICA DE LA FE EN CRISTO: SÍNTESIS 
CONCLUSIVA 


«Una Religión que sin escrúpulo declara la guerra a 

la Razón a la larga no se sostendrá contra ella». 
1. Kant, La religión dentro de los límites de la mera Razón. 
Prólogo a la primera edición de 1793 (AXIX) 


Una Razón que sin escrúpulo declara la guerra a la 
Religión a la larga no se sostendrá contra ella, 


A lo largo de este libro hemos partido de una convicción: la 
realidad puede ser contemplada desde fuera y desde dentro. Las 
cosas tienen un «dentro», que se puede analizar en un laboratorio, 
arrancándoles su «verdad». El «adentro» y la «entraña» de las per- 
sonas no pueden conocerse por experimentación científica, sino 
que tienen que reconocerse por sus huellas, por sus obras, por 
los signos que dan de sí y sobre todo por su manifestación. La 
persona es ser y conciencia, realidad y libertad. Su verdad no es 
separable éle esa conciencia y libertad. Desde este presupuesto 
hemos accedido a Cristo como hecho verificable desde fuera; y 
hemos intentado descubrir su autoconciencia a la luz de los res- 
tos y textos, monumentos y testigos que nos han quedado. Su 
revelación y nuestra fe se corresponden. Desde este conocimien- 
to personal, descubrimos el fundamento real para creer en él. La 
fe se convierte así en la palanca del conocimiento. Tenemos una 
cristología que, comenzando desde fuera y desde abajo, ha llegado 
al «adentro» y al «de arriba», confesados, que nunca demostrados. 

Pero es posible también una lectura exterior que contempla 
el conjunto de factores, ideas, presupuestos y consecuencias 
que la fe en Dios, el hecho de Cristo y la confesión de la resu- 
rrección llevan consigo. Esta lectura quiere descubrir la cohe- 
rencia que esa totalidad cristiana y cristológica implica. Decir 
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coherencia no es decir todavía verdad; es un paso aproximatiyo 
y facilitador de la adhesión personal a Cristo en la medida en 
que se le reconoce como Mesías y Mediador de la revelación de 
un Dios que no le es exterior, sino inherente. 


Este intento es característico del pensamiento anglosajón, 
Elegimos como exponente a un profesor, suma de científico y 
filósofo que se acerca al cristianismo. Richard Swinburne, lar- 
gos años profesor de Filosofía de la religión en Oxford, ha 
escrito una trilogía. Los primeros libros se centran en los pto- 
blemas previos: The Existence of God (Clarendon Press, Oxford 
1979); The Coberence of Theism (1977), Faith and Reason (1981). 
A ellos ha seguido una segunda serie sobte los contenidos del 
cristianismo: Responsability and Atonement (1989); Revelation: Fry 
Metapber to Analogy (1992); The Christian God (1994); Providence 
and the Problem of Evil (1998). La empresa se cierra con el libro 
publicado en 2003: The Resurrection of God Incarnate (Clarendon 
Press, Oxford 2003), que sintetizamos a continuación. 


Swinburne se propone ofrecernos la lógica de la fe en un 
Cristo resucitado, en quien se consuma la obra histórica de 
Jesús, y de quien comienza el hecho tan complejo del cristianis- 
mo. El reclama, para que esa fe esté fundada y pueda ser reco- 
nocida como razonable, tres tipos de prueba: Presupuestos pre- 
vios de orden teórico a la existencia y acción de Jesús; hechos 
históricos simultáneos con su vida y mensaje; acontecimientos 
subsiguientes. Si todo esto converge, la coherencia de la pro- 
puesta es irrefutable. El libro está dividido en tres partes con 
una conclusión. En la primera analiza lo que él llama evidencia 
anterior de fondo (General Background Evidence). Para llegar a la 
confesión de fe en Jesús resucitado hay que presuponer la exis- 
tencia de Dios; un Dios personal referido a un hombre perso- 
nal; un Dios preocupado y ocupado con la historia; un Dios 
que en esa preocupación, derivada de su amistad y alianza con 
el hombre, va hasta el final con él: encarnación-muerte, y libe- 
rándole lo afirma en la vida indestructible. 

En la segunda parte se pregunta por las pruebas históricas 
que la vida de Jesús nos ofrece, en las que se refleje ese Dios no 
sólo como teoría pensable, sino como realidad activa y presen” 
cia benevolente para con el propio Jesús y para con los demás 
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(Prior historical Evidence). Aquí analiza la vida, la enseñanza moral, 
su entrega reconciliadora y sacrificial; su pretensión de autori- 
dad divina, la universalización de su mensaje por el grupo de 
discípulos y los apóstoles que crea. En la tercera parte analiza 
los acontecimientos que siguieron a la muerte de Jesús (Posterior 
historical Evidence). Aquí se analizan las apariciones, la tumba 
vacía, la significación de la eucaristía y del día del Señor, la resu- 
rrección como sello de Dios a Jesús garantizando su mensaje, 
mostrando la aceptación de su vida entregada por todos como 


- sacrificio agradable, y por ello su condición de profeta, de reve- 


lador auténtico de Dios. 

La conclusión a la que llega en este análisis propio del histo- 
riador es que Jesús es el único hombre de la historia, que en ese 
contexto religioso y teológico ha hecho tales acciones, o parece 
lo más probable que las haya hecho; que la resurrección tiene 
sentido si Jesús es el Hijo encarnado, con el cual Dios mismo se 
encarna por ser inseparable de él. De ningún otro se ha afirmado 
con tal realismo el hecho de la resurrección, suscitando una Igle- 
sia viva hasta hoy y que se refiere a Cristo con la misma inmedia- 
tez que sus contemporáneos. Estos tres hechos básicos (Dios 
personal encarnado, vida y doctrina de Jesús, resurrección) pues- 
tos en conexión crean la máxima probabilidad de que la propues- 
ta cristiana es verdadera. El libro se cierra con una «Conclusión: 
El balance de la probabilidad», al que sigue un apéndice (Formali- 
zng the Arguments) que hará las delicias de los matemáticos. El 
teólogo prefiere dejarlas lejos. Ellas han sido en la era moderna la 
gran fascinación desde Descartes, provocando el gran rechazo de 
quienes no acceden a que la «razón» científica, instrumental y 
técnica por sí sola decida las cuestiones fundamentales del ser, 
del sentido y del destino humano. Expuesto este ejemplo de lo 
que sería la lógica de la cristología desde el mero análisis teóri- 
co-histórico, nosotros la proponemos tal como ella aparece des- 
de dentro de una fe que, abierta a la historia, reconoce en ella los 
signos de una trascendencia vocante, de Dios. 


Ko *R * 


La fe en Cristo es primero un acto y luego una determina- 
ción de toda la existencia del creyente. Arraiga en una petcep- 
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ción de la verdad y del sentido, que emergiendo de hechos exte. 
riores conforma la vida personal, incitándola a abritse a un 
orden de realidad y a consentir a él en una ejercitación de la 
voluntad, que es a la vez predilección y decisión. La fe remite a 
unos hechos de la historia positiva, percibidos como signos, hye. 
llas y llamadas de Dios al hombre. Esos hechos históricos y esas 
palabras proféticas «intrínsecamente ligados»? desvelan algo 
que los trasciende, proveniente de otro orden de realidad: la 
presencia del Santo, la palabra de Dios. Esta palabra dice algo a 
la vez que en ella se dice alguien ?. La historia se convierte así en 
transparencia de un Absoluto sagrado que se inserta en la histo- 
ria humana, con una inmediatez mediada. Tanto los profetas 
como Cristo se trascienden a sí mismos para ser una mediación 
transparente de Dios que habla por medio de ellos. En Dios 
hablar es hacer hablar, su mover es conmover y su llamada es 
hacer sentir en el hombre la presencia fundante que, aflorando 
a la superficie, se convierte en voz. Las obras que Dios realiza 
en la historia de la salvación y los profetas son los mediadores 
de la revelación de Dios a los hombres: de ella, Cristo es la ple- 
nitud, por ser en persona la mediación y la realidad mediada ?, 


La noción cristiana de revelación debe ser comprendida con 
todo realismo, ya que acontece coextensiva a la existencia mis- 
ma de Jesús, que es el Hijo encarnado inseparable del Padre, y 
que por tanto nos permite hablar de la historia de Jesús como 
de una «historia de Dios». La revelación funda así la historia, en 
la medida en que ésta es una historia divina *, constituida por la 
persona del Hijo, que se convierte en el contenido del cristia- 


1 «Haec revelationis ceconomia fit gestis verbisque inter se conexis» (DV 2). 

2 Hemos visto ya cómo tanto el Vaticano 1 como el 1 ponen en primer plano la 
manifestación que Dios hace de sí mismo, quien antes que decir «cosas», revelar 
«misterios» o enunciar «verdades», «se dice» a sí mismo: «Attamen placuisse efus 
sapientiae et bonitati, alia eaque supernaturali via, se ipsum ac acterna voluntatis 
suae decreta humano generi revelare». Dei filins, cap. Y (DS 3004). «Placuit Deo In 
sua bonitate et sapientia se ¿psum revelare et notum facere sacramentum voluntatis 
suac» (DV 2). 

3 «Intima autem per hanc tevelationem tam de Deo quam de hominis salute 
veritas nobis in Christo illucescit, qui mediator simul et plenitudo totius revelatio- 
nis existib» (DV 2). y 

4 «Offenbarung ist nicht ein Prádikat der Geschichte, sondern Geschichte 15t 
ein Prádikat der Offenbarung» (KD 1, 2,64). C£. comentario en E. Busch, Die grosst 
Leidenschaft..., O.C., 2188. 
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nismo *, hasta el punto de que podemos decir que Cristo no 
revela otra cosa que su propia persona, porque en ella están 
dados conjuntamente: la realidad de Dios, su designio salvífico 
para el hombre y la realización nueva de la vida humana desde 
la autodonación de Dios en él, que es la donación de Padre a 
Hijo. Pero a la vez nos exige distinguir esa forma de acción de 
Dios por Jesús en el mundo de nuestras acciones, que son 
exclusivamente intramundanas, cerradas sobre su propio hori- 
zonte. El texto siguiente da por supuesto el primer aspecto y 
quiere subrayar el segundo. 


«La Biblia y la teología tradicional dicen que Dios habla, que 
interviene y actúa en la historia de su pueblo y de las naciones. Si 
con esto entendiéramos que él hablaba como un hombre y que él 
intervenía en la historia como un agente en medio de otros agen- 
tes, entonces estaríamos en plena mitología. Aquí debemos recot- 
dar el necesario correctivo de la teología negativa, incorporada a 
una justa concepción de la analogía. Después de haber repetido 
que Dios habla, inmediatamente debemos precisar que él no habla, 
sino que hace hablar. Después de haber repetido que Dios actúa, 

_ debemos precisar que él no actúa, sino que hace actuar. Son hom- 
bres quienes hablan en su nombre; son los acontecimientos en la 
trama de la historia común los que dan testimonio de él. Lo que 
manifiesta a Dios pertenece a nuestro mundo y Dios permanece 
transcendente a esta manifestación. Esta manifestación, pot tanto, 
es siempre indirecta. En la cumbre de lo que llamamos la historia 
de la salvación, la existencia misma de Jesús es la Palabra divina. 
Esta creatura, que es el Verbo de Dios en persona y que nos reen- 
vía a aquel que “habita una luz inaccesible” [...] 

Lo mismo que la creación no es un acto transitivo, de orden 
fenoménico, entre Dios y el universo, sino la relación de depen- 
dencia de la creatura por relación a su fuente, así la revelación no 
es un acto transitivo, directamente observable entre Dios y el 
Mediador que es su presencia manifiesta. Ella es la relación del ser 
del Mediador al Verbo divino en quien subsiste; y la relación del 
ser de la comunidad al Espíritu Santo que la anima» (. 


3 «Der wahte Inhalt des Christentums ist eine Geschichte, in die das Góttliche 
selbst verflochten ist, cine góttliche Geschichte» (E W. J. SCHELLING, Phlosophie der 
Offenbarung. Erster Teil [1840], cit. por H. FOLKERS, «Chtistentum und Philosophie», 
en P. ANTES [dir.], Christentum und europáische Kultur [Friburgo 2002] 154). «Der ei- 
gentliche Inhalt des Christentums ist (...] ganz allein die Person Christi» (Gibíd., cita 
en 131). «Lo Infinito ha pasado eternamente a lo finito» (G. E W. HrGEL, Wissen- 
scbaft der Logik, 1 [Hamburgo 1971] 144). 

6 H. BOUILLARD, Vérité du christianisme, O.c., 194s. Kierkegaard ha analizado esta 
cognoscibilidad indirecta bajo la categoría de escándalo o incognoscibilidad, recha- 
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1. Historia 


La fe del cristiano es histórica en el doble sentido del térmi- 
no: nace de una historia previa y crea una historia posterior 
Historia dice situación y duración, libertad y sentido del futuro 
capacidad de la inteligencia humana para insertarse creativa. 
mente en la naturaleza trasformándola, memoria del pasado y 
anticipación del futuro, concreción y límite a la vez que apertura 
al Eterno. Un tiempo y unos hechos, un lugar y una situación 
únicos, son los puntos de partida a la vez que de referencia per. 
manente para la fe cristiana. Las narraciones veterotestamenta- 
rias y las perícopas evangélicas, actualizadas en la lectura perso- 
nal y sobre todo en la celebración litúrgica, son fundamento y 
punto de partida para toda reflexión sobre la fe. Ésta se consti- 
tuye en cada momento de nuevo por el relato, los símbolos y la 
Praxis de la comunidad creyente ”. El relato nos recuerda quién 
está en el principio como origen y génesis, acercándonoslo 
como fuerza originadora y cimiento permanente. Esos relatos 
han nacido de la renovación de la alianza en Israel y para la 
renovación del rito de Jesús en la última cena por la comunidad 
(eucaristía). El texto desemboca en el rito actualizador y éste 
quedaría mudo y ambiguo sin el relato fundador. Ésa es la 
razón de por qué en la liturgia cristiana se leen sólo textos de 
profetas (primera lectura), de apóstoles (segunda lectura), y de 
Cristo (tercera lectura). No son lecturas meramente «ilustrati- 
vas» o «conmovedoras», sustituibles por otras más bellas de la 
literatura general o nacional. Biblia y Liturgia nacieron coordenadas y 
sólo coordenadas persisten vivas. No hay en el cristianismo palabra sin 
sacramento (lo contrario no pasaría de lustración socrática o kantiana); m 
hay sacramento sin palabra (lo contrario sería magia o gnosis). 

Hay tres elementos constituyentes del cristianismo, que 
están entrelazados, se reclaman unos a otros y sólo por la con- 
jugación entre sí desvelan su sentido. Éstos son los hechos origi- 
nadores que nos mantiene vivos el relato; la celebración de los 


zando como idolatría los intentos en sentido contrario. «Esto acontece con el 
Dios-hombre. Él es un signo, signo de contradicción. Él está en la incognoscibili" 
dad, por lo tanto toda comunicación directa es imposible». «La cognoscibilidad 
directa es precisamente característica del ídolo» (Ejercitación..., O.C., 1945, 197). 

7 C£.N. T. WriGHT, El desafío de Jesús, o.c. 
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signos-simbolos-sacramentos que nos presencializan lo que Cristo 
hizo en el momento que culminaba y recapitulaba su vida; la 
raxis cristiana que revive la forma de existencia de Cristo, no 
imitando miméticamente un ejemplo, sino reviviendo creadora- 
mente un modelo. La lectura bíblica, la celebración litúrgica y la 
existencia motal se reclaman entre sí y sostienen la existencia 
cristiana. Ellas conjugadas permiten descubrir la verdad real y la 
fecundidad personal propias de la fe. La investigación histórica 
la reflexión sistemática preparan la comprensión exterior, 
pero no pueden sustituir nunca a esa percepción interior, la pri- 
mordial, que lleva consigo el ejercicio real de la existencia cre- 
yente, cuando es realizada conforme a su lógica de fondo $. 


La fe en Cristo nace de la historia de Cristo a la vez que la 
trasciende, en la medida que la reconoce como historia de Dios 
mismo en el mundo. Hoy ya sólo es pensable en la medida en 
que abarca la historia originaria de Jesús en su génesis 
(Entstebungsgeschichte) y en sa despliegue (Entwicklungsgeschichte), a 
la vez que en su repercusión no sólo sobre la comunidad de los 
creyentes que le han seguido, sino sobre toda la historia ulterior 


8 Hay una legitimación exterior de la fe, que se centra en superar las aparentes 

contradicciones de sus contenidos con los hechos y las convicciones definitiva- 
mente logradas por otras ciencias. Y hay una legitimación interior: la que realiza el 
hombre cuando se pone en el camino y conforma su vida de acuerdo con la fe, 
«practicando su /ógos» (dxoder pov tods Aóyovs toútovs «ai mori avroós [Mt 7,24)). La 
llustración sirve a la primera; sólo «La Ejercitación del cristianismo» y la «Praxis 
del cristianismo» (Nietzsche) desvelan su real razón. Razón que implica el «escán- 
dalo», como forma suprema de la paradoja y de la verdad. 
- Santo Tomás, partiendo de dos principios: a) la unidad de la verdad, hb) el carác- 
ter sobrenatural de la revelación, concluye que no es posible demostrar ésta positi- 
vamente. Por tanto, que la revelación ni es necesaria a la razón ni contraria a ella. 
Luego tanto el teólogo que afirma como el filósofo que niega deben mostrar la 
inteligibilidad de sus afirmaciones en un horizonte de posible convergencia. Santo 
Tomás acepta el reto de la filosofía, y exige al teólogo mostrar la no evidencia últi- 
ma de las razones en contra (solvere argumenta) explicando que no son razones defi- 
nitivas sino argumentos desmontables («Manifestatum est probationes quae contra 
fidem inducuntur, non esse demonstrationes sed solubilia argumenta» (STH I q, 1 
2.8). En la epistemología tomista, la teología, lo mismo que otras ciencias, parte de 
unos principios que no demuestran. Esos principios están sustentados en la luz de 
la razón en un caso y en la luz de la fe en otro. En nuestros días K. Popper habla 
de la no demostrabilidad de las teorías de las posiciones metafísicas, respecto de 
las cuales se puede eliminar fallos u objeciones críticas, pero no se puede dar una 
justificación positiva. C£. K. Popprir, Conjeturas y refutaciones. El desarrollo del conoci- 
miento científico (Barcelona 1994); Ip., Búsqueda sin término. Una autobiografía intelectual 
(Barcelona 1985). 
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G. Theissen, J. D. Crossan y otros miembros del Jesus Seminar: 
es evidente la mayor cercanía de la primera a los datos funda- 
mentales del NT *, 

No hay fe cristiana ni cristología en ruptura total con la his- 
toria anterior. El cristianismo comienza con Abrahán y de él 
sigue siendo solidario. Jesús es heredero, intérprete y trasforma- 
dor del judaísmo, tal como éste interpretaba los Escritos Sagra- 
dos y la tradición anterior. Lo esencial pervive en él: Dios, la 
alianza, la promesa, la oferta de salvación, el advenimiento de 
su misericordia como victoria sobre el mal en el mundo. La 
razón del rechazo por su pueblo fue la «relativización» de todo 
el judaísmo, que él suponía, al elevar su propia persona a cate- 
goría suprema de autoridad y de interpretación. En esa alterna- 
tiva los responsables prefirieron la pervivencia de lo conocido a 
la novedad propuesta por Jesús *!, El cristianismo no es un 
capítulo más del judaísmo, pero sólo es pensable desde él. Hay 
una ruptura que implica continuidad y una continuidad obliga- 
da a ir más allá de su propia capacidad. El AT es la prepa- 


de la humanidad (Wirkungsgeschichte). Cada una de ellas reclama, 
sin embargo, un estudio diferenciado y específico. Jesús nace en 
un pueblo determinado por una historia, cultura y experiencia 
religiosa, que él asume, prolonga y trasforma. Jesús es judío y 
nace en medio judío; no helenístico ni romano, aun cuando 
Judea y en menor medida Galilea hubieran vivido procesos de 
helenización y romanización. Sólo es pensable desde su judei- 
dad, desde su inserción en la vida del pueblo de Israel, desde la 
lógica de la promesa y de la esperanza mesiánicas. Los intentos 
sucesivos que se han hecho por ex-patriar a Jesús de la raíz, cul- 
tura y teligión judías, insertándole en un universo helenístico 
han producido el efecto contrario: la re-patriación inmediata, 
mostrando su arraigo, pertenencia e identidad judías. Jesús sólo 
es luz para la redención de las naciones en la medida en que es 
gloria de Israel (Lc 2,32). En nuestros días aparece como crite- 
rio supremo para su real conocimiento de Jesús su inserción en 
el judaísmo contemporáneo. El NT no establece ninguna rela- 
ción directa de Jesús con lo que desborda los límites geográfi- 
cos de Israel. Por lo que se refiere a la cultura griega y romana 


seguimos sin saber exactamente qué grado de penetración tuvo, 
y cuál fue su influencia en la formación humana de Jesús. Se- 
phoris, ciudad helenizada por Herodes Antipas, distaba sólo 6 
kilómetros de Nazaret. ¿Se puede deducir de esa cercanía geo- 
gráfica una influencia espiritual pagana? «A pesar de su superfi- 
cie exterior helenística, Sephoris ha permanecido una ciudad 
(durch und durch) plenamente judía». «La élite judía puede abrirse 
a la cultura helenístico-romana, sin traicionar su identidad O 
ponerla en cuestión» ?, En la alternativa entre un Jesús profeta 
de Israel, mensajero escatológico del Reino, restaurador de la 
choza caída del pueblo de la alianza y carismático, tal como le 
comprenden E. P. Sanders, J. P. Meier, H. Hengel, N. T. Wright 
y, por otro lado, la figura de un reformador social, de un filóso- 
fo, cínico itinerante, o de un campesino mediterráneo, tal como 
le comprenden sostenida por autores como R. A. Horsley, 


2 M. EBNER, Jess von Nazareth in seíner Zeit..., 0.C., 1125). Cf. G. STANTON, The gos" 
pels and Jesus, o.c., 155-158. A la misma conclusión llega E. P. SANDHRS, «jesús EN 
Galilea», en D. DONNELLY (ed.), Jesús. Un coloquio en tierra santa (Estella 2004) 11-38. 

Cf. una confrontación de ambas posturas con la bibliografía correspondiente en 
A. VarGas-MAcHuca, El Jesús histórico..., O.C. 


ración divinamente proyectada para la venida de Cristo y no 
puede ser considerado como una más entre las religiones y sabi- 
durías del mundo, que cumplirían para cada pueblo la función 
que él cumple para la Iglesia primitiva. Por eso en la catequesis 
y en la liturgia seguimos leyendo hasta hoy el AT y no otros 
libros sagrados *?. 


| 10 Cf. A. Muxrz (dir), Gerd Theissen. Jesus als historische Gestalt. Beitráge zur Jesufor- 
¡  seburg (Gotinga 2000). Aquí se establecen cuatro perspectivas: Jesús el judío, Jesús 
el rebelde, Jesús el escatológico, Jesús el histórico, y respecto del primero repite la 
:, Pinio communis: «Como judío, Jesús sólo puede ser comprendido en el marco refe- 
3 Tencial del judaísmo de su tiempo» (p.VU). El último inventario de este problema, 
¡pal Scurorrr - R. BRUCKER (dirs.), Der historische Jesus. Tendengen und Perspektiven in der 
Di eenmartisen Forschung (Berlín 2002), sorprende por compartir este criterio y, sin 
embargo, no hacer valoración ni integración de las lecturas que los propios judíos 
: han hecho de Jesús (Klausner, Flusser, Lapide, Ben Chorin, Vermes, etc.). 
| 1 El juicio siguiente de un judío del siglo xx refleja bien lo que hay detrás de la 
actuación de los judíos contemporáneos de Jesús: «Á causa de motivos muy com- 
Prensibles, las autoridades religiosas lo rechazaron por constituir xa amenaza a la 
esencia popular y supervivencia del judaísmo, cuya legitimidad era vista como la mejor 
garantía de la existencia nacional» (1. GO1STEM, cit. por P. Lar1DE, ¿No es este el hijo 
de José?..., 0.0, 1708). 
12 «Las religiones pueden ejercer la función de praeparatio evangelica, pueden pre- 
Parar a los diversos pueblos y culturas para la acogida del acontecimiento salvador 
Que ya ha tenido lugar. En este sentido su función no puede equipararse a la del 
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La fe cristiana arranca de los hechos históricos, en la medida 
en que reconoció a Dios mismo operando en ellos y reconoció 
la historia de Jesús acreditada por la resurrección como historia 
en la que Dios había actuado para la salvación de todos los 
hombres. Fe en hechos personales de Jesús, por quien actua- 
ba Dios para revelar sus designios de sanación y santificación 
del mundo. La fe, por tanto, se dirige a la persona de Jesús 
actuando y hablando; pero va más allá de las acciones y del 
mensaje hasta su núcleo personal y lo trasciende para recono- 
cerle actuando en nombre de Dios, hasta ver a Dios coextensi- 
vo con su palabra y su autoridad, su juicio y su persona. La fe 
pasa por Jesús y lo traspasa hasta Dios. En la dirección inversa 
podríamos afirmar que la fe es siempre y sólo fe en Dios, en la 
medida en que ese Dios estaba operando en Cristo. Para los 
Hechos de los Apóstoles y San Pablo, las acciones de Jesús 
son actos significantes (milagros, signos, portentos) o acciones 
reconciliadoras, que Dios llevaba a cabo por él 1?. Esa interac- 
ción, equivalencia dinámica, reciprocidad de conocimiento y de 
amor entre Jesús (el Hijo) y Dios (el Padre), desembocan en las 
afirmaciones de San Juan: Jesús y el Padre son uno, el Padre está 
en el Hijo y el Hijo en el Padre, lo que hace el uno lo hace el 
otro. Tal reciprocidad de acción llevará a afirmar la reciprocidad 
de naturaleza. Desde aquí la fe en Dios se prolonga en fe en 
Cristo como Hijo y Verbo encarnado del Padre. Él, en un pri- 
mer momento, es visto como ejemplo de actitud confiada, obe- 
diente a Dios (Sinópticos), fundamento en quien apoyándo- 
nos creemos en Dios (1 Pe 1,21: «los que por él creéis en 
Dios»), para ser reconocido finalmente como destinatario de 
nuestra fe. Creemos por tanto como Jesús (iodelo) y apoyados 
en Jesús (fundamento); pero a la vez creemos en Jesús (objeto). El 
tercer momento instaura la diferencia del cristianismo con € 
judaísmo. 


AT, que fue la preparación del mismo evento de Cristo» (Documentos, 590). Cf. PCB, 
El pueblo judío y sus Escrituras..., O.C. 

E «Jesús nazareno, varón probado por Dios entre vosotros con potencias, PEO” 
digios y signos, que Dios hizo por él en medio de vosotros, como vosotros MIS” 
mos sabéis» (Hch 2,22). Una lógica análoga se repite en los portentos qué hacen 
los apóstoles. Si en lo que hacía Jesús era Dios quien actuaba por medio de él, aho- 
ra es Jesús, quien por medio de los apóstoles lleva a cabo curaciones y milagros 
Cf. Hch 4,30; 2 Cor 2,18s. 


C.10. La lógica de la fe en Cristo: síntesis conclusiva 671 


La fe, por tanto, se funda en la historia, pero en una historia 
trascendida, en la medida en que es percibida y acogida como 
revelación y autodonación de Dios, que asume a Jesús como su 
mediador en una forma incluyente, hasta el extremo de que 
siendo coextensivos y connaturales, como lo son un padre y un 
hijo, la relación con uno terminará siendo equivalente a la rela- 
ción con el otro (Mt 10,25-27; Jn 10,15; 10,38; 14,9-11). 

En el origen de esa historia está la acción pública de Jesús 
como mensajero escatológico de la llegada del Reino de Dios '%. 
Esa gran metáfora, directamente inteligible para los judíos, que 
en los Salmos invocaban a Dios como Rey, y para la cultura 
oriental, en la que el rey era el lugarteniente de la divinidad, el 
responsable de la justicia, de la paz y de la beneficencia, es per- 
sonalizada por Jesús. Él con toda su existencia muestra a Dios 
«real», en el doble sentido del término: la «realeza de Dios» y la 
«realidad de Dios». Por eso nunca define el Reino, sino que lo 
implanta en medio de sus contemporáneos con sus acciones 
y comportamientos, gestos de misericordia y signos de inte- 
gración, que en un sentido son todos naturales y en otro son 
todos extraordinarios, escandalosos, excepcionales. Pero él no 
los «usa» nunca para propio servicio, sino para manifestar con 
todos ellos cómo es Dios, para explicitar con sus comporta- 
mientos las actitudes, designios y atributos de Dios. Así es Dios, 
como es Jesús. Dios se comporta con los hombres como se 
comporta con ellos Jesús. El mensaje de Jesús sobre el Reino no 

hay que entenderlo con la categoría de ser, sino con la de acon- 
tecimiento; no de demostración, sino de incitación; no de razo- 
namiento, sino de conversión. Lo central en él es la oferta esca- 
tológica de Dios al hombre para que, en el gozo de haberse 
encontrado con su misericordia, perdón y victoria sobre el mal, 
le reconozca como Padre, se acoja a sí mismo como hijo y viva 


14 Es opinión unánime entre los exegetas que la proclamación de la llegada del 
Reino de Dios es la novedad y el núcleo de sentido que da coherencia a toda la 
Predicación y comportamiento de Jesús. Cf. N. Purrin, The kingdom of God in the 
teaching of Jess (Londres 1963); ÍD., Rediscovering the teaching of Jesus, O.c.; . HowARD 
Marschat, 1 believe in the historical Jeszs (Londres 1977); L. Gorrr11, Theologie des NT, 
O.c., 1, 106; H. MERKLEM, Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft, O.c.; G. LOHFINCK, 
«Jesús, mediador absoluto del Reino», en Sindien zum NT, o.c., 383-402; j. P. Mur, 

A judío marginal..., o.c. 1/1. 


672 Fundamentos de Cristología 


no en la esclavitud bajo los poderes de este mundo, sino con la 
libertad propia de quien es hijo de Dios. Con esta experiencia 
de la filiación se anticipaba la promesa hecha para el final de los 
tiempos. Jesús orando, obedeciendo, siendo fiel al Padre, invo- 
cado siempre como Abba, realiza la suprema revelación teoló- 
gica y escatológica posible de Dios. Y lo revela realizándola en 
sí mismo e integrando en esa paternidad-filiación a los que se 
hacen «niños». Tal infancia designa el nuevo nacimiento desde 
esa relación creadora con Jesús y acogiendo desde esa filiación a 
Dios “Abba. Las parábolas son todas exégesis de esa realidad del 
Reino; el Padrenuestro es la oración de los hijos del Reino; la 
eucaristía será el banquete anticipado, en signo y fragmento, del 
Reino que viene !'. 


La acción pública y el mensaje de Jesús culminan en el desti- 
no final de la muerte. ¿Es la muerte la negación y desacredi- 
tación definitiva del Reino o es, por el contrario, su afirmación 
y acreditación definitiva? ¿Están en contradicción la «lógica 
del Reino» y la «lógica de la muerte»? Jesús como mensajero del 
Reino, cuyo contenido dinámico es la llegada victoriosa de Dios 
al mundo insinuando la victoria definitiva con sus destellos 
(ésos son los milagros de curación, liberación, integración, per- 
dón de los pecados) en una lucha frontal con los poderes del 
mal, del sufrimiento y de la muerte, tenía que enfrentarse al 
máximo poder negativo de la historia, la muerte. ¿Quién sería 
más potente: el Reino personificado en Jesús, su mensajero, o la 
muerte? Su muerte, asumida por Jesús en plena lucidez y libet- 
tad, es el resultado de decisiones humanas, consecuencia de 
acciones y omisiones, fruto final de la violencia que pone fuera 
del mundo al inocente. Él la acogió transmutando su sentido de 
traición en entrega, de rechazo en acogimiento, de acusación 
contra él en invocación de él por quienes le crucificaban a la vez 
que como realización consecuente de su precepto de amar 2 los 
enemigos, de puesta en el lugar de todos, suplicando al Padré 
por ellos. De esta forma Jesús se adentra en la muerte, como sé 


e La conexión entre el Reino (Basilea) y la paternidad de Dios respecto de 
Jesús y desde él respecto de nosotros (Abba) ha sido puesta de relieve por 
H. a «La basileia como destino dado por el Abba», en El destino de Jests. 
O.C., 28-35, 
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había adentrado en su misión durante la vida, confiado al Padre 
y a sus designios. Acreditaba así la realidad del Reino confron- 
tando su poder cuerpo a cuerpo con el poder de la muerte. La 
liturgia ha recordado esta situación con la fórmula clásica: «La 
muerte y la vida entraron en duelo para admiración de todos» !S, 
La muerte de Jesús es indubitable. Está anclada en el cora- 
zón de la historia del mundo, con los máximos poderes como 
testigos, desde el Sanedrín de los judíos al prefecto del Imperio 
romano, Poncio Pilato. De lo que aconteció después ya no son 
testigos nada más que quienes le habían seguido como discípu- 
los desde Galilea: quienes podían identificar la identidad del 
muerto con el Viviente !”. Éstos afirman que ha tenido lugar un 
inmenso contraste e inversión de la historia: que el muerto cru- 
cificado vive, que a quien le quitaron esta vida mortal Dios le ha 
integrado a su propia vida divina (existencia temporal-existen- 
cia escatológica), que el declarado falso profeta y cómplice del 
demonio ha sido legitimado por Dios, devuelto a los hombres 
como el Santo y el Justo. Estas afirmaciones son proclamación 
y testimonio de su encuentro personal con él. No son relatos de 
hechos como los que narran la vida anterior ni menos intentos 
de demostración apodíctica. Y sin embargo reclaman la misma 
autoridad. Esa experiencia del Señor resucitado se convierte en 
la palanca que remueve toda la historia anterior, explicitándola 
como prehistoria del mensajero crucificado del Reino de Dios, 
que se ha afirmado absolutamente victorioso en su persona, 
Por ello, en adelante el anuncio actual de ésta desplazará al 
anuncio anterior del Reino. Quien lo anunció como porvenir lo 
es en persona y en presencia. La confesión de fe en Jesús, acre- 
ditado como Hijo por la resurrección, sustituye al anuncio del 
E Reino; el seguimiento de Jesús se transforma en fe en Jesús 
* como Cristo, Hijo de Dios y Señor. Los primeros textos ya sin- 
tetizan la fe en la fórmula que se hará clásica: Fe en Jesucristo, 
su Hijo, Nuestro Señor. La resurrección es anunciada como 
acción de Dios transformadora de la persona y destino de Jesús, 


16 C£. Cristología, 93-123. 

17 «Dios le resucitó al tercer día y le dio a manifestarse no a todo el pueblo, sino 
A los testigos de antemano elegidos por Dios, a nosotros que comimos y bebimos 
Con él, después de resucitado de entre los muertos» (Hch 10,405). 
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como una autorrevelación trinitaria de Dios en cuanto Dios de 
vivos, como un ptincipio de sentido para la existencia, como 
causa y anticipo de la resurrección universal 18, 

Con el anuncio de la resurrección de Jesús comienzan el 
cristianismo, la Iglesia, la misión, la apertura a los gentiles, la 
relectura de las Escrituras a la luz del Mesías venido, la referen- 
cia a Dios como Padre de Jesucristo y la experiencia de los 
dones del Santo Espíritu como carismas que el Señor glorifica- 
do derrama sobre los hombres. «A cada uno de mosotros ha 
sido dada la gracia en la medida del don de Cristo. Por lo cual 
dice: “subiendo a las alturas llevó cautiva la cautividad, repartió 
dones a los hombres”» (Ef 4,7-8; cf. Sal 68,19). Donde el Tar- 
gum de los salmos dice refiriéndose a Moisés: «Tú has subido al 
cielo [...] has aprendido la Torá y se la has dado en regalo a los 
hombres», el autor de Efesios considera la entromización de 
Cristo en la gloria como el origen del don del Espíritu en Pente- 
costés. Así, a la Ley (Pentecostés era la fiesta del don de la Ley) 
ha sucedido el Espíritu Santo. La resurrección no es presentada en el 
NT como un percance extraño, sino como el desvelamiento del sentido de 
todo lo anterior y el anticipo de todo lo futuro. En ella Dios se revela 
como Dios de la creación y de la alianza hasta el extremo; abre 
el horizonte del futuro anticipando la consumación; desvela su 
propio misterio trinitario al identificarse como Padre, identificar 
a Jesús como Hijo y, desde él, enviar al Espíritu Santo; hace 
posible a los creyentes vivir una existencia nueva (la nueva 
humanidad). Indirectamente muestra que la voluntad radical del 


hombre a afirmarse en la vida y en una vida radicalmente nueva 


y no sólo como la continuación biológica de ésta, encuentra UN 
signo acreditador en Jesús. Desde este final se recupera el prin- 
cipio y se lo convierte en elemento esencial de la confesión de 
fe. La cristología del NT nace como relectura y recuperación de 
toda la historia anterior de Jesús, desde la identificación que 

final Dios ha hecho de él como Hijo. La lógica puesta en mar 
cha sitúa esa filiación en la eternidad (Juan), la manifiesta como 


18 C£ un panorama de las lecturas teológicas de la resurrección, realizadas Lo 
Barth (perspectiva dialéctica), por Rahner (perspectiva trascendental); pot Pannen” 
berg y Moltmann (perspectiva histórico-escatológica); por Balthasat Y a an 
a (perspectiva trinitaria), y la suya propia, en E. G. BrambiLia, El ersecificado rest ci 

lo..., O.C. 
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traspuesta al mundo por la acción creadora del Espíritu en las 
entrañas de María (Mateo-Lucas) y la narra actuando por los 
portentos que realiza en su vida pública (Marcos). El sentido de 
los prólogos al fijar el origen de Jesús y de las genealogías es 
desvelarnos por otro camino su identidad. 

Con lo dicho tenemos enunciado el dato constituyente de la 
fe cristiana que se convierte a su vez en el enigma o dificultad 
suprema para la conciencia moderna a partir de Lessing y la 
Ilustración: la religación de la fe a la historia. El término «ilustra- 
ción», en sus variantes inglesa (Enlightenment), francesa (Lumitres) 
y alemana (Amfklárung), designa tres hechos fundamentalmente 
diferenciables: es una acción y movimiento ordenados a unos 
fines (momen actionis); es una época histórica claramente fijable 
entre finales del siglo XVII y comienzos del XIX (nomen saeculi); es 
una actitud y voluntad de discernimiento crítico y de libertad 
individual frente a los poderes, que trasciende las épocas y las 
naciones (momen formae vivendi, cogitandi et agends). Se caracteriza 
por otorgar primacía a la razón frente a cualquier otra fuente de 
conocimiento, y a la naturaleza frente a la historia, no en cuanto 
tal, sino en la medida en que remite a un pasado inverificable y 
es trasmitida por autoridades que reclaman adhesión infundada. 
Distancia por tanto a la mera historia positiva y a las autorida- 
des particulares que no acrediten su universalidad en la ejercita- 
ción pública de la razón. Esa crítica del pasado, de la tradición y 
de lo estatutario se ejercerá especialmente frente a la política y 
la religión. Biblia, Iglesia y revelación serán objeto de acoso, si 
bien hay que discernir en los Ilustrados lo que es crítica a esas 


realidades como tales de lo que es la crítica a la conceptualidad 


teológica, a la realización institucional, a la conexión social y 
Política que las realidades cristianas arrastraban de atrás y tenían 
en ese momento. Kant, además de su respuesta propia a la pre- 
gunta «¿Qué es Ilustración?», formulada por la revista berlinesa 
Berlinische Monatschrifi (1783), hizo esta afirmación que caracteri- 
za lo que la Ilustración quiere significar precisamente para la 
teligión: 
«Nuestra época es, de modo especial, la de la crítica. Todo ha 
de someterse a ella. Pero la religión y la legislación pretenden de 


ordinario escapar a la misma. La primera a causa de su santidad y 
la segunda a causa de su majestad. Sin embargo, al hacerlo despier- 
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1. Es posible hacer un elenco de hechos de la vida de 
" Jesús, que son fiables, y que revelan la lógica interna de su 
ministerio, Fuller, Pertin, Sander, Matschal, Theissen, Meyer, 
todos con matices y diferencias, concuerdan en establecer el 
marco, el mensaje y un conjunto de hechos como históricamen- 
te indiscutibles ?1, 

2. Sutrayectoria es lineal, y no revela cambios de fondo en 
, su proyecto, mensaje y actuaciones. Los cambios son respuesta 
adaptativa de un único mensaje a las respuestas y actitudes de 
los destinatarios. : 

3. Entre Jesús y el judaísmo, por un lado, y por otro entre 
Jesús y la: Iglesia, existen diferencia o discontinuidad a la vez 
. que continuidad y conexión. Ni la originalidad es absoluta ni es 
posible la deducción directa de unos de otros: Jesús no es direc- 
tamente detivable del judaísmo, ni la Iglesia de Jesús. 

4. Esposible establecer una serie de criterios mediante los 
" cuales mostrar, por un lado, la originalidad de las enseñanzas de 
Jesús, y por otro, el entronque con el AT y con el rabinismo 
, contemporáneo, con figuras humanas significativas de aquella 
' Época y con movimientos determinantes de la vida de Israel. 

5. Es posible descubrir la coherencia de su acción y men- 
saje en torno a una idea central (el Reino), de la cual derivan 
otras fundamentales y a cuyo servicio él puso su vida. 

6. Es posible llegar a fijar como históricos unos hechos, 
sorprendentes entonces y ahora (milagros), que, aun mostrando 
semejanzas con el contexto judío y helenístico en la forma en 
que nos han sido trasmitidos, sin embargo dejan sentir el peso 
“de una personalidad única que fascinó a sus contemporáneos, 
como tal persona, y sigue fascinando hasta hoy. 

7. Jesús es irreductible a la comunidad que nace de él y 
ésta es irreductible a Jesús, peto ya no son cognoscibles el uno 
sin la otra y a la inversa. 

8. Esa comunidad se ha comprendido a sí misma como 
Una comunidad de memoria, de fe, de celebración y de amor 


tan contra sí mismas sospechas justificadas y no pueden exigir un 
respeto sincero, respeto que la razón sólo concede a lo que es 
capaz de resistir un examen público y libre» ?”. 


La fe cristiana afirma a la vez el trascendimiento de la histo- 
ria por una experiencia, que la rompe y lleva más allá de sus 
posibilidades verificables: la resurrección. Ésta suscita y funda 
la fe. La resurrección fue confesada por los primeros testigos 
como tesultado de un encuentro con Cristo; más exactamente, 
de haber sido encontrados por él; los creyentes posteriores la 
hemos conocido sólo por el testimonio de ellos, pero nos son 
posibles experiencias humanas fundamentales y sohre todo 
experiencias en Iglesia, que nos acercan y alumbran su verdad y 
sentido , Con ello tenemos enunciadas las tareas previas de la 
cristología: 

l. Mostrar la coherencia interna entre lo que Jesús dijo 
anunciando el Reino y lo que los creyentes dijeron de él tras la 
crucifixión y la afirmación de su resurrección. 

2. Explicitar la inclusión de la fe en la historia y de la his- 
toria en la fe. 

3. Acoger en confianza y superar la sospecha vertida 
sobre los relatos que el NT hace de la vida de Jesús a partir de la 
resurrección. 

4. Analizar la fidelidad de la palabra y vida de la Iglesia a la 
palabra y vida de Jesús. 

La exégesis y la teología del siglo xx se han consagrado en 
cuerpo y alma a esclarecer las relaciones entre Jesús y la Iglesia, 
la historia y la fe, los hechos y el sentido, la realidad humana y la - 
revelación divina. ¿Con qué resultados? Superada la fase del 
recelo y desconfianza, hoy aparecen claras las siguientes afirma-. 
ciones: 


HU ore o 


19 1, Kanr, Crítica de la razón pura. Prólogo a la 12 edición A XT nota k. Una 
antología de respuestas de aquel siglo sobre el sentido de la Ilustración, en 
A. MAESTRE (ed.), Qué es la Lustración? (Madrid 1993). Dos obras básicas sobre esa 
ruptura y novedad de conciencia histórica: P. HAZARD, La crisis de la conciencia 40 
Pea, 0.c.; ÍD., Pensamiento europeo en el siglo XVII (Madrid 1958). Para el aspecto teo- 
lógico específico, cf. los estudios monográficos de M. Seck1.nr, «Aufklárung ve” 
Offenbarung», a.c., 5-78, = Fe cristiana y sociedad moderna, XX 1 (Madrid 1987); 
M. SECKLER - M. KesstuR, «Die Kritik der Offenbarung», en HFTA TM, 29-59. 

20 Sobre el acceso actual al Cristo resucitado desde dentro de la Iglesia Y desde 
experiencias humanas fundamentales, cf. Cristología, 152-159. 


21 A los autores citados por A. Vargas Machuca añádase en esta misma línea 
y Ó. STANTON, The gospels and Jesus, o.c., 292. Respecto de la predicación, ya en su día 
(1926) escribió el mismo R. Bultmann: «Aunque sabemos poco acerca de la vida y 
de la personalidad de Jesús, sin embargo, de su proclamación sabemos lo suficien- 
te para formarnos de ella una imagen coherente» (fesás, o.c., 14). 
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respecto de Jesús, invocado como Hijo de Dios y Kyrios pre- 
sente. No es mera comunidad moral, ni grupo doctrinal, ni 
movimiento social que repiten, prolongan o aplican la doctrina 


de Jesús. Es una creación de realidad nueva, fruto de la memo-. 


ria y amor de Jesús, pero, sobre todo, fruto de la acción del 
Espíritu Santo y de la autoridad apostólica, a la vez que de la 
ejercitación fundamental de la oración, eucaristía y disciplina de 
sus miembros (Hch 2,42-47). 

A comienzos del siglo xxI hay que dar por consumada y 
consumida la búsqueda del llamado «Jesús histórico». Afianzar 
los fundamentos históricos de los relatos evangélicos, fijar la 
extensión de la historia particular de Jesús, establecer las rela- 
ciones existentes con otros movimientos religiosos y culturales, 
indagar las que pudieran considerarse sus proprísimas palabras, 
inventariar los primeros dichos recogidos en las comunidades, 
intentar ver las derivaciones de su medio de nacimiento y la 
semejanza con otras figuras, precisar las características de su 
mensaje para hacer históricamente inteligible su final violento, 
todo eso ha sido importante 2. Cumplida esta labor, ahora es 
necesario; más aún, urgente, pasar a niveles nuevos de refle- 
xión, que son los realmente fecundos. Respecto de Jesús hay 
que llevar a cabo cuatro tareas fundamentales exponiendo su: 

a) Facticidad histórica (Hecho). ¿Existió Jesús? 

b) Acción y mensaje (Sentido). ¿Cuál fue su comportamien- 
to y cuál su significación en aquel contexto? 

c) Verdad teológica (Revelación). ¿Es revelador de Dios? 
Con esa revelación de Dios, ¿viene la Salvación del hombre? 

d) Valencia soteriológica. 

e) Significación y accesibilidad hoy (Actualidad). ¿Qué 
potencia esclarecedora y poder santificante sigue teniendo para 
la vida humana hoy? 

La exégesis histórico-crítica, que se preocupa sobre todo 
por la génesis de los textos (pre-textos), y el estudio sociológico, 
que se preocupa sobre todo del medio en que nacen Jesús y los 


22 El último panorama de esas cuestiones históricas que conozco es M. EBNER 
Jesus von Nazareth in seiner Zei?..., o.c., que fija así su objetivo: «¿Entender a Jesus en 
el contexto de su tiempo con los ojos y categorías de sus contemporáneos? He ahí 
el quehacer (Axliggen) de este libro» (p.9). 
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(evangelios (con-textos), tiene que llegar al real texto y a su real 


contenido e ir seguida de una reflexión filosófica, de carácter 


hermenéutico y ontológico, que piense los hechos, que destile su 
funiversalidad concreta, que indague su posible valencia teológi- 
ca y su contenido salvífico; en una palabra, que esclarezca su 
«verdad» 2, Toda la tradición teológica —hasta el propio J. Loc- 
ke, en su obra La Racionalidad del cristianismo Y, 1— ha distin- 
guido la fides historica de la fades instificams, al analizar los textos 
levangélicos, donde.se dice que los espíritus impuros conocen 
que Jesús es el Santo de Dios, pero no le reconocen ni creen en 
él. Así vistos, los hechos son teológica y religiosamente insigni- 
ficantes. Ningún hecho ni doctrina por sí solos fundan ninguna 
conversión intelectual y religiosa si no son desvelados como 
imperativo y revelación divina. De ningún precedente se deriva 
y a la luz de ningún contemporáneo se hace comprensible la 
novedad de Cristo que ha cambiado el mundo. Los contextos 
comunes hoy los estudiamos por él y de él reciben su importan- 


; cia, no a la inversa. Ningún predecesor ni contemporáneo dan 


razón suficiente de la novedad y originalidad de Cristo , 

Las montañas de investigación arqueológica, exegética, cultu- 
ral y social que ha producido el siglo XX, ¿qué sustancia han apor- 
tado a la fe de los hombres? La aportan cuando, pasando de la 
mera constatación de los hechos pasados, preguntan por la ver- 
dad objetiva, por su posible exigencia moral, por la implícita o 
explícita presencia de Dios, que se manifestó en ellos y que, al 
revivirlos nosotros, también nos puede citar, llamar y enviar hoy 


23 Con la finísima ironía que le caracteriza, C. S. Luw1s, Cartas del diablo a su sobri- 
15 (Madrid 1995) 123, ha desenmascarado cómo el reducir a puro problema histó- 
tico el hecho de Jesús, dejando fuera la cuestión de la verdad, hace religiosamente 
insignificante la mayor parte de la investigación sobre él. El Diablo ante la preocu- 
pación de su sobrino por si al leer esos libros, que son p. e. los evangelios, se 
pudieran abrir a Dios y convertirse, le despreocupa diciendo: «Sólo los eruditos 
leen libros antiguos y nos hemos ocupado ya de los eruditos para que sean, de 
todos los hombres, los que tienen menos probabilidades de adquirir sabiduría 
leyéndolos. Hemos conseguido esto inculcándoles el Punto de vista Histórico. El 
Punto de vista Histórico significa, en pocas palabras, que cuando a un erudito se le 
presenta la afirmación de un autor antiguo, la única cuestión que nunca se plantea es si es 
Werdad». 

24 «Darnos los contextos que Shakespeare compartió con George Chapman o 
Thomas Middleton nunca nos dirá por qué Shakespeare y no Chapman o Middle- 
ton nos hizo cambiar» (H. Boom, Shakespeare. La invención de lo humano [Barcelona 
2002] 23). 
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a cada uno. En este sentido, los exegetas más fecundos han sido, 
entre otros, quienes como Lagrange, Spicq, Bultmann, Weiser 
Von Rad, Schlier, Schnackenburg, Schúrmann, Mussner, Gui 
llet... han sido a la vez teólogos, uniendo rigor crítico en el estu- 
dio de fuentes, contextos y géneros literarios con la penetración 
teológica en el contenido, acogido como inserción vertical de 
Dios en la historia, y llamando hoy a cada lector por su nombre 
como en otro tiempo llamó a Abrahán y a Pablo. 


La historia de Cristo procede de la historia de Israel y susci- 
ta la historia de la Iglesia. De ambas hay que diferenciar a Cris- 
to, pero ya no es posible pensar y fundamentar su pretensión, 
aislándolo del cristianismo histórico (hechos, ideas, nad: de 
la cristiandad institucional (Iglesia, instituciones, creaciones cul- 
turales) y de la cristianía personal (experiencia religiosa, misión, 
mística) que, al derivar de una conciencia y libertad, pertenece a 
ellas y hacia ellas revierte. Jesús no es una percha inventada a 
nuestra medida para colgar en ella nuestros ideales, carencias O 
nostalgias humanas, sino una divina presencia en la historia, que 
ha suscitado experiencias y esperanzas, creaciones y revolucio- 
nes, con las que los hombres no habían contado en sus sueños. 
Por eso se han vuelto hacia él para pedirle que legitimase sus 
proyectos, degradándole muchas veces por reducirle a servidor 
de los peores crímenes. Pero Cristo no sale garante de nadie 
que no crea en él, viva como él y se convierta a él, viviendo en 
proexistencia como él vivió ante el Padre y ante los hermanos. 


La historia de Jesús quedó definitivamente cerrada, con la 
deslegitimación de su persona por la exclusión de la comunidad 
religiosa de la que era miembro (judaísmo) y la eliminación fist- 
ca por el poder romano en la crucifixión. Después de la crucift- 
xión Jesús comienza a ser celebrado cultualmente, a recibir 
nombres y honores reservados a Dios en las Escrituras Sagra- 
das %, siendo interpretado su destino como cumplimiento de 
un plan divino. Esa historia continúa entera hasta hoy. ¿Qué 
interpretación se puede dar de ese hecho? 


«El historiador lo tendrá difícil, si no imposible, a la hora de 
ofrecer explicaciones para estos sorprendentes desarrollos. LoS 


23 C£ L. Y. Hurrapo, Lord Jesms Cbrist..., O.c. 


C.10. La lógica de la fe en Cristo: síntesis conclusiva 681 


primeros seguidores de Jesús, sin embargo, tenían sus propias res- 
puestas. Están expuestas con la máxima claridad en el evangelio de 
San Juan 2,22; 12,16; 14,26; 16,13; 20,9 y otras citas en relación 
con éstas: sólo en la luz de la resurrección y del don del Espíritu 
Santo fue posible entender el significado pleno de la historia de 
Jesús» %, 


La historia posterior es la historia de una memoria, de un 
relato, de un testimonio y de una misión fieles. Voluntad de 
fidelidad, unida a mucha pobreza y pecados, pero sostenida por 
la conciencia de la asistencia del Espíritu y de la presencia del 
Señor. El evangelio de Lucas se cierra con la promesa del Espí- 
ritu Santo (24,49) y el de Mateo con la promesa de Jesús: «Yo 
estaré con vosotros hasta la consumación de los siglos» (28,20). 


2. Revelación 


La Biblia relata unos acontecimientos históricos y se refiere 
a ciertos personajes como protagonistas de una acción humana, 
considerada a la vez como una revelación divina. No es sólo la 
epopeya de un pueblo, ni se hace el elogio de su cultura, capaci- 
dad creadora o fuerza revolucionaria. No es una gloria humana 
lo que está en juego, siendo el argumento de la trama, sino una 
presencia divina que se media y dice, traduce y da al mundo a 
través de ese pueblo. La comprensión que el pueblo de Israel 
tiene de sí mismo nace justamente del contraste entre lo que él 
es por sí y lo que Dios ha hecho por él. Se encuentra geográfica 
y espiritualmente entre los dos grandes ríos, potencias de la 
fecundidad natural (el Éufrates y el Nilo), entre los dos grandes 


“imperios políticos (Asiria y Babilonia por un lado, Egipto por 


otro), con las correspondientes culturas y religiones que ambos 
han generado, y que Israel integrará en su acervo espiritual, 


 trasmutándolo en relatos expresivos de la acción creadora y en 


salmos cantores de la gloria de Yahvé su Dios. 

Si algo no es la Biblia es una epopeya nacional en el sentido 
de fruto racial o cultural de un pueblo apoyado en sí mismo y 
confiado a sus recursos. Su grandeza es por contraste. La per- 


26 G. STANTON, The gospels and Jesus, 0.c., 299 (últimas palabras del libro). 
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duración del pueblo judío en medio de los imperios que se 
suceden, es percibida en un primer momento como gracia pro- 
pia y luego como señal de una misión universal. La existencia 
de Israel es existencia en respuesta a una elección, percibida 
como revelación de Dios en la historia 2”. Israel no es un pueblo 
religioso por naturaleza, que se haya acreditado por su búsque- 
da y fidelidad a Dios. No es que él haya buscado a Dios y le 
haya encontrado, ni que por casualidad se haya encontrado con 
él. Todo lo contrario: pueblo duro de cetviz, que olvida, traicio- 
na y se aleja de Dios. Dios ha salido a buscatle, lo ha traído de 
lejos, lo ha conducido al lugar de su revelación y cuando, fasci- 
nado por Egipto o Canaán, ha huido de él, ha tenido que ir a 
buscarlo. La encarnación es la expresión final de un Dios que va a la 
búsqueda del hombre, y para encontrarlo en donde está y que lo reconozca, 
se hace como él en naturaleza y destino. «Me he hecho el encontradizo 
de quienes no preguntaban por mí; me he dejado hallar de quie- 
nes no me buscaban; dije “aquí estoy, aquí estoy” a gente que 
no invocaba mi nombre. Alargué mis manos todo el día hacia 
un pueblo rebelde que sigue su camino equivocado en pos de 
sus pensamientos» (Is 65,1s; cf. Rom 10,205). 

«Vino a los suyos y los suyos no le recibieron» ([n 1,11). Lo 
crucificaron. El texto de Isaías, reasumido por San Pablo, mues- 
tra la conciencia que Israel tiene de su aversión respecto de 
Dios, a la vez que de la versión de Dios hacia él. No tiene una 
excelencia propia; cumple una misión encargada. No es suya la 
gloria, sino la culpa. Dios lo ha constituido en signo e instru- 


mento de su manifestación a todas las naciones. Su historia €s - 


valiosa porque es la mediación elegida por Dios para revelarse 2 
los hombres. El protagonista de la Biblia es, desde la prime- 
ra hasta la última página, Dios mismo: como creador, como 


; 27 Para casi todos los grandes autores de «Teologías del Antiguo Testamento”, 
ésta es la estructura interna de la historia de Israel reflejada en las Escrituras. * 
autoacreditación de Yahvé en la historia de Israel y del mundo es para Israel E 
punto de partida de toda fe y de toda teología» (R. RENDTORFE, «Las concepciones 
de la revelación en el antiguo Israel», en W. PANNENBERG y otros, La revelación cOmO 
historia, o.c., 29-54 conclusión). G. von Rad, W. Zimmerli y C. Westermann parten 
del binomio Acción de Dios-Respuesta del hombre tanto en la palabra (orac! ón) 
como en la acción (vida). Cf. C. WsTErMANN, «Wort Gottes-Die Antwort des 
Menschen», en Theologie des AT in Grundziigen (Gotinga 1985) 11-25; «Die Antwort 
im Reden-Die Antwort im Handeln», en ibíd., 134-192, 
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redentor, como santificador. Él está en el origen, en el centro, y 
estará en el final. Israel es el lugar y el altavoz de esa presencia 
(cualificada de Dios, siempre fiel a su creación y a su promesa de 
ser Emmanuel. Sobre la marcha de su historia descubre su 
“ yocación: ser pueblo-testigo de Dios, pueblo-filtro de las cultu- 

ras humanas (magias, mitos, idolatría, sabiduría), pueblo misio- 
: nero de la gloria y del amor de Dios 2, 

Los hechos relatados en el NT tienen un «exceso» o «plus- 
alía» de sentido, percibido por quienes fueron seguidores de 
esús en su vida y le reconocieron resucitado. Al hablar de 
exceso» estamos afirmando que tienen su consistencia propia, 
que están anclados en lugar y tiempo, que son realizados por 
unos protagonistas identificados y nunca reducibles a mito o 
moralidad aislable, pero que, sin embargo, vistos formando pat- 
te de un proyecto, dicen más de lo que dicen, abren a otro mun- 
do distinto tienen otro sujeto responsable a la vez que los que 
los ejecutan. El NT los sitúa dentro de un «plan de salvación» 
, previsto por Dios; los comprende como despliegue de un 
| «designio», «misterio» de la sabiduría divina, en continuidad con 
| pos hechos acontecidos en el AT y anticipando los hechos vivi- 
'*dos por la Iglesia 22. En esos acontecimientos Dios ha hablado 

al mundo, ha actuado dentro de él, ha redimido a los hombres. 
y Ese «exceso» de sentido podemos llamarlo «revelación», con un 
término que en la Patrística y Edad Media tenía otra significa- 
ción, queda acreditado en la teología a partir del siglo XIX intro- 
ducido definitivamente en la vida de la Iglesia por los concilios 
Vaticano 1 y 11%, 

- «Los evangelios se escriben no para relatar hechos, que son 
- de todos conocidos y por nadie cuestionados, sino para mani- 
' festar su potencia salvífica y reveladora de Dios. Anuncian la 


A 28 Cf. A GEt1N, «La vocación de Israel», en L homme selon la Bible (París 1968) 
7-90, 
| 29 La predicación de los apóstoles presenta los hechos de Cristo y les descubre 
su último sentido al insertarlos en ese plan salvífico como su punto culmen y con- 
sumación. Cf. CH. H. Dono, La predicación apostólica y sus desarrollos, O.c. 
¿ 30 Cf M. SEYBOLD y otros, «Die Offenbarung von der Váterzeit bis zum Áus- 
ang der Scholastik» (1977), en HDG 11.a; H. WALDENEELS - L. SCHEFFCZYK, «Die 
Offenbarung, Von der Reformation bis zur Gegenwarb» (1977), en HDG 1.1.b; 
R. LATOURELLE, Teología de la revelación, o.c., 17-398; P. EicHer, Offenbarang..., OC; 
J. Y. Lacoste, «Révélation», a.c., 999-1009. 
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acción de Dios en Cristo e invitan al hombre a la conversión. 
Por ello constituyen un género literario nuevo (evangelio), aun 
cuando conecte con formas conocidas de la historiografía anti- 
gua, que relatan la vida de grandes hombres *. Los evangelios 
no parten de las categorías de héroe, genio, sabio, político, pro- 
feta, místico, para presentar a Jesús. En él se trata de algo 
mucho más sencillo en un sentido e infinitamente más profun- 
do en otro. Jesús antes de la resurrección es propuesto como el 
mensajeto del Reino, y después de la resurrección como «el Rei- 
no en persona». No hay ni una página evangélica que tenga por 
objetivo ofrecer mera historia, mientras que todas ellas están 
preñadas de naciente teología. Todas respiran «resutrección», 
«tienen el sabor de la resurrección», diríamos aplicando al Nue- 
vo Testamento lo que este conocido texto del budismo dice de 
la salvación. «Como la mar inmensa está penetrada de un solo 
sabor, el sabor de la sal, así este sistema está todo él penetrado 
de un solo sabor, el sabor de la salvación». 


La lucidez en un sentido y la equivocación en otro de mucha 
crítica moderna consistió en que se percató del carácter confe- 
sante de los relatos neotestamentarios, e intentó escindir en ellos 
la piel externa (la información de hechos verificables y aceptables 
por todos) del cuerpo interno (la confesión de fe, que sería sólo 
válida para los creyentes). Ese error llevó consigo otros. El pri- 
mero fue absolutizar la precomprensión de la que se partía: con- 
siderar el pensamiento occidental como racional y crítico, redu- 
ciendo el pensamiento y lenguaje bíblico a fases prerracionales y 


precríticas, después de haber elevado primero el pensamiento . 


aristotélico y luego las categorías de la ciencia moderna a canon 
con el que se valoraban los relatos bíblicos %. Se contraponía 
la superioridad del lenguaje demostrativo de la filosofía o de la 
ciencia a la ingenuidad del lenguaje narrativo, poético, litúrgico Y 


31 C£.P SruaLmacurr (dir), Das Evangelina und die Evangelien, o.c5 Íb., Das paul 
nische Evangelinm..., 0. J. J. BARTOLOME, «Evangelio: uso precristiano, sentido CrÍS” 
tiano», en El Evangelio y Jesás.... o.c., 19-22; G. STANTON, The gospels and Jesus, 0.6 
32 Se contrapuso «un pensamiento prefilosófico» y un «pensamiento filosófico», 
una «reflexión rigurosa» y una «experiencia apasionada», para terminar hablanc, 
de la emancipación del pensamiento respecto de esa experiencia, como SÍ ad 
fuera inseparable y válido rompiendo la conexión con su matriz histórica Y, eS 
experiencia generadora. C£ W. A, Irwin - H. H. FrANksrORT, El pensamiento pri filos 


Jaco, Y: Los hebreos (México 1968). 
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celebrativo de la Biblia %. Se separaba el hecho del sentido, como 
si al hombre le fuera posible comprender sin interpretar o valorar 
algo simplemente por el hecho de estar ahí, o si la naturaleza 


) hubiera existido alguna vez sin hombre que la pensara desde su 


horizonte y la dijera desde su propia atalaya. 
El tercer error radical fue aislar esos textos de su matriz de 


+ origen, separando por tanto al evangelio de la Iglesia y a la Torá 


de Israel, como si las palabras fueran separables de las senten- 
cias en las que situadas están jugando un papel *. Estos textos 
no entregan su real significación al margen de la comunidad 
que los engendró y de las funciones litúrgicas, catequéticas, 
misioneras y apologéticas que cumplían en ella 5. La Biblia sin 


| comunidad creyente, orante y testimoniadora, queda reducida a 


un conjunto de fragmentos, inconciliables entre sí, insignifican- 
tes históricamente e intelectualmente dimidiados. La ingenui- 
dad teórica de muchos críticos radicales no es muchas veces 
menor que la de ciertos fundamentalistas. El día que dejara de 
haber una comunidad creyente en las realidades de las que habla 
la Biblia, y una Iglesia confesante y amorosa de Jesús como 
Cristo, el NT perdería casi todo su peso. De él sólo quedarían 
unos fragmentos que por su valor literario (parábolas) o su 


| potencia moral (Sermón del monte) podrían seguir su propio 


camino, para terminar siendo integrados en otro sistema que 
los acogería otorgándoles un sentido nuevo. La Biblia, y en 
especial el NT, son lo que son porque en su origen y en la 
actualidad han sido creídos, vividos y predicados por una 
comunidad creyente desde entonces hasta hoy. En ellos 


«Encuentra narrado su otigen y trazada su identidad a la vez que 


los acoge como palabra de Dios y como camino hacia Dios. 
* Todo el NT es interpretación aun cuando no sea sólo inter- 


| pretación; peto todo lo demás prepara, orienta y concluye en 


33 C£ las páginas introductorias de R. ALTER, L/art du récit biblique, o.c., 5-36. 
34 Wittgenstein afirma que las palabras sólo significan en la frase, que sólo hay 
pensamiento en la frase completa y que palabra, frase y texto sólo tienen sentido 


|: en contexto, historia y comunidad de transmisión. L. WITTGENSTEIN, Tractatus Logi- 


co-Philosopbicus (Madrid 1980) 3,3 («Nur der Satz hat Sinn; nur im Zusammenhang 
des Satzes hat cin Name Bedeutung»); 4. («Der Gedanke ist der sinnvolle Satz»); 
4.002 («Der Satz zeigt seinen Sinm». 

35 C£.J. J. BARTOLOMÉ, «La comunidad lugar vital del evangelio», en E/ Evangelio 


¡Y Jesús... O.C., 52-59. 
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ella. No se narra en él una historia de Jesús que no sea la histo- 
ria del Mesías, del Hijo, del Kyrios. Su misión no es descrita 
como la de un profeta, sino como la del mensajero escatológico 
del Reino, prometido por Dios. El tiene un origen humano, per- 
fectamente conocido por todos: Nazaret, una aldea insignifi- 
cante de Galilea. Pero los evangelios se presentan con tres pró- 
logos justamente para identificar a Jesús por su radical origen 
divino y así saber de verdad quién es. En Mateo y Lucas, Jesús 
es el fruto de la acción creadora del Espíritu, que suscita de las 
entrañas de María una humanidad, en la que el Hijo eterno 
expresará su filiación, constituyéndose para los hombres en 
fuente de gracia a la vez que en modelo de humanidad nueva. 
Juan trasciende el tiempo para situar su primer origen en Dios, 
con él como creador del mundo e iluminador de los hombres, y 
luego encarnado en el tiempo para revelárnosle como Padre y 
darnos la posibilidad de llegar a ser hijos de Dios (Jn 1,12-14). 
Su misión es situada en Israel, reconocida como su gloria pro- 
pia y como don iluminador que ellos deben ofrecer a todas las 
gentes. Esa misión se sitúa en la lógica del AT. Las afirmaciones 
de cumplimiento repetidas sobre todo por Mateo: «esto aconte- 
ció para que se cumpliera lo que dice la Escritura», no se refie- 
ren a textos concretos que predigan cada uno de los hechos 
nuevos. Sólo quieren expresar la convicción de que como totali- 
dad son el cumplimiento de la promesa de Dios y que consu- 
man el acercamiento a su pueblo, la alianza en solidaridad con 
su destino (esclavitud en Egipto, exilio en Babilonia) y la com- 
pañía en sus límites (sufrimiento, muerte). El Emmanuel del AT 
es el Jesús en el nacimiento, en el camino de la vida y de la 
muerte con nosotros y por nosotros. Ese Jesús vive referido 4 
Dios como Padre y al Espíritu, que prepara su humanidad física 
y la acompaña en la historia (visión sinóptica de la relación 
entre Jesús y el Espíritu), a la vez que es enviado por él para 
continuar su misión en el mundo. 

Jesús no es separable de Cristo y Cristo no es separa 
ble de Jesús. Por ello la palabra que identifica al sujeto indt- 
vidual (Jesús) y la palabra que designa la misión histórica 
(Mesías = Cristo) se han unido para constituir el nombre verda- 
dero: Jesucristo. La palabra es un aserto histórico (origen de 
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Jesús y nacimiento, afirmación y acreditación como el Mesías 
prometido de Dios) y una confesión teológica (nosotros le 
reconocemos, le confesamos como tal, nos homologamos con 
él y toda nuestra vida se despliega a la luz de esa confesión). El 
lenguaje del NT es performativo y no sólo constatativo; no se puede desga- 
jar del acto confesante de la persona que lo profiere. Ese soporte y por- 
tador creyentes confieren a las palabras un poder de convic- 
ción, que no tendrían sin una persona y libertad identificándose 
desde él 3%, Al historiador no creyente esas afirmaciones le deja- 
rán perplejo o considerará que es una lectura ilegítima o arbitra- 
ria; pero entonces deberá dar razón de la potencia transforma- 
dora que han ejercido a lo largo de toda la historia, desde los 
orígenes hasta hoy, en culturas y geografías lejanas entre sí. La 
fe que Jesús ha suscitado en la historia, la ha suscitado en cuan- 
to es creído y confesado como Cristo, no simplemente acepta- 
do como hecho de existencia. El Jesús histórico no ha suscitado 
ni adoración, ni amor, ni fe. Éstas nacen sólo cuando se le reco- 
noce como Cristo. La Iglesia es fruto de esa confesión. La fe se 
alimenta de esa adhesión en el amor, consentimiento personal y 
recreación moral de Cristo. Por eso parece excesivo tanto 
empeño en fundamentar la historia de Jesús, cuando se le des- 
poja del fundamento de su eficacia, y no se valora todo lo que él 
ha significado al ser creído, amado, seguido e imitado. Lo decisi- 
vo de un sujeto no es la mera existencia, sino su naturaleza y 
misión. Un judío más en la historia de Israel y en la historia del 
mundo, por principio, no es significante. La cuestión radical es 
saber qué judío y qué hombre. En nuestro caso, qué relación 
tiene con Dios y qué revelación de él aporta al hombre. La res- 
puesta cristiana ha sido sencilla desde el origen: «Ese judío, que 
“todos vosotros conocisteis y que al final crucificasteis, es el 
Mesías, Dios le ha constituido Hijo y Señom» (Hch 2,36) ?”. 


36 Sobre la performatividad del lenguaje religioso, desde los evangelios a la litur- 
gia, cf. J. LAaDRIARE, La articulación del sentido, O.c., 279-366. 

37 Por eso sorprende que ciertos exegetas concluyan su relato sobre la vida y 
mensaje de Jesús sin decir una palabra sobre la resurrección. Esta evidentemente 

rtenece a otro nivel de realidad, pero es la que ha conferido peso histórico a 
Í cruz, muerte, Reino y mensaje. La persona de Cristo sólo puede ser comprendida 
+como una totalidad, a la que pertenece tanto lo que le preparaba en la conciencia 
* de Israel como lo que él realizó en el breve espacio de su existencia con lo que 

derivó y sigue derivando de él en quienes le confiesan hoy como viviente junto a 


i 


( 
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La Carta a los Hebreos se concentra en la mostración de 
cómo él lleva a su consumación todo el organismo religioso ante- 
rior (culto, templo, sacerdocio, altar), haciendo posible cumplir lo 
que aquél fue incapaz de realizar: la perfecta santificación del 
hombre y la perfecta glorificación de Dios, Él es el Hijo, que nos 
ha hablado al final de los tiempos, después de que nos hubiera 
hablado antes por los profetas. Él es el Sumo Sacerdote del nue- 
vo templo, el Iniciador de la nueva y eterna alianza, el Pionero de 
la fe en novedad, el que siendo Hijo aprendió por los padeci- 
mientos la obediencia y el que con sudor y lágrimas nos mereció 
la herencia eterna a todos los hermanos, tras haber puesto el 
poder vivificador de su sangre donde estaba el poder mortifica- 
dor de nuestros pecados (éste es el verdadero significado del tér- 
mino «expiación»). Tal es el sentido teológico de los hechos his- 
tóricos que relata el NT. Para él esa historia de un hombre es la historia 
de Dios y, desde dentro de ella, autorrevelación y autodonación de Dios. El 
Padre se nos da en el Hijo y éste nos envía el Santo Espíritu. La 
trascendencia se hace historia; ésta se universaliza y personaliza 
en cada hombre, haciendo real y concreta la verdad en su con- 
ciencia, dentro de su lugar y en la luz de su tiempo. 


¿Es posible mostrar que esta historia humana es, contiene 
revelación divina? Esta es la tarea de la cristología fundamental. Hay 
que comenzar por mantener íntegros los dos términos de la 
proposición: historia humana (si se la trivializa o, por el contrario, 
mitifica como expresión de lo que ocurre siempre y en todo 
lugar, entonces pierde todo su valor y mejor hatíamos en decir 


de cada uno de nosotros y hacer de la historia de cada pueblo 


un signo de la acción y de la destinación divina de los hombres) 
y revelación divina (si se niega de entrada la posibilidad de que las 
cosas además de ser «signifiquen», y además de estar enclavadas 
en un lugar y tiempo del mundo los trasciendan, entonces 
hemos decidido quedarnos en un mundo cerrado y seccionaf 
los dinamismos que abren al hombre al Absoluto). Mantenidos 
los dos términos, ¿cómo se unen y conjugan? La respuesta de 
Calcedonia dirá siglos más tarde que la unión de Dios con el 


E lOs y operante en la Iglesia. De esta voluntad de superación y de comprensión de 
de totalidad para discernir desde ahí su identidad, ha nacido el libro de R. SCHNAC 
KENBURG, La persona de Jesucristo..., O.C. 
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hombte no sólo no disuelve a éste ni se une a él manteniéndole 
en la distancia o mera superposición, sino que le otorga una 
autonomía, libertad y consistencia máximas, ya que la máxima 
unión con la fuente de la vida y con el origen de la libertad 
otorga a éstas su máxima perfección *, La historia de Jesús es la 
máxima historia humana, justamente porque es una historia 
vivida por Dios desde dentro del mundo y para el mundo. Los 
evangelios leen cada uno de los pasos de la vida de Jesús, dis- 
cerniendo en el entramado de los hechos esa divina presencia 
como humana realización. 

¿Cómo se puede mostrar en concreto esa significatividad de 
la historia de Jesús que nos permite comprenderla como revela- 
ción divina? Recordemos lo afirmado anteriormente. Esa histo- 
ria es presentada por el NT indisolublemente como: 

a) Hecho (Dimensión particular). Hechos individuales de 
un judío, 

b) Sentido (Dimensión universal). Valores universales para 
todo hombre. 

c) Revelación (Dimensión absoluta). Acciones salvíficas de 
Dios para el hombre. 

El estudio de los hechos corresponde a la historia general, Y 
en este sentido son necesarias las investigaciones históricas, cul- 
turales, filológicas, sociológicas y económicas encaminadas a 
fijar con la mayor exactitud posible la trayectoria biográfica de 
Jesús. De ahí que la historia sea teológicamente significante e 
irrenunciable (]. Jeremias, G. Theissen). Una vez cumplida esta 
tarea viene la segunda, propia de la hermenéutica: mostrar el 
posible sentido antropológico universal de esos hechos particu- 


lares. Ésta se lleva a cabo explicitando la correspondencia entre 


los contenidos de esa historia particular de Jesús, en cuanto 
mensaje y en cuanto destino, con los dinamismos, esperan- 
zas, necesidades y receptividad del sujeto humano (R. Bult- 


38 Siguiendo las orientaciones de Rahner sobre el crecimiento proporcional 
entre comunicación divina y autonomía humana, B. Sesboiié ha mostrado cómo 
Calcedonia no sólo ha dado una respuesta cristológica, sino que ha explicitado la 
lógica profunda del cristianismo, al fijar la forma en que tiene lugar la unión de Dios 
con el hombre, una unión que no relativiza ni minora al hombre, sino que es el 
fundamento de su potencia y libertad. Cf. B. SissboGh, Jesus-Christ dans la tradition de 
PEglise, o.c., 143-154. 
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mann, K. Rahner, H. Ú. von Balthasar, H. Schúrmann). La teo 
logía estuvo hasta comienzos del siglo Xx centrada en la 
demostración de los hechos bíblicos y de la credibilidad de los 
textos; en los decenios siguientes del siglo comenzó una E 
ción tendente a mostrar el entronque antropológico de las afir- 
maciones bíblicas. ¿Qué eco encuentra la palabra del NT en la 
conciencia del hombre? Una línea de pensamiento, filosófico al 
principio y explicitado después al servicio de la teología pone 
en el centro de mira y convierte en criterio de juicio la resonan- 
cia y sintonía entre el evangelio y la conciencia humana. De 
hablar del Dios trascendente, de la positividad de la historia o 
de la ciencia, anteriores y exteriores al hombre, se pasó a hablar 
de «los datos inmediatos de la conciencia» (Bergson) y a analizar 
las exigencias ínsitas en los dinamismos de la vida moral, del 
pensamiento y de «a acción» (Blondel). La vida aparece junto a 
la historia y la conciencia frente a la autoridad, bien sea la de la 
tradición o la de la ciencia. Se distinguió las formas de certeza: 
científica, técnica, teórica, práctica, moral, personal, religiosa. 
No todas tienen las mismas exigencias, ni se puede erigir a una 
en soberana reguladora de todas las demás ?, 

A lo largo del siglo xx se fue elaborando una reflexión fun- 
damentadora que tiene ese punto de partida antropológico. En 
él se ha llevado a buen término el diálogo que, entre pasión de 
Ilustración racional y fe en la revelación divina, iniciaron las 
diversas Vermittiungstheologien protestantes y la escuela católica 
de Tubinga (. S. Drey), intentando superar una concepción 
puramente extrinsecista de la fe y una legitimación de la revela- 
ción divina, apoyada sólo en la facticidad de lo acontecido y en 
el carácter autoritativo de la transmisión, sin «pensat» los con- 


e Fue O distinguir planos de realidad: natural, social, personal, moral, 
eligiosa. El abuso de la razón se da cuando se trasfiere el poder real que la razón 
tiene en uno de esos órdenes a los otros. El proceso se da magnificando la razón 
a (el ingeniero es el hombre ideal del siglo XIX, que trasforma la naturaleza 
yugándola). Con ella se intenta dominar también la sociedad, y surgen los pro- 
pa utópicos o revolucionarios que tienen la misma voluntad de orientación, 
Ss o y, al final, dominación de la sociedad. (C£. la física social de 
a y a Junto a una «hybris filosófica» hay una «hybris científica»; Y 
logsaiera bi hs ES En aparecerán primero una ingeniería social y luego una 
ción unif ana. La Ecole polytechnique es el símbolo de esa voluntad de domina- 
uniformadora. C£. E A. Havex, La contrarrevolución de la ciencia. Estudios sobre € 
abuso de la razón (Madrid 2003). E 
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tenidos, su sintonía con la razón humana, la historicidad, plasti- 
cidad y ensanchamiento posible de ésta. El modernismo y la 
apologética de la inmanencia son el primer acto de un largo 
proceso, con sus intuiciones e intenciones legítimas, a la vez que 
con sus límites y absolutizaciones. 

A lo largo del siglo, cuatro autores símbolo llevarán a cabo 
ese intento de mostrar cómo esa historia humana de Jesús tiene 
una valencia antropológica universal y es significativa, alum- 
brando experiencias que todos vivimos y explicitando con con- 
tenidos positivos un horizonte de absoluto y de futuro que nos 
es inherente. Tillich con su teoría de la correspondencia entre 
preguntas filosóficas y respuestas bíblicas %, Bultmann con su 
exégesis existencial prolongando los análisis de Heidegger de 
forma que el kerigma pueda caer sobre el hombre como real 
acontecimiento de salvación para él en su hoy y aquí *!; Rahner 
con su indagación en la apertura del hombre al Absoluto y su 
espera de una posible palabra de Dios que se haga figura en el 
tiempo 4; Bouillard con su programa de una teología funda- 
mental 4, que pone en conexión los enunciados bíblicos positi- 
vos sobre la creación, revelación, culpa, pecado, muerte, próji- 
mo, espíritu, soledad, intersubjetividad, comunidad, redención, 
vida eterna, con la situación y experiencia de cada hombre en su 
soledad, en su relación con el prójimo y ante el futuro, dentro 
de una historia social y comunitaria *, 


40 En su Teología sistemática, 1-Y11 (Salamanca 1999) se propone mostrar cómo el 
mensaje cristiano responde a las cuestiones fundamentales de la existencia huma- 
na: la cuestión de la razón tiene su respuesta en la revelación; la del ser en Dios; la 
de la existencia en el Espíritu; la de la historia en el Reino de Dios. Cf. P. RUBENS, 
Discerner la foi dans des contexts religiens: ambigas. Enjeno d'une théologie du croire (París 
2004), quien desde la óptica de P. Tillich y en continuidad con las intenciones pro- 
fundas de la teología de la liberación analiza el encuentro de la fe con la actual 
situación brasileña. 

41 Entre su copiosa bibliografía, especialmente en Das Evangelimin des Jobannes 
(Gotinga 1962), Glauben und Verstehen. Gesammelte Amfátze, LIV (Tubinga 1964- 
1967); Marburger Predigten (Tubinga 1956); Teología del NT (Salamanca 1981). 

42 Rahner, desde sus primeras obras, Espíritu en el mundo (1939) y Oyente de la 
palabra (1941), hasta la que es síntesis de su pensamiento: Curso básico del cristianismo 
(1976), tiene esta orientación fundamentadora a la vez que expositiva. 

: 3 H, BOUILLARD, Legique de la foi, o.c.; ÍD., Connaissance de Dieu, o.c.; 1D., Compren- 

dre ce que Pon croiz, o.c.; Lo., Wérité du christianisme, o.c. Cf. J. C. CARVAJAL, Lógica de la 
¡existencia y lógica de la fe. Su correspondencia en la obra de E. Bonillard (Salamanca 2003). 

44 C£ H. BouiLLarD, Vénité du christianisme, o.c., 162-164. Exponiendo las tareas 

¡ de una «teología filosófica», J. Macquarrie escribe: «It lays bare the fundamental 
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Esta perspectiva encontró en De Lubac su mejor analista al 
explicar cómo el hombre es un único proyecto de Dios, con 
una única destinación desde el origen a compartir la plenitud de 
la vida divina. El mostró cómo el orden llamado natural y el 
sobrenatural no son dos órdenes sin conexión originaria entre 
sí, y que por tanto el hombre no está construido en dos planos 
sino que la vocación del hombre es una % aun cuando se descu- 
bra y vaya realizando en fases diferidas; que desde el origen yen 
la raíz de su ser está ordenado a encontrarse con Dios en la his- 
toria, para que ese don divino sea una oferta a su libertad y des- 
de ahí pueda reconocerlo no como derecho propio, sino como 
gracia de Dios, al comprobar que sin ella también es posible la 
existencia natural y racional. La gracia aparecía así acompasada 
al ser del hombre. Con ello quería mostrar la connaturalidad de 
la revelación divina con la razón humana, de la gracia con la 
naturaleza, superando la acusación de extrinsecismo o suprana- 
turalismo. 

A este planteamiento se le han hecho dos objeciones, o ano- 
taciones complementarias. La primera desde la psicología por 
A. Vergote, quien pregunta qué es más connatural con el hom- 
bre y más respetuoso de su autonomía: lo que le aparece en la 
historia como correspondiendo a su naturaleza propia o lo que 
le llega en novedad retadora a su libertad, como procedente de 
un Dios libre, adveniente en su inderivable espontaneidad *. 


concepts of theology and investigates the conditions that make any theology pos” 
sible. Ín doing this it also provides a defense of theology against its detractors, by 


showing that theology can claim to have foundations in the universal strnctures of! human 
existence and experience [...] Tt will do this by setting out from ordinary situations that 


can be described in secular language, and will seek to move from them into situa- 
tions of the life of faith. In the course of these descriptions, distinctively religious 
words such as “God”, “sin”, “revelation”, “faith”, will be given their meanings» 
Perineples of Christian Theology [Londres 1966] 35, 51). a 
«Cumgque vocatio hominis ultima revera una sit, scilicet divina» (GS 22€). De 
Lubac ha expuesto su pensamiento sobre todo en Surnaturel (París 1946); ÍD., Le 
Mystere du surnaturel, o.c.; ÍD., Augustinisme et théologie moderne, o.c. Cf, A. RUSSO, Henñ 
de Lubaz, 0.c.; J. P. WAGNER, Henri de Lubac. La théologie fondamentale..., o. 1D., Henri 
de Lubac (París 2001). A 
16 «Historique par sa transcendance, décentré de lui-méme par le /ágos quí le 
devance et le requiert, se dépassant dans la démarche sans retour qui est Pamov£ 
ou la foi, Phomme ne peut jamais étre compris selon la circularité d'une fin natu- 
relle, Dieu, pas plus qu'autrui, rest jamais ni fin naturelle ni fin surajoutée. Non 
naturel par sa transcendance, Il ne clót pas la transcendance humaine mais P'oeuvrt 
définitivement. Cependant, si Dieu rest pas nécessaire comme le serait une fin 
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Estamos ante dos presupuestos antropológicos diferentes, de 
los cuales se deriva el que se otorgue primacía a la naturaleza o a 
la libertad, a lo instaurado en el orden del ser configurante o en 
el orden de la libertad también constituyente a lo esperable des- 
de dentro como propio o a lo sorprendente que, gratuito e ines- 
perable, nos llega desde fuera desafiando una autonomía cerra- 
da. ¿Qué honra más al hombre: lo que explicita su ser ya 
poseído o lo que desafía a su libertad para una mejor existencia 
nueva? Vergote piensa que esta segunda perspectiva hace más 
significativa la oferta de la revelación, propuesta como novedad 
absoluta, derivada de nada previo, como gesta de una libertad 
divina sorprendiendo a la libertad humana y situando así la his- 
toria no como prolongación de la naturaleza original, sino sut- 
giendo de la libertad y creatividad histórica. 

La segunda objeción proviene de Balthasar Y”, que no se 
refiere precisamente a H. de Lubac, de quien ha hecho el gran 
elogio *, sino a otras líneas de antropocentrismo cerrado y 
secularizador. Después de analizar los tres horizontes dentro de 
los cuales ha pensado el hombre en Occidente (el cosmológico, 
el antropológico y el teológico), alerta del peligro de quedar 
encerrados en los límites y presupuestos de un horizonte antro- 
pológico particular, que toma sus categorías de las culturas 
dominantes, absolutizadas frente a Dios. La Biblia presenta a un 
Dios creador del mundo, forjando al hombre a su imagen; por 
ello, siempre fiel a su creatura. Balthasar subraya que Dios es 
siempre mayor, que excede su obra; que no está limitado por 
sus acciones anteriores; que la creatura debe vivir siempre alerta 
“y preparada para toda sorpresa ante él. Por ello el hombre, tal 


- como está configurado en cada momento histórico, no puede 


naturelle, Il 'est pas non plus pour "homme une possibilité arbitraire. 11 est le seul 
inconditionné en qui le désir peut pleinement se libérer sans s'annuler. Indissocia- 
blement ultime et gratuit, Dieu fonde et garantit la transcendance alors qu'un 
Absolu nécessaire le détruirait [...] La Parole se faisant chair historique, déploie 
tout á la fois Pimmanence et la transcendance Pun Dieu présent en personne» (A. 
VerGoTE, Explorations de P'espace théolagique, o.c., 302; 1D., Cultur, religie, geloof [Lovai- 
na 1989], donde explicita su actitud frente a H. de Lubac). 

47 C£. H. U. von BALrHasar, Sólo el amor es digno de fe (Salamanca 2004). 

48 H.U. von BALTHASAR - G. CHANTRAINE, Le Cardinal Henri de Lubac. L homme el 


son oenvre (París 1983). 
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convertirse en medida y criterio cerrados de cómo Dios ued 

actuar en el mundo, de cómo el hombre puede ci de 
cómo debe responderle. El mundo y el hombre están en ES 
de Dios y éste puede sorprenderlos siempre, extendiéndalos 
hasta horizontes que ellos no habían sospechado. Estar a E 
espera, en audición y en obediencia a Dios, siempre mayor : 
siempre mejor que el hombre, es la primera potencia y la ed 
ma gloria del hombre, Cela creatura in auditione et oboedientia majos 

tatis! La grandeza de la creatura está en poder oít y se A 
la Majestad divina. La grandeza del Creador, en acercarse a la 
obra de sus manos, manifestársele (revelación), compartir su 
destino desde dentro de su historia (encarnación), hacerse soli- 
dario de él sin invertirlo por la violencia y padecerlo (crucifi- 
xión), para superarlo, abriéndolo a una forma de existencia nue- 
va (resurrección-efusión del Espíritu). 

¿Qué signos podemos encontrar, dentro de la historia mis- 
ma de Jesús, que nos la acrediten como revelación? Hagamos 
dos observaciones de entrada. Allí donde Dios está en juego, el 
hombre no puede tener una idea determinativa ni una palabra 
definitiva, englobantes sobre Dios ni sobre su forma de actuar. 
Dios nos excede en su ser y en su obrar, en su pensar y en su 
hablar. Por ello nunca podremos llegar a una verificación de 
hecho alguno ni a demostración de principio alguno, que nos 
lleve a la conclusión necesaria de que ese hecho y esa palabra 
son hechos y palabras de Dios. Dios es tan divinamente respe- 
tuoso y delicado con el hombre que nunca se impone, sino que 
se ofrece siempre como un amigo a otro amigo, como un hués- 
ped que pasa y un compañero de viaje. Así se da a conocer y 2 


re ¡ La 
conocer a quien le preste atención, oiga su palabra y corres- * 


ponda a su paso ofreciéndole hospitalidad. Dios no se da 2 
conocer en directo, en inmediatez física, sino en signos, en 
camino, en marcha, en acción; no en el vacío de la reflexión o al 
margen de la historia vivida. Quien no interpreta sus signos y 
no hace el camino con Dios no conocerá a Dios; quien no se 
adentra en la lógica de la Biblia o espera poder demostrar desde 
ella la existencia de Dios, aislada de su acción y de la nuestta, 
ése llegará a una idea suya, a un ídolo de su propia mente, pero 
no al Dios vivo y verdadero. La Biblia casi nunca argumenta, 
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casi siempre invita. Por ello —y ésta es la segunda observación 
previa—, ni la Biblia ni la mejor teología han utilizado argu- 
mentos para «demostrar» la revelación divina acontecida en 
Cristo. Desde los evangelios y el libro de los Hechos hasta los 
Concilios Vaticano 1 y Il, para hablar de la revelación, se ha uti- 
lizado el término «signos» Y. La revelación divina ha acontecido en el 
orden del signo y se trasmite en el orden del testimonio. Sólo será capaz de 
acogerla quien se adentre en lo que el signo contiene y consienta a lo que el 
testimonio propone. El cristianismo presupone que en el mundo no 
sólo hay cosas, sino también signos *, y desde ahí se compren- 
de a sí mismo como religión del signo y del testimonio *!. Cristo 
es el signo personal y el testigo fiel del Padre *. La Iglesia es el 
signo comunitario en el que se refleja la luz de Cristo y, por ello, 
es definida como «sacramento de salvación» (LG 1) *. El cris- 
tiano es el «signado», «crismado» por Cristo (sellado con los sig- 
nos del bautismo y del Espíritu Santo) y con ello cualificado 
para ser su testigo fiel en el mundo, hasta llegar a esa forma 
suprema de fidelidad que pone la propia persona para acreditar 
la afirmación hecha (martirio). Ésta es la grandeza y debilidad 
del cristianismo: se ofrece a la inteligencia (debe conocer e 
interpretar los signos) a la vez que a la libertad (el signo tiene 


49 C£ Hch 2,22; Dei Filins, cap. 1 («Divinae revelationis signa certissima et 
omnium intelligentiace accommodata» [DS 3009]; DV 4. 

50 Aquí aparece cómo la cuestión histórica del cristianismo remite a presupues- 
tos metafísicos. Toda la teología medieval, prolongando las intuiciones de San 
Agustín, divide la realidad en res et signa: «Omnis doctrina vel rerum est vel signo- 
rum, sed res per signa discuntur» (San Acustín, De doctrina christiana |, 2). En cam- 
bio: «No hay ningún signo en el mundo» (J. P. SARTRE, L'existentialisme est un buma- 
nisme [París 1946] 47). 

51 Estas dos palabras «signo» y «testimonio» caracterizan la novedad de la expe- 
riencia humana y de la autointerpretación cristiana en el siglo xx. El siglo XIX estu- 
vo centrado en la «demostración» y «argumentos», desde una uniformación técnica 
de la razón, por la que la ciencia reclamaba tener la primacía y ofrecer los criterios 
para otorgar racionalidad a otras ejercitaciones de la existencia. Aún no tenemos 
una elaboración teológica que haga de aquellas dos categorías la clave de una nue- 
va teología. Ella sería en teología lo que en filosofía fue el paso del positivismo en 
un sentido y del idealismo en otro a la fenomenología, el personalismo, la filosofía 
de la vida y la razón histórica. C£ entretanto E. BALBONTIN, Le témoignage, 0.C.; 
E, CasreLul (ed.), Le Témoignage, o.c.; C. A. ]. COADY, Tesizmon)..., O.C. 

52 Son las dos categorías centrales del corpus joannen. Cf. R. E. BROWN, «Signos 
y obras», en El Evangelio según San Juan (Santander 1979) 1503-1511; J. CHAPA (ed.), 
Signum et testimoninm. Homenaje a A. García-Moreno (Parnplona 2003). 

53 Esta categoría implica aquí las de signo y de instrumento. Cf. LG 15, 38; 


SC 2. 
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que ser interpretado, trascendido y seguido hasta donde nos 
orienta y encamina) 5%, debe oír una palabra que le precede y 
que se mantiene siempre en su positividad irreductible, sin que 
pueda separarla ni de su origen para convertirla en una afirma- 
ción universal, válida por sí misma al margen de la persona que 
la profirió y se puso por ella, ni de los trasmisores que la han 
mantenido en la memoria y en la confesión hasta hoy. 


Kierkegaard lleva esta reflexión al límite, dando por supues- 
to que en la vida de Cristo hay signos que hacen posible la fe, 
Ahora bien, lo decisivo es que Dios se nos da a sí mismo en el 
signo de su Hijo encarnado, con el que permanece en una 
unión irrompible, en la cercanía absoluta. De ahí que Lutero 
hable de una revelación de Dios sub specie contraria. Por ello el 
Dios-bombre es un signo que hay que conocer, una paradoja que hay que 
reconocer y un escándalo que hay que superar. A Cristo hay que afir- 
marlo y a la vez trascenderlo. 


«¿Qué significa un “signo”? Un signo es la negada inmediatez, 
o el otro ser distinto del primero. Con esto no quiere decirse que el 
signo no sea inmediatamente algo; pero que sea un signo, y lo que 
es un signo en cuanto signo, no es inmediato, o en cuanto signo no 
es lo que es inmediatamente. Una señal marina es un signo. Inme- 
diatamente es de cierto algo, una boya, una luz o algo parecido, 
mas lo que señala no es inmediato; que sea un signo es algo distin- 
to de lo que inmediatamente es. En esto radica el motivo de toda 
mixtificación mediante el señalar; pues el signo solamente lo es 
para aquel que sabe que es un signo, y en sentido más riguroso 
solamente para aquel que sabe lo que significa; para otro cualquie- 
ra el signo es lo que es inmediatamente» 5, 


39 Junto al «espíritu de geometría» (el necesario para la ciencia y la técnica) es 
necesario el «espíritu de finura» (Pascal) (el necesario para aquella percepción de la 
realidad que apela a la persona y a todo aquello en lo que ella queda implicada) Y 
que por tanto requiere apertura a la verdad posible, con la disponibilidad para des- 
cubrir, acoger e interpretar sus signos o llamadas. 

«Conocer por signos es siempre descubrir, en y a través de un conjunto concré- 
to de datos fenoménicos, alguna verdad concreta cuyo contenido los sobrepasa 
incomparablemente, Ello supone que dichos datos sean determinadamente pro- 
porcionales para conducirnos a la verdad en cuestión, pero también supone, por 
Otra parte, la entrada en juego de un cierto poder de interpretación y descubri- 
. e todos los espíritus humanos poseen» (G. DE BrOGLIE, Los signos de credi- 

idad la revelación cristiana, O.C., 22; cf. todo el capítulo titulado «¿Qué es conocer 
ad E E RODRÍGUEZ Rusina, «En torno a la noción de credibilidad»: 

Ed ei le eología 7 (1982) 303-366. 

- ISIERKEGAARD, Ejercitación..., O.C., 181. 
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Jesucristo existe en el orden de la carne y del signo; de la 


' realidad y de la revelación, de la particularidad y de la universali- 


dad, de la humanidad y de la deificación. Estos dos órdenes van 
unidos; no son deducibles ni separables el uno del otro. El 


| hombre puesto ante él tiene que pensar y discernir, interpretar y 


decidir, siguiendo el camino de vida que abre el signo. Quien se 
para en la materia del signo repite la actitud de quien se queda 
mirando al dedo que señala la luna o de quien prefiere cortar y 


- quemar la madera de una flecha para ver cuáles son su conteni- 


do y resistencia. Tal es la dialéctica de la fe en Cristo y del cris- 


| tianismo como tal: trascendencia y encarnación, que nos lleva a 


mirar en la misma dirección de la que ella viene y a marchar en 
la misma dirección por la que ella va. 

La historia de Jesús puede ser acreditada como revelación 
divina refiriéndola a tres campos de sentido: 4) La anterior his- 
toria de Israel (contexto). b) Su propia historia relatada en los 
libros del NT (texto). c) La posterior historia de la Iglesia (testi- 
gos). Aislar a Cristo del AT es descabezarlo, ya que de él reci- 
ben su primer sentido tanto su persona como su mensaje %, 
Todos los kerigmas de Pedro en los Hechos de los Apóstoles 
sitúan a Jesús como un capítulo final de la historia del pueblo 
judío. Capítulo que la acaba en un sentido, porque en otro la 
consuma iniciando una nueva trayectoria. Se trata de una conti- 
nuidad de sentido y orientación, no de cumplimiento mimético 
de palabras, ni de profecías textualmente identificables. Pero su 
punto de partida se lo legitima: Si en Cristo se cumple todo el 


_ AT, entonces de alguna manera todo él habla de Cristo o es 


referible a Cristo: textos, situaciones del pueblo, figuras salvífi- 
cas, anuncios del futuro, nombres y oficios mesiánicos. Cristo 
no se identifica materialmente con ninguno y los redefine a 
todos desde su propia persona, convirtiéndose así en juez para 
su realización y criterio para su interpretación. Por eso el pue- 
blo judío, que no reconoce a Jesús como Mesías, hace hoy una 
interpretación global del AT bien diferente de la hecha por la 


56 En este punto coinciden la mejor exégesis europea y norteamericana: «Tan 
sólo una constante (en Europa y en Estados Unidos) fue hasta cierto punto la per- 
cepción cada vez mayor del enraizamiento de Jesús en Israel» (M. KArRER, Jesucristo 
en el NT, o.c., 254). 
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Iglesia. La pregunta clave es: ¿La Biblia hebrea «da de sí» a Jesu- 
cristo? No hay ninguna respuesta científicamente necesaria, 
Para quienes reconocieron en Jesús al Mesías, Hijo de Dios y 
Señor, la interpretación, la transposición y la apropiación cristo- 
lógica se les hizo evidente. Y en este sentido la Iglesia preterizó 
inexorablemente esos Escritos, los envejeció a la luz de lo nue- 
vo, y habla de «Antiguo Testamento». Así todo aquello fue visto 
desde Cristo como sombra, esbozo, anticipo, promesa. Y en tal 
sentido funda, en cuanto esboza y prepara, la realidad y misión 
de Jesús como Cristo 5”. 


¿Dio signos Jesús para legitimar su autoridad sobre todo lo 
anterior, convirtiéndose a sí mismo en clave de su lectura y cri- 
terio para mantener o negar su vigencia? La tradición teológica, 
no de la Patrística ni de la Edad Media, sino sobre todo del siglo 
XVII! y XIx, se ha concentrado en los milagros. Éstos son tan 
reales en la vida de Jesús, que históricamente no existe ninguna 
posibilidad de llegar a unos estratos de la tradición evangélica, 
que nos presente un Jesús sin milagros. Pero de que no exista 
un Jesús sin milagros, no podemos pasar a una proposición de 
los milagros como prueba de Jesús, sin el propio Jesús. 

_La teología del siglo xx ha superado la concentración en los 
milagros realizados y en las profecías cumplidas, como si ellos, 
por su realización automática y demostración histórica, genera- 
sen la fe en Cristo, de manera casi independiente del sujeto. Ha 


vuelto a ponerse a la persona en el centro y desde ella se ha . 


situado todo: también /os milagros en la categoría de signos tanto 
de misericordia para con el prójimo como de la autoridad de 
Jesús. Ellos no son mi el problema ni la solución para la cristología. NO 


son el problema cuando se parte de la fe en Dios creador, del 


hombre como imagen a la vez que compañero de alianza, y del 


57 Por eso toda «Teología del AT» se ve forzada a concluir preguntándose pot h 
significación del AT para Cristo y el cristianismo, por la legitimidad de la interpte- 
tación cristológica de él que ya hace el NT, por la que hoy podemos y debemos 
hacer. La Biblia hebrea ha tenido una doble posthistoria: la de los judíos y la de los 
cristianos, Los intentos de lectura cristológica del AT han sido de múltiple orden: 
W. Brueggemann los sintetiza así: «Transposición de figuras salvíficas (messiab) al 
Mesías; identificación de la Iglesia como “el Israel de Dios”; preempción eucatisti- 
ca de la alianza para “la nueva alianza”; el desafío enemistoso a la ley por las antíte- 
sis de ley-gracia; “encarnación” de la palabra, o espíritu o sabiduría en la persona 
de Jesús» (Theology of. the OT, o.c., 729-733). 
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mundo como mediación del encuentro entre ambos, cuya natu- 
raleza más profunda es, por tanto, ayudar al uno pata que se 
encuentre con el otro. No tiene sentido discutir sobre la hístori- 
cidad de los milagros de Jesús con quien no comparte esta 
comprensión teológica y antropológica; para él son metafísica- 
mente imposibles y, por consiguiente, no pueden haber existido 
históricamente. Por el lado contrario, si en principio son posi- 
bles, entonces hay que verificar su existencia e interpretar el 
sentido que en tiempo y lugar tienen $, 

El NT presenta ante todo a la persona de Jesús acreditada 
por Dios con signos, portentos y potencias; a la vez que acredi- 
tadora de sí misma. Persona, mensaje y milagros están al servi- 
cio del Reino de Dios, que es lo central; por tanto, al servicio 
del Dios que viene con su misericordia y al hombre, quien en su 
luz descubre al mismo tiempo la propia gloria y la propia mise- 
ria. Ésta es de muchos órdenes: material y espiritual, moral y 
religiosa, individual y colectiva. Ese Jesús de Dios para los hom- 
bres es el que está en el centro y de él mismo deriva su credibili- 
dad. Ni el mensaje, ni las obras, ni los comportamientos, ni los 
milagros son separables de su persona. La revelación acontece 
en persona y la fe es fe en persona. Todo lo que precede y rodea 
a Jesús es necesario para significarle y acreditarle como revela- 
dor; todo lo que precede y constituye al hombre es necesario 
para que llegue a la fe, pero ni lo uno ni lo otro sustituyen a la 
manifestación de la persona de Jesús a quien viene a él, ni a 
la respuesta personal que éste debe darle. En la existencia de 
Jesús son inseparables estos tres órdenes: su acción pública con 


hechos y mensaje; su muerte por crucifixión; su resurrección 


con la efusión del Espíritu. Ninguno de estos tres órdenes tiene 
consistencia y credibilidad separado de los otros dos. Los tres 


58 C£ la monografía exhaustiva de ]. P. Muir, Un judío marginal... o.c. 1/2. En 
la historia del cristianismo ha habido dos actitudes ante los milagros. Una se 
expresa en la admiración y agradecimiento por ellos y otra por la distancia frente a 
ellos. San Pablo no los menciona y en la primera patrística (v.g. Apologistas) más 
bien se quiere obviarlos, por ser muchas veces indiscernibles de los que operan 
otros personajes. En la era moderna son contrapuestos a la presencia de Dios en la 
realidad y a su acción por las leyes del mundo. Un exponente de esta actitud es esta 
afirmación de Malebranche: «Moins il y a de miracles et plus Dieu est glorifié». 
«C'est chose pieuse que de chercher 4 diminuer les miracles». Cit. por D. Ros, His- 
toire de l'Église du Christ (París 1958) V/2, 41. 
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conjuntados poseen una luminosidad y fuerza que dejan al 
hombre ante el riesgo y gozo de su libertad, teniendo que deci- 
dirse no por uno u otro de ellos, sino por el sujeto que los cen- 
tra: Jesucristo. 

Si no se ha propuesto nunca un Cristo sin AT, tampoco se 
ha propuesto nunca un Cristo sin Iglesia. Ésta se ha compren- 
dido a sí misma como el signo, el lugar de presencia y el medio 
para todos del acceso a Cristo, que es su Señor, su centro y su 
futuro. Para el NT hay una coordenación irrompible entre el 
Señor que suscita la Iglesia y la Iglesia que hace presente al 
Señor por la celebración de la eucaristía, para la que se escriben 
unos relatos (evangelios) que deben servir como texto («mito» 
en el sentido de la historia de las religiones), que acompaña e 
ilumina el contenido del rito (acciones, palabras y gestos de los 
celebrantes). La Iglesia se ha sentido guiada, sostenida, consola- 
da y agraciada por el Espiritu Santo con sus carismas. La razón 
de su fe y el fundamento de su esperanza no es sólo el Jesús que 
vivió, sino el que pervive como Señor presente por medio de 
una celebración eucarística que llena de alegría a sus miembros 
y los asume como miembros de un cuerpo del que él es cabeza. 
Es la entera vida de la entera Iglesia la que se convierte en signo 
acreditador de la presencia de Cristo y de la revelación de Dios 
en ella. Pero no hay un paso directo de Jesús a la Iglesia. Entre 
ambos median la resurrección y Pentecostés. Sin la resurrección 
y el envío del Espíritu, ni hubiera habido Iglesia entonces, ni la 
seguiría habiendo hoy. Todo lo que ella es y tiene remite a él, 


Resucitado y Viviente. Durante los veinte siglos no ha cesa- 


do de confesarle, acreditarle, amarle y proponerle como tal. Esa 


es la «verdad» y, pese a sus pecados, ésa es la grandeza de la 


Iglesia *, 

La Iglesia desde el NT hasta hoy se ha sabido a la vez humi- 
llada y glorificada por Cristo. Humillada hasta el límite, porque 
tiene que mantener en alto y conservar locuente un mensaje de 
verdad y de santidad que la desborda y desenmascara como 
pecadora, para el cual se reconoce desproporcionada. A la vez 
se sabe glorificada, porque cada uno tenemos la medida y gloria 
de aquel a quien servimos; sobre nosotros se refleja la gloria de 


39 C£ J. Gunurr, Entre Jésus et P'Église, o.c.; A. DIsscamps, Jésus et P'Église.... 06 


y 
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aquello a lo que entregamos nuestra vida, Desde la carta a 
Timoteo hasta los concilios ecuménicos de la era moderna, la 
Iglesia ha sido reconocida como signo de la revelación divina, 
«columna y firmamento de la verdad» de Cristo, exponente de 
la esperanza que Dios ofrece a los hombres %. El Vaticano 1 
utiliza una terminología triple a la hora de fundamentar la reve- 
lación divina y fundar la posibilidad de la fe: a) Argumentos 
externos de la revelación. b) Signos certísimos, que iluminados 
por la inspiración del Espíritu Santo nos permiten consentir a la 
predicación evangélica. c) Motivos de credibilidad. Entre ellos, el 
primero es el testimonio irrefragable del servicio divino de la 
Telesia, con su propagación admirable, su santidad eximia, su 
fecundidad nunca agotada, su unidad católica y su estabilidad 
invencible %, 

La credibilidad de Cristo como revelador auténtico de Dios 
hay que situarla en este triángulo hermenéutico: Israel, su pro- 
pia historia, la Iglesia. Cuando se reclama segregarle de su pue- 
blo, identificando la religión de éste como puto legalismo, suma 
de estatutos y prohibiciones, como fue usual a partir de la llus- 
tración, de Kant, Schleiermacher y el creciente antisemitismo 
hasta llegar a Harnack y el holocausto, entonces se niega al real 
Jesús en su historia y se inventa un mito de pureza y gnosis 
(Marción), un mito racial (nazismo), un símbolo de la moralidad 
moderna con contenido religioso (Harnack). Si hay que volver a 
las ipsissima verba (]. Jeremias), a las ¿psissima facta (F. Mussner) y a 
la ipsissima mors Jesu (Schirmann); si hay que revivir su forma de 


_ vida sin glosa, como quería San Francisco; si hay que llegar has- 


ta él atravesando por medio de la institución, de los dogmas y 


.de los preceptos para encontrarnos con su «perfecta desnudez 


clarísima» como pedía Juan Ramón %; si hay que hacer todo 
eso, no puede hacerse con ingenuidad, ya que mo es posible saltar 
sobre el tiempo, entender sin interpretar, pensar en soledad sin tradición 
anterior, acortar dos mil años de tiempo, dos mil kilómetros de distancia y 
los múltiples horizontes de sentido que nos separan del origen. Las media- 
ciones de trasmisión e interpretación son necesarias e insustituibles. La 


60 1 Tim 3,15. C£. DS 3013, 
61 Cf. DS 3009, 3013. 
62 | RAMÓN JIMÉNEZ, Libros inéditos de poesía (Madrid 1964) 139. 
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contemporaneidad con Cristo que reclamaba Kierkegaard y la 
inmediatez de la revelación de que habla Bultmann no se logran 
por el mero acto de fe propia. ¿Quién nos garantiza que ésta es 
algo más que nuestros deseos y sueños? Sobre todo, hay que 
preguntarse si, además de las mediaciones que cada uno quiera 
instaurar desde su hoy hasta el ayer de Jesús, no habrá querido 
él «mediarse» hasta nosotros, con mediaciones objetivas deriva- 
das de su vida, mensaje, persona y Espíritu. Ésta es la cuestión 
de fondo. La Iglesia siempre ha presentado a Jesús con autori- 
dad, como testigo cualificado para anunciar y autorizado para 
interpretar su evangelio, para celebrar su eucaristía y para pro- 
poner su camino de vida. Jesús es de la Iglesia, aun cuando ven- 
ga y vaya más allá de la Iglesia, sea su Señor y ella su sierva. Este 
Jesús es el que ha merecido la fe, ha suscitado el amor y ha 
arrancado tanta creación hasta hoy. Desde esa fe ha alcanzado 
significación e influencia universales %; y desde ahí es desde 
donde se ha preguntado por los fundamentos o motivos de su 
credibilidad; credibilidad no del «Jesús histórico», sino credibili- 
dad del Viviente hoy, del que hasta ahora ha sido creído y tal 
como ha sido creído %, 


Esta triple estructura (Israel, Jesús, Iglesia) es tan identifica- 
dora de la realidad cristiana, que los textos del NT sólo son 
interpretables desde ella. P. Grelot, al exponer los criterios para 
una recta interpretación de la Biblia hoy, ha mostrado cómo 
cada perícopa arrastra la memoria del AT, contiene las palabras 
de Jesús y presupone la vida e instituciones de la Iglesia, en las 


que aquellas palabras originarias son transmitidas, actualizadas y * 


63 «Jesucristo es una figura histórica que sólo alcanzó su influencia univer- 
sal 0 la fe en el Resucitado» (R. SCHNACKENBURG, La persona de Jesucristo, 
o.c., 16). j 

$4 En el siglo xv1 aparecen las nuevas perspectivas. Por un lado se comienza 4 
hablar corrientemente de los «fundamenta seu motiva credibilitatis» (E. SUÁREZ, De 
Fide, disp. 4, sect. 3 n. 2), forzados hasta el límite (Miguel de Elizalde en su obra 
Forma verae religionis quaerendae et inveniendae [1 662] llega a afirmar que se podría 
tener certeza infalible del hecho de la revelación); por otro lado se desvía el centro 
del problema: la cuestión en adelante no será la revelación, sino el «Jugar en don- 
de» ella perdura auténtica. Con Lutero el problema es «qué Iglesia» ofrece el verda- 
dero evangelio de Jesús. Aparecen así los tratados «Sobre los lugares teológicos» 
(Melchor Cano) y se generaliza el esquema de P. Charron sobre las: tres demostra- 
ciones necesarias: la «demonstratio religiosa», la «demonstratio christiana» Y Y 
«demonstratio catholica». 
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redactadas en la luz del apóstol, del Espíritu y de la misión. 
Desde esos tres contextos vitales hay que interpretar los textos 
evangélicos hasta hacer resonar la palabra de Jesús en el oído 
del lector u oyente como si estuviera siendo “pronunciada por 


Jesús para él hoy aquí *. 


3. Verdad 


Ésta es una de las palabras más complejas del lenguaje 
humano y más deudora de los contextos históricos u horizon- 
tes de sentido dentro de los que se pronuncia. Si la situamos en 
el horizonte bíblico del AT, su equivalente más cercano es fidelí- 
dad: en el horizonte helenístico es desvelamiento o revelación; en 
el horizonte moderno sería realidad. En cualquier caso, con ella 
nos remitimos a lo que tiene consistencia y resiste, como una 
fuente que no se agota, un muro que se tiene en pie, un amigo 
que perdura en las dificultades y en ellas ayuda. Dice también la 
patencia del ser o fundamento inherente que se manifiesta y 
entrega, lo que no queda oculto y no engaña. Dice finalmente 
lo que resiste y tiene consistencia; tiene sustancia y no sólo apa- 
riencia; profiere lo que es y no miente. Sobre ese fondo poliva- 
lente, ¿qué decimos al poner la palabra «verdad» junto a la fe en 
Cristo? Decimos que él es fiel testigo del Dios fiel; que en él 
nos está dada su manifestación y que por medio del Hijo que 
estaba en su seno podemos conocer el corazón y los designios 
del Padre; que en él encontramos un camino seguro a la vida; 
que se puede uno fiar de él y confiar a él. «Porque la ley fue 
dada por Moisés;. la gracia y la verdad vino por Jesucristo» 


- (1,17), concluye el prólogo de San Juan. 


Estamos ante dos hechos determinantes de la historia: 4) El 
hombre es pasión de verdad. bh) Cristo es presentado por los 
cristianos como «a palabra de la verdad», como el que está 
repleto de gracia y de verdad, como el que es el camino, la ver- 
dad y la vida. Todo esto es lo que afirmamos al presentar a Cris- 
to como revelador del Padre y proponer su mensaje como el 
camino que lleva a la vida. Que los hombres son para la verdad 


65 P. Gruor, Los evangelios y la historia, O.C.; ÍD., Las Palabras de Jesucristo, O.c. 
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y que la verdad se destina a los hombres es el punto de partida 
de toda filosofía. “Todos los flósofos hasta hoy, desde Descartes 
y Rousseau hasta Schopenhauer, han puesto su obra bajo el 
lema legado por" Juvenal: «Vitam impendere vero» (Saf. 4 91) 
Filosofar es ponerse en camino para llegar a su encuentro ya 
que si nos es ofrecida como gracia, es sin embargo hija del 
deseo y de la búsqueda. La vida es real cuando se asienta en la 
verdad, como aquello a lo que está destinada y le es necesaria, 
De la verdad se participa y a la verdad se llega; y cuando el 
hombre la ha descubierto, se entrega a ella como un esposo a su 
esposa. Cuando no se la ha alcanzado o se está lejos de ella, el 
hombre vive como en tierra extraña. Edith Stein afirma de sí 
misma cuando era asistente de Husserl en Friburgo: «Mi bús- 
queda anhelante (Sebnsucht) de la verdad era una única oración». 
Poco tiempo después, tras haber pasado la noche entera leyen- 
do la Vida de Santa Teresa escrita por ella misma, encontrada al azar 
en la biblioteca de sus amigos, el matrimonio Conrad-Martius, 
profería al cerrarla en la madrugada: «Ésta es la verdad» %, 
Hemos afirmado hasta ahora que el cristianismo surge de 
una historia que fue considerada como revelación de Dios y 
correspondida en la fe. Ahora añadimos que esa revelación es 
verdad. ¿Qué presupuestos implícitos tiene esta afirmación de 
la revelación divina en palabras humanas? ¿Cuáles son sus con- 
diciones de posibilidad? 
La Biblia relata hechos y hace afirmaciones, sin que se par 
a ofrecernos demostraciones; no tiene preocupaciones ni de 
historicidad ni de metafísica. La verdad de lo dicho se manifies- 


ta en el decir mismo, en el vivir de los personajes cuya vida se . 


cuenta, en las posibilidades que esos relatos y en las exigencias 
que esos destinos proponen a nuestra libertad, en los horizon- 
tes de sentido y en el campo de acción que nos abren. El desplie- 
gue de la vida es la patencia de la verdad. No son los conceptos los que 
acreditan la verdad de lo dicho, sino las posibilidades de existencia abierías 
Dor esa palabra recogida como palabra de Dios. La Biblia nos ofrece el 
relato de la revelación; la teología nos ofrece una reflexión 
sobre su contenido. La filosofía indaga su verdad teórica, de 
acuerdo a las realidades implicadas en el aserto aparentemente 


66 “Th, RENATA DE SPIRITU SANCTO, Edith Stein (Friburgo 1958) 55s. 
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tan ingenuo de que Dios habla, ha hablado y actuado con los 
hombres, y de que ambas, palabra y acción, son de fiar, son ver- 


' daderas: «Porque la palabra de Yahvé es veraz y toda su obra 
fundada en la verdad» (Sal 33,4) . El tránsito del universo 


bíblico al universo griego y desde él al moderno obliga al cre- 
yente a hacerse preguntas de naturaleza metafísica; aquellas que 
preguntan por el ser más allá de los acontecimientos, por la 
posibilidad más allá de la existencia, por la persona en su entra- 
ña más allá de la relación con los otros. ¿Qué preguntas se haría 
un filósofo antes de poder consentir a las siguientes afirmacio- 
nes conciliares sobre la revelación divina? %, 


«Quiso Dios, en su bondad y sabiduría, revelarse a sí mismo y 
manifestar el misterio de su voluntad (cf. Ef 1,9): por Cristo, la 
Palabra hecha carne, y en el Espíritu Santo, pueden los hombres 
llegar hasta el Padre y participar de la naturaleza divina (cf. Ef 
2,18; 2 Pe 1,4). En esta revelación, Dios invisible (cf. Col 1,15; 1 
Tim 1,17), movido de amor, habla a los hombres como a amigos 
(cf. Éx 33,11; Jn 15,14-15), trata con ellos (cf. Bar 3,38) para invi- 
tarlos y recibirlos en su compañía» (DV 2). 


67 El punto de partida en la Biblia es que Dios actúa en el mundo. Su presencia 
vigilante y eficaz se explicita como un hacer y un hablar. La «palabra de Dios» es 
un acontecimiento, antes que un contenido objetivo o una experiencia subjetiva. 
El decir es antes y más que lo dicho y que el sujeto que lo recibe, La palabra tiene 
una dimensión dialógica que suscita la respuesta: Wor?-Antwort; prolonga la rela- 
ción ontológica existente-entre Dios (ejemplar) y el hombre (imagen). En ellos hay 
una correspondencia, que se expresa primordialmente en el hablar (Ext-sprechung). 
C£. C. WESTERMANN, Theologie des AT in Grundzigen, o.c., 8-21. 

68 El Vaticano II no contiene la más mínima indicación orientada a fundamen- 
tar, legitimar o acreditar ante los demás la revelación divina. Es un «hecho» del que 


. Se parte; se remite al «beneplácito» de Dios (DV 2). A la Iglesia y al Concilio no le 


cabe, otra actitud que el acogimiento dócil, «la escucha con devoción y la procla- 
mación fiel» (DV 1). Los Comentarios publicados al texto conciliar no entran a 
estas cuestiones filosóficas previas, instalándose en un positivismo explicativo del 
texto: Es iluminador comparar los dos esquemas presentados, uno por K. Rahner, 
que se abre a estas cuestiones presentando en un primer capítulo «La vocación 
divina del hombre» y en otro «La presencia secreta de Dios en la historia humana» 
para concluir en el tercero con «La presencia revelada de Dios en la predicación de 
la Iglesia». El P. Congar comienza tajante con «La promulgación de la verdad sal- 
vadora». C£. el texto completo de estos anteproyectos en K. RAHNER, «Sobre la 
revelación de Dios y del hombre realizada en Jesucristo», en Y. CONGAR y otros, 
Vaticano 1. La revelación divina, Y (Madrid 1970) 311-325; Y. CONGAR, «Tradición y 
Escritura», en ibíd., 327-333. Estos dos esquemas unidos revelan lo que serán lue- 
go los tres acentos o primacías del texto conciliar: hecho y naturaleza de la revela- 
ción; la transmisión e interpretación autoritativa; el texto escrito y su lugar en la 
vida de la 1glesia. 
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La afirmación de la revelación de Dios en la historia por 
medio de hombres hasta la revelación consumada en Cristo 
presupone una determinada comprensión de Dios, del hombre 
y del ser: 


a) Comprensión de Dios 


La Biblia no se enreda en hipótesis sobre un Dios posible, sino que 
hace afirmaciones sobre un Dios real. Nace de la experiencia de su 
acción tanto sobre el ser (creación), como sobre su permanen- 
cia (providencia), sobre la marcha de la historia (soberanía) y 
sobre las acciones de los hombres (juicio) %. Esto supone ade- 
más el reconocimiento de su santidad, omnipotencia y capaci- 
dad creadora, haciendo surgir la creatura como participación en 
su vida divina, a la vez que su trascendencia absoluta respecto 
de ella. Dios alcanza a la creatura y de manera especial al hom- 
bre al constituirlo en imagen suya y destinarlo a ser su semejan- 
za, pero éste no alcanza a Dios, si él no se deja alcanzar por él. 
Este es el presupuesto nunca explicitado, pero evidente para los 
autores bíblicos: que Dios es absoluta trascendencia a la vez 
que inmanencia absoluta al mundo; que es realidad en relación e 
inmediatez en sustracción 7%. Se ha discutido si la primera expe- 
riencia originadora de la conciencia de Israel es la del Dios libe- 
rador del poder de Egipto en el éxodo o, por el contrario, es la 
conciencia del Dios creador; si por tanto son los credos históri- 


62 «Que Dios existe (da ¿sí = que está ahí): esta afirmación es el gran don del AT 
a la humanidad». L. KOHLER, Theologie des AT, o.c., 1. «The primal subject of an 
Old Testament theology is of course God [...] God is the One about whom Israel 
speaks» (W. BRUEGGEMANN, Theology of. the OT, o.c., 117). 

70 «The primal subject of an Old Testament Theology is of course God. But 
because the OT does not (and intends to) provide a coherent an comprehensive 
offer of God, this subject matter is more difficult, complex and problematic than 
we might expect. For the most part, the OT text gives us only hints, traces, frag- 
ments and vignettes, with no suggestion of how all these elements might fit toge- 
ther, if indeed they do. What does emerge, in any case, is an awareness that tbe eli 
sive but dominating Subject of. the Old Testament cannot be comprehended in any preconcerve 
categories» (W. BRUEGGEMANN, Theology of the OT, 0.c). C£. S. TerriEN, The edusive pre: 
sence of God..., 0.C.; G. AMENGUAL, Presencia elusiva, 0.c. Lo que aquí se dice de Dios 
en el AT, podemos transferitlo a lo que se dice de Cristo en el NT: no es deducible 
de las categorías anteriores ni comprehensible de ninguna, que pretenda definirlo 
o agotarlo. 
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cos el meollo de todos los relatos bíblicos, tal como aparecen 
en Éx y Dt o, por el contrario, son los primeros capítulos de 
Gén, releídos y reescritos desde los grandes profetas del exilio. 
Ambas columnas (acción creante-acción redentora) sostienen la 
casa de Israel y el edificio de la Biblia: la creación ordenada a la 
alianza y la alianza como causa descubridora de la creación ”. 
El Dios soberano de todo en trascendencia y santidad o el Dios 
santo en medio de Israel, ejercitando su trascendencia activa, 
como tracción y atracción de los hombres a su cercanía. Ésa es 
la primera condición de posibilidad, por tanto, para hablar de 
revelación: Dios soberano y personal, suficiente a la vez que 
abierto, suscitando en gratuidad a un hombre para convertirlo 
en compañero de camino y amigo. Cuando este presupuesto 
teológico se nuble en el horizonte o desaparezca totalmente de 
él Mustración-deísmo), entonces desaparecerá la posibilidad de 
hablar de revelación. 

En el encuentro o acoso entre la Ilustración y la fe cristiana 
en la revelación (Biblia, Iglesia, dogma) hay que distinguir siem- 
pre los aspectos políticos, religiosos, intelectuales y sociales, 
implicados en esa confrontación. El drama ha consistido en la 
transposición de ideas, de métodos y de argumentos críticos, 
que en un orden eran necesarios y válidos, a otro en el que ya 
no lo eran. Hoy, ya separados Trono y Altar, diferenciadas Igle- 
sia y sociedad, situadas en su lugar propio la actividad de la 
razón desde su propio esfuerzo y desde el robustecimiento inte- 
lectivo y volitivo que recibe de la manifestación de Dios en la 
historia, nos es más fácil distinguir y a la vez unit. El acoso de la 
Lustración se situó en tres planos: uno era el popular, masivo, en el 
fondo directamente político (enciclopedistas franceses); otro 


era el que a la vez hacía un análisis teórico, político y eclesiástico 


(deístas ingleses); finalmente, el tercero, el teórico-filosófico, y 
por supuesto también político, de mayor eco e influencia a lar- 
go plazo, que es el que lleva a cabo la filosofía alemana (Kant, 
Mendelsohn, Fichte). A través de esta crítica se rechaza en pri- 
mer plano el modo de presentación autoritario y los abusos de 
autoridad que la Iglesia ejercía sobre el pensamiento; luego se 


71 Cf£ Y BRUEGGEMANN, «Shift in Models of Interpretation», en Theology of the 
OT, o.c., 159-164; O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Dios, O.c. 
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critica la validez de las fuentes históricas del cristianismo, su orj- 
gen y trasmisión; finalmente se critica la idea misma de teve- 
lación como alternativa a la razón. Kant parte en el fondo de 
una comprensión teónoma de la razón, convirtiéndola en el Órgano 
interior necesario pata el discernimiento de toda posible ulte- 
rior palabra y presencia exterior de Dios. Ésa es su fuerza y su 
legitimidad perenne que impiden confrontar como alternativas 
excluyentes a la razón y a la revelación. Ahora bien, a la vez que 
el carácter histórico de la razón, Kant absolutiza hasta tal extre- 
mo las dimensiones morales tanto de Dios como del hombre. 
Con ello hace impensables e imposibles tanto la recepción 
como la integración intelectiva de las afirmaciones bíblicas 
donde las categotías de «santidad», «trascendencia», bit. 
«solidaridad», «sustitución», «encarnación», «máximo en lo 
mínimo», «amor en el límite», nos obligan a extender el hori- 
zonte de la razón humana. 


Fichte, que prolonga el pensamiento kantiano en su texto 
clásico Intento de una crítica de toda revelación (1792), pone como 
punto de partida la afirmación de que es esencial a la revelación 
que nos presente a Dios como legislador moral. Así escribe en 
los párrafos 4. y 5. «El concepto de revelación es, por tanto, 
un concepto de una eficiencia realizada en el mundo de los sen- 
tidos mediante la causalidad sobrenatural de Dios, por medio 
de la cual él se nos notifica como legislador moral». «Por me- 
dio de una eficiencia sobrenatural en el mundo de los sentidos 
debía Dios, de acuerdo al concepto de revelación, notificár- 


senos (ankíndigen) como legislador moral». Fue necesario el ' 


ensanchamiento que llevaron a cabo en general el idealismo 
(Schelling, Hegel, etc.), por un lado, y la fenomenología de la 
religión en el siglo xx por otro, superando este estrechamiento 
filosófico tanto de la razón como de Dios, para que las catego- 
rías de historia, revelación y razón lograran un acercamiento y 
enriquecimiento mutuos. Dios no ltmita las capacidades intelec- 
tivas y volitivas del hombre que él ha creado; el hombre no pue- 
de limitar las iniciativas soberanas y graciosas de Dios, su Crea- 
dor. Dentro de este marco hay que pensar la revelación. 

Una vez identificados todos los ídolos a una y otra parte, 2 
la vez que diferenciados de los iconos necesarios para toda vida 
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humana abierta al Absoluto; una vez clarificado que es la teono- 
mía de la razón natural la que nos abre a un Dios posible siempre mayor 
para un hombre posible siempre mayor y que, por tanto, no se puede 
oponer la fe como heteronomía frente a la autonomía de la 
razón; una vez que la fe cristiana se remite a sus propios funda- 
mentos interiores, derivados tanto de los contenidos internos 
como de los signos externos; una vez que han sido reconocidas 
la autonomía y libertad de cada uno de los órdenes; una vez que 
la fe se propone a la inteligencia y libertad del hombre no como 
proposición autoritaria o demostrada con evidencia, sino como 
sentido y verdad posibles para un hombre que no es sólo capa- 
cidad de verdad, sino también necesidad del Bien y de la Belleza 
ordenadas a un fin último; una vez que hemos establecido la 
diferencia entre signos de conocimiento originario de una ver- 
dad y fundamentos objetivos para consentir a ella como deter- 
minante de la propia existencia personal; una vez que hemos 
diferenciado la fe no sólo de la política, sino también de la 
moral, de la cultura y de las cosmovisiones históricas; una vez 


| que desde la fe hemos realizado estos procesos de maduración 


o conversión intelectual, que dentro de la Iglesia católica han 
encontrado su expresión normativa y definitiva en la Constitu- 
ción dogmática Dei Verbum, sobre la revelación divina, y en 
espera de que también las respectivas Ilustraciones contempo- 
ráneas hayan hecho los correspondientes procesos en la otra 
ribera, podemos asumir como propio el texto de Adorno: 
«Cuando se acepta la religión por otra razón que por su propio 
contenido de verdad, queda minada en sus fundamentos» ”?. 
Es la pasión por ese contenido de verdad lo que lleva a la fe 
cristiana al diálogo con otras cosmovisiones y no, como sigue 


72 Th. Y. ADORNO, «Vernunft und Offenbarung» (1957), en Kulturkritik. und 
Gesellschaft, Yl = Gesammelte Schrifien, X/2 (Fráncfort 1977) 608-616, cita en 611; 
613; M. HorkHBIMBR - T. W. ADORNO, Dialektik der Anfklárung. Philosophische Prag- 
mente (Amsterdam 1947), trad. esp.: Dialéctica de la Unstración. Fragmentos filosóficos, 
o.c.; TW. ADORNO, Dialéctica negativa, o.c. Desde esta perspectiva hay que volver a 
leer hoy con nuevos ojos a los críticos de la Ilustración: H. VON CHERBURY 
(1583-1648), De veritate (1624), o.c.; [D., De religione gentilium errorumque apud eos camsis 
(1645), o.ez (A. Cors (1676-1729), A Discourse of Free-Thinking, o.c; J. TOLAND 
(1670-1722), Christianity not mysterions (1696) (Bad Cannstatt 1964); ]. G. FICHTE, 
«Versuch einer Critik aller Offenbarung», a.c., 1-123, cita en 41; 45. Asimismo, las 
obras más conocidas de Spinoza, Lessing, Kant, Schelling, Hegel, y en nuestros 
días Jaspers y Adorno. Cf. las monografías de M. Seckler citadas supra, en nota 19. 
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diciendo Adorno, la desesperación inherente a las religiones 
positivas. Es necesario recordar que la Ilustración ha sufrido en 
nuestro siglo el misimo o mayor acoso que la religión sufrió en el siglo xV1n 
y que han sido los mismos autores de Fráncfort, entre ellos 
Horkheimer a la vez que Adorno, los que han puesto de mani- 
fiesto la ceguera, límites y absolutizaciones de una Ilustración 
que ha olvidado la historicidad de la razón, las amenazas que 
sufre por factores no racionales, su derrota por fuerzas y pode- 
res que al divinizarla la volvieron inhumana y mortífera (die 
unvernúnftige Rationalitát). La historia de Europa con sus 150 
millones de víctimas desde la guerra de 1914 hasta el final de la 
guerra de Bosnia es el signo y a la vez la sentencia de condena 
frente a esa razón ilustrada, absolutizada y divinizada. 


, 


b) Comprensión del ser 


La segunda condición de posibilidad de la revelación en la 
historia, tal como la propone el cristianismo, es la comprensión 
del ser como patencia mediadora del encuentro entre Creador y 
creatura. La naturaleza, las cosas, sí mismo, son para el hombre 
no trozos mudos y ciegos, troncos con los que topa sin poder 
adivinar su contenido, para aprovecharlos o retirarlos del cami- 
no y que no le sirvan de tropiezo. Las cosas son frutos del /ágos 
y del amor. La teología, en consonancia con el NT afirma que 
todo está creado en el Hijo y en el Espíritu Santo. El /ógos y el 
ágape conforman tanto al Hijo y al Espíritu como al hombre y 


a la realidad. Éstos no proceden de la carencia, envidia o sole- > * 


dad del origen, sino que son efluvios de su divina plenitud ori- 
ginaria trinitariamente convivida. Dios no actúa al azar, sino 
con razón (Logos-Hijo), y no por carencia o envidia, sino por 
generosidad (Amor-Espíritu). Ese divino impulso creador es 2 
la vez don conformador. El ser es bueno, verdadero y bello. El 
hombre está ordenado y participa de la Verdad, del Bien y de la 
Belleza. La ciencia es posible porque la realidad tiene una con- 
sistencia fija y fiel, que el hombre puede investigar con su inteli- 
gencia. Ambas comparten el /ógos y en él se encuentran a la vez 
que se desbordan al fundamento que las une. Estos presupues” 
tos (el Dios creador fiel, la realidad creada fiel y fija, la inteligen” 
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cia creada a imagen de Dios y ordenada a conocer lo creado) 
han dado origen en Occidente a la ciencia tal como hoy la 
conocemos. 

Cada grano de arena, cada gota de agua, cada fragmento de 
una obra de arte, cada estrella del cielo contienen como en sín- 
tesis toda la realidad creada y entero a su Creador. No le contie- 
nen cuantitativamente como tampoco contiene cada gota de 
agua a todo sol que en ella se refleja. Pero su Creador se puede 
dar y decir en cada una de ellas, porque son una presencia inten- 
cional y direccional suya. Dios se ha dado en ellas y desde ellas 
el hombre puede dirigirse a él. El ser como participación de 
Dios puede reflejarle, actualizarle y ser llevado por él a una 
intensidad significativa y expresiva máxima. La creatura es en lo 
mínimo lo que el Creador es en lo máximo y lo máximo puede darse y 
decirse en lo mínimo. Los salmos no descubren la gloria de Dios en 
la creación como fruto de un estudio científico o filosófico que 
los lleve a encontrar a Dios existente o actuante en ella median- 
te los frutos físicos que produce. Quien conoce a Dios, recono- 
ce su relumbre en la creatura. La revelación está en continuidad 
con la creación, es una prolongación de la realidad de Dios 
expresada en ella, que se torna locuente, apelante y provocativa, 
cuando él la llama a cumplir una misión para el hombre ”. 


c) Comprensión del hombre 


La tercera condición de posibilidad para la revelación es una 
comprensión del hombre como ser abierto e histórico, incom- 
pleto y expectante, capaz de recibir e interpretar una palabra 


73 Tanto la creación como la revelación y encarnación son incomprehensibles 
sin la realidad trinitaria de Dios, que con su vida divina, en intersubjetividad de 
conocimiento, amor y reciprocidad, funda una plenitud y liberalidad, que le permi- 
te expresarse al exterior, sin que ello le sea necesario, haciendo surgir una libertad y 
plenitud de vida que proceden de la suya, la participan y a ella orientan. La crea- 
ción es incomprensible sin el Logos y el Ágape. C£. $Th1 q.32 2.1 ad 3. Cristo es 
incomprensible sin la Trinidad. «L'incarnation est incompréhensible en dehors du 
dogme trinitaire» (B. SEsBOUÉ, Jésus-Christ dans la tradition de P'éghise, o.c., 149). «Das 
trinitarische Sein Gottes ist die Bedingung der Móglichkeit dass Gott selbst und 
Gott allein sich zu uns und uns zu sich in Beziehung bringt» (E. Busch, Die gros- 
se Leidenschaft..., O.c., 236). Cf. M. Arvartiz, Pensamiento del ser y espera de Dios, O.c.; 
A. CORDOVILLA, Gramática de la encarnación..., O.C. 
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que le llegue de lejos. Mientras que los animales están cerrados 
sobre su horizonte inmediato, teniendo su centro en lo que 
pueden dominat y demarcar, el hombre, en cambio, es un ser 
excéntrico, que se excede a sí mismo, vive de lo que no posee y 
siente necesidades para cuyo cumplimiento no tiene capacidad. 
A lo largo del siglo Xx se han sucedido los análisis de la realidad 
y experiencia humanas en sus diversas explicitaciones (memo- 
ria, deseo, libertad, conocimiento, esperanza) mostrando cómo 
cada una de sus ejercitaciones supone un horizonte absoluto 
para no quedar cegadas y cerradas sobre su finitud y muerte. El 
hombre está abierto a las cosas a la vez que las trasciende; está 
remitido a los sentidos en el mundo y por ello parte siempre de 
las sensaciones, pero ellas tienen un fundamento de posibilidad 
y un horizonte sin los cuales no serían realizables. Rahner se 
sitúa al final de esos empeños iniciados por M. Blondel (1893) 
al comprender al hombre de una manera trascendental y ha sin- 
tetizado su comprensión en estas tesis. 


«1 La esencia del hombre es la apertura al ser en general, o, 
para decirlo con una palabra, el hombre es espíritu». 

«2% La apertura hacia Dios se ha mostrado ser una cuestión de 
autodeterminación moral del hombre [...] El hombre es el ente que 
con un libre amor se halla ante el Dios de una posible revelación». 

«3. Si el hombre se halla frente al Dios de una posible revela- 
ción, si esta revelación, caso de que tenga lugar, debe producirse 
en la historia, y si el hombre está por principio orientado hacia la 
historia dentro de la cual se ha de producir posiblemente esta reve- 
lación, entonces es realmente el hombre en su misma esencia el 
ente que desde el centro de su mismo ser está con el oído atento a 
una posible revelación de Dios en la historia humana, mediante la 
palabra. Sólo quien así escucha, y en cuanto que así escucha, €S 
propiamente lo que debe ser: hombre» ?*, 


Con estas tres afirmaciones hemos establecido los presu- 
puestos que hacen posible esa revelación divina en la historia: 
1) Dios personal y amigo de los hombres (categorías bíblicas de 
creación y alianza). 2) El ser como fruto de inteligencia, libertad 
y amor creadores en el que Dios se refleja y que en su exprest 
vidad divina puede ser extendido hasta convertirse en signo 


74 1S, RAHNER, Oyente de la palabra..., 0.c., 55, 140s, 213. 
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locuente de la presencia e intérprete de la voluntad de Dios. 
3) El hombre, creado a imagen de Dios, constituido en abertura y 
espera de una posible palabra suya en la historia. Con ello 
hemos llegado a un punto en el que tenemos que reclamar la 
verdad de una primera serie de adagios clásicos, que parecen 
excluirse: a) I«Infinitum capax finiti». La creación, revelación y 
encarnación, son tres formas expresivas de un mismo movi- 
miento autocomunicativo de Dios a los otros, para que sean lo 
otro de sí. hb) «Finitum capax Infiniti». El hombre no es capaz 
de conquistar, pero sí de acoger al Infinito; no de hacer hablar 
pero sí de oír al Infinito; no de retener, pero sí de contener al 
Infinito. La segunda serie afirma: De lo finito a lo Infinito no 
hay proporción; pero de lo Infinito a lo finito hay transición; y 
esa presencia del mayor en lo menor hace posible el salto desde 
lo menor a lo mayor 7. 

Estas reflexiones no pretenden fundar la necesidad ni el 
hecho de la revelación divina, sino manifestar la coherencia de 
todos los elementos que constituyen su comprensión teológica; 
la conveniencia de que se haya dado dentro de un designio del 
Dios creador que hace alianza con los hombres y para quien 
cada uno de ellos es un absoluto, con el que instaura relación y 
a la que cada uno puede corresponder con una fe, que se des- 


75 De Nicolás de Cusa («Finiti ad Infinitum nulla est proportio» /De visione Dei, 
c.23]) a Malebranche y Barth, estas fórmulas expresan esta doble convicción, esen- 
cial al cristianismo: la soberanía y exceso de Dios sobre el hombre junto con el 
carácter libre de sus decisiones y acciones. La presencia de Dios en el hombre es 
real pero elusiva; perceptible pero trascendente. Esto, sin embargo, no nos puede 
hacer olvidar /a lógica interna de la creación (el hombre imagen de Dios, capaz de 
conocer y de conocerle, de amar y de amarle, de revivir en el mundo su condición 
creadora) y la lógica de la encarnación (uno de nosotros ha sido Dios, expresando en 
su naturaleza humana al Infinito inabarcable). Una y otra nos llevan a afirmar la 
capacidad que el ser finito tiene de oír, responder y expresar al Infinito. Los dos 
aspectos deben soportar la tensión de lo que expresan: sin el primero se anularía la 
frontera de separación entre Dios y el hombre instaurada en Gén 1; sin el segundo 
se anularía el camino de unión afirmado en Jn 1. De Lessing a Jacobi y Schelling, el 
axioma: «De lo infinito a lo finito no hay transición», ha jugado en sus múltiples 
variantes un papel importante hasta que Schelling, a la luz de la Condescendencia 
divina y de la Encarnación, lo ha invertido: «La phrase n'est pas réversible, une 
transition est possible en sens inverse, asymptotique: du fini a PInfinit il y a transi- 
tion. C'est d'une part Pinfinité inhérente au fini, la temporalité; et C'est Pautre part 
Paura nostalgique d'infinité autour des réalités finies. C'est avec cet aspect prin- 
cipalement, mais sans nous restreindre 4 Schelling, que nous allons nous occuper» 
(X. Tiuerre, La Mémoire et l'Invisible [Ginebra 2002] 115). 
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pliega como obediencia, confianza, adhesión, praxis de vida y 
nueva inteligencia de la realidad. 


Esta es la misión de la teología: nunca aportar razones nece- 
sarias para demostrar la naturaleza o las acciones divinas; siem- 
pre aportar razones de conveniencia como explicitación del 
sentido íntimo de las cosas. El punto de partida es la convicción 
de que Dios actúa «inteligiblemente», «razonablemente», «cohe- 
rentemente»; que sus acciones pertenecen a un plan en el que 
cada uno de los elementos queda completado e interpretado 
desde los demás. Llámese coherencia de la verdad, analogía de 
la fe, jerarquía de verdades, organismo o sistema de, la revela- 
ción: en todos los casos se está afirmando la lógica que une y 
reúne las estructuras de inteligibilidad y los protagonistas de la 
historia de la salvación. Al presentar en convergencia la idea de 
un Dios creador por amor, del ser expresión abierta de ese 
Creador, y al hombre atenido al Absoluto y expectante de su 
presencia, hemos mostrado la no imposibilidad, más aún, la 
íntima conveniencia de la revelación. La suma y el summmm de 
creación y revelación de Dios tienen lugar en la encarnación 
de Jesucristo. Su verdad profunda aparece confrontando los 
hechos atestiguados por quienes fueron testigos de los hechos 
acontecidos en Cristo y con los dinamismos intelectivos de la 
entera realidad divina, óntica y antropológica. Quien comparte 
esta convicción sobre Dios, el ser y el hombre, aceptará la posi- 
bilidad de la revelación, a la vez que estará mejor cualificado 
para integrar cada una de las afirmaciones bíblicas sobre ella. 
No hacen necesaria la revelación antes de que acontezca; pero la hacen inte 
ligible y significativa una vez que ella ba acontecido. No hacen a Dios 
rehén del hombre que le ha conocido; pero le descubren como 
amigo del hombre. Dios ha correspondido con la novedad de 
su presencia en la historia a un indefinido anhelo de Absoluto 
definido. 

La revelación no torna a Dios «patente», como si quedara 2 
nuestra merced, sabido y poseído, roto su misterio y agotada 
su inmensidad. La revelación nos lo hace conocer justamente 
como trascendente e incomprensible. Tenía razón Rilke cuan- 
do, en otro sentido, escribía: «¿Qué sería un Dios sin la nube 
que lo protege de las miradas, qué sería un Dios manosta- 
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do?» 76, La revelación nos lo acerca, pero a la vez nos lo muestra 
infinitamente alejado; por el contrario, a la vez que infinitamen- 
te sustraído, nos lo muestra incondicionalmente entregado. 
Dostoyevski nos ofrece este diálogo: «“¿De modo, Sonia, que 
ruegas mucho a Dios?”, le preguntó Raskolnikov. Sonia guarda- 
ba silencio; él estaba cerca de la joven y esperaba su respuesta. 
“Sin el buen Dios, ¿qué sería de mí?”, murmuró rápida, pero 
enérgicamente... “Y a cambio, ¿qué es lo que Dios ha hecho por 
ti>”, le preguntó para esclarecer por completo sus dudas. “Él lo 
hace... ¡todo!”, murmuró la joven, bajando de nuevo la mira 
da» 7. San Pablo la había precedido en la respuesta: «Me amó y 
se entregó por mí» (Gál 1,20). Sólo somos cristianos cuando proferi- 
mos esta respuesta como la suprema evidencia de nuestra vida. 


4. Persona 


La revelación cristiana ha sido siempre comprendida con las 
siguientes características: es externa, pública, universal, comuni- 
taria, institucional. Remite a las realidades, personas y signos 
que están patentes a todo el mundo en su visibilidad manifiesta, 
aun cuando sólo en cuanto punto de partida o soporte expresi- 
vo de esa presencia divina, a la que siempre se llega o sólo se lle- 
ga trascendiendo lo externo, verificable por los sentidos. Al 
hablar de revelación externa y pública mos estamos refiriendo a los 
hechos acontecidos con Jesús, a los discípulos que él reunió, a 
las experiencias pneumáticas que tuvieron lugar, a la figura de 
María su madre y de Pedro a la cabeza de los apóstoles, a los 
demás apóstoles que dispersos por el Mediterráneo fundaron 
comunidades, a la Iglesia actual. Con ello estamos excluyendo 
ciertas corrientes de pensamiento que ya desde los comien- 
zos distinguieron entre lo general público y lo particular priva- 
do. Según ellas existirían ciertas revelaciones del Señor que no 
habrían sido destinadas a los apóstoles, sino exclusivamente a 
aquellos a los que el Espíritu Santo los había introducido en la 
«gnosis» (conocimiento) de los divinos misterios. Jesús dio ins- 


76 Cit. por M. VON THURN UND Taxis, Recuerdos de Rainer Maria Rilke (Barcelona 


2004). 
71'E M. Dosroyrvsk1, Crimen y Castigo IV, cap.IV, décimo día. 
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trucciones a los discípulos para que pudieran colaborar con él 
en el anuncio del Reino, pero nunca en contraposición con el 
pueblo. En la Iglesia luego surgirán carismas y otros dones espi- 
rituales (mística), peto éstos munca fueron comprendidos en 
alternativa a la revelación destinada a todos los creyentes, que 
les llega por los cauces autorizados y autoritativos de los após- 
toles y de sus sucesores a la cabeza de las comunidades que 
aquellos habían fundado ”$. El evangelio se podía verificar en 
las Iglesias apostólicas: Jerusalén, Antioquía, Roma, Alejan- 
dría... San Ireneo es el primero que frente a los gnósticos for- 
mula de manera sistemática las dimensiones apostólicas, públi- 
cas y universales de la revelación; frente a la reclamación de 
tradiciones secretas, que diferencian entre «iniciados» y «no ini- 
ciados», hílicos y psíquicos, perfectos y la masa de simples cris- 
tianos. El origen de la revelación es la acción pública de Jesús, 
llamando a todos a la fe y a la conversión. En la Iglesia está 
patente a todos por ser destinada a todos 7, 


ñ «La revelación, tomada como un hecho que se produce en la 
historia, se vuelve creíble a aquellos que la reciben cuando toma sen- 
tido para ellos bajo el horizonte de su inteligibilidad de la historia, 
horizonte movedizo, que no puede ser el mismo para todos los 
hombres en la evolución de los tiempos» %, 


78 Las afirmaciones recientes de «cristianos sin Iglesia» (L. Kolakovski), de una 
«mística sin institución», de una poesía sanjuanista sin la fe bíblica, como se ha pre- 
tendido en interpretaciones recientes del Santo de Fontiveros, son algo tan nuevo 
como extraño en la historia del cristianismo. Las tensiones han existido, y están 
presentes en el NT entre entusiasmo carismático y legalidad judaica, entre los 
pneumáticos y los rigoristas, entre una fe crítica y otta elemental. Las Cartas pauli- 
nas ofrecen ejemplos y el Apóstol ya estableció los criterios de la relación entre 
ambos en Rom 14 (los fuertes y los débiles en la fe) y 1 Cor 8 (los críticos ¡lustra- 
dos y los sencillos flacos). 

78 San Ireneo establece estos criterios de la verdad cristiana: su origen-es el 
Señor en persona; él otorga a sus apóstoles la potestad de trasmitirlo; éstos consti- 
tuyeron sucesores suyos en los obispos a la cabeza de las Iglesias. «Etenim Domi- 
nus omnium dedit apostolis suis potestatem Evangelii, per quos et veritatem, hoc 
est Dei Filii doctrinam cognovimus, quibus et dixit Dominus: “Qui vos audit me 
audit, et qui vos contemnit me contemnit et eum qui me misit” (Lc 10,16)» (Ad 
Haer, UI, 1). «Traditionem itaque apostolorum in toto mundo manifestatam in 
omni Ecclesia adest perspicere omnibus qui vera velint videre, et habemus adnu- 
merate eos qui ab apostolis instituti sunt episcopi in Ecclesia et successores eorum 
usque ad nos, quí nihil tale docuerunt neque cognoverunt quale ab his deliratun» 
(4d. Haer. 11, 3,1). z 

$0 J, Moincr, Disa qui vient d Phomme, o.c., L, 427. 
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De aquí resulta la pregunta: ¿Quién extrae ese sentido de la 
revelación que ilumina la historia en cada lugar, época y cultura 
y con qué garantías de fidelidad al conjugar el sentido revelado 
que se ofrece y el sentido de la existencia humana desde el que 
se recibe? Aquí se suman la responsabilidad de la autoridad 
episcopal en la tradición auténtica de la fe recibida y la compe- 
tencia teológica para una interpretación significativa. El histo- 
riador del dogma, al volver la mirada a la historia, comprueba 
que ha ido habiendo diferentes horizontes de interpretación, a partir 
de los cuales se ha interpretado la revelación de Dios en Cristo 
y sedimentado en la Iglesia: horizonte escatológico primero del NT; 
horizonte metafísico del mundo griego dentro del que piensa la 
Patrística; horizonte jurídico del pensamiento romano y medieval; 
horizonte soteriológico del siglo XVI con la Reforma y la Mística; 
horizonte gnoseológico de la modernidad (Descartes, Kant, Ilustra- 
ción); horizonte histórico-temporal (Hegel); horizonte antropológico exis- 
tencial (Heidegger, Rahner); horizonte social-político (Marx, teología 
política y de la liberación); horizonte dramático (Balthasaz); horizon- 
te individual, personal (bien de orden salvífico objetivo o de desilu- 
sión y desistimiento posmodernos). El Espíritu Santo es el últi- 
mo garante de la fidelidad, en medio de tal sucesión y cruce de 
horizontes espirituales. La Iglesia ha conjugado la trasmisión 
auténtica de la verdad salvífica con la integración de esa verdad 
divina en la precomprehensión humana de los destinatarios. Sin 
la acción del Espíritu Santo en las conciencias, en la comunidad 
creyente, en los obispos como unidad sinodal y en su cabeza 
ejerciendo la autoridad suprema en casos límites (infalibilidad), 
el evangelio no hubiera permanecido entero ni vivo; la unidad 
de la Iglesia en la fe y comunión no hubiera sido posible; la tra- 
dición del evangelio no hubiera permanecido como fuente de 
vida, cual licor precioso que purifica y torna transparente al 
vaso que lo contiene. 

Una vez afirmado todo lo anterior, hay que completar el 
análisis poniendo de manifiesto la destinación personal, la 
implicación personal, la exigencia personal y la configuración 
personal de la llamada de Dios a cada hombre (revelación) con 
la correspondiente respuesta personal de cada hombre a Dios 
(fe). En el NT hay una tensión entre estos dos polos: «por 
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todos» y «por mí». Á partir de Pablo, la palabra de Cristo fue 
predicada a todos sin exclusión. El se entregó a la muerte por 
todos; su cuerpo fue repartido y su sangre fue derramada para 
la vida de todos. «Es mi carne para la vida del mundo» él. Pero 
esa universalización de destino va unida a una personalización 
de recepción. Dios ha creado a cada hombre con su constitu- 
ción, nombre y destino propios. Cristo llama a cada uno de los 
apóstoles por su nombre. San Pablo afirma explícitamente esta 
dimensión personal tanto respecto de su conversión como de la 
muerte de Cristo. «Cuando plugo al que me segregó desde el 
seno de mi madre y me llamó por su gracia para revelar en mí a 
su Hijo» (Gál 1,1-16). «Vivo en la fe del Hijo de Dios que me 
amó y se entregó por mí» (Gál 2,20). En las tres formas de la 
parábola de San Lucas (cap. 15): cada moneda es un absoluto 
para el ama de casa; cada oveja para el pastor y el hijo para el 
Padre. La originalidad de la parábola se manifiesta en la expre- 
sión «se me han perdido» y en la correspondiente: «los he 
encontrado». Dios mismo está en juego; él sería el gran perde- 
dor si el hombre, cada hombre, se perdiere, porque entonces se 
quedaría sin amigo de alianza, sin compañero de viaje. Con la 
pérdida de un hombre, «de mí», es Dios el primer perdedor. Su 
amor entonces se hace dolor, y su ansia espera. 


La existencia cristiana estará, en consecuencia, constituida 
por dos elementos diferenciados: realidades comunes y comu- 
nicantes para todos, a la vez que dones diferentes y realizacio- 
nes específicas de cada uno. Todo en el cristianismo es común; 
sin embargo, la afección del misterio divino a cada hombre crea 
unas formas exigidas por la misión que ese hombre tenga que 
llevar a cabo, y para la que Dios ha pensado tanto su constitu- 
ción somática como su constitución psíquica 2, Lo que decimos 


$1 Cf. Mc 14,25 (por los muchos); Rom 5,8; 2 Cor 5,21; Gál 3,13; Ef 5,2; Tit 
2,14; 1 Jn 3,16 (por nosotros); Heb 2,9 (por cada uno); Rom 5,6 (por los impíos); 
: O (por los injustos); 1 Cor 15,3; Gál 1,4; Heb 10,12 (por los pecados); 

n 6,51. 

82 En el cristianismo, más que de «bistoria de un alma» (que nos queda desconoci- 
da a los demás y sólo para Dios es manifiesta), hablamos de «bistoria de una misión»: 
lo que Dios por cada uno de sus elegidos quiere manifestar de su misterio personal 
y de sus designios salvíficos o lo que propone a toda la Iglesia, como deber y tes” 
Ponsabilidad para una fase concreta de la historia. C£. H. Ú. von BALTHASAR, T2r252 
de Lisieux. Historia de una misión (Barcelona 1989). 
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del orden objetivo dogmático vale también en el orden moral: hay principios 
morales comunes a todos y bay imperativos morales propios para cada uno. 
Con los principios comunes de la moral todavía no tenemos 
esclarecido qué debo yo hacer en la vida, qué espera Dios de 
mí, para qué me ha cualificado y qué lugar específico debo ocu- 
par en su mundo y en su Iglesia. Es necesario un ejercicio de 
discernimiento, de adivinación, de elección y de decisión. La 
pregunta agustiniana recibe desde aquí todo su peso: ¿Quién 
eres tú para mí, Dios mío? ¿Quién soy yo para ti, Dios mío? $, 
E igualmente la pregunta inicial de toda existencia cristiana: 
¿Qué esperas de mí, Señor? «Aquí estoy. Habla, Señor, que tu 
siervo escucha. Envíame» (1 Sam 3,1-10; Is 6,1-8). Estos inte- 
rrogantes no son resolubles desde ninguna exposición general 
de la revelación común. Ésta tiene un camino propio hasta que 
llega al destinatario y suscita una respuesta propia en la vida de 
cada creyente. Cada creyente debe tener el coraje de saberse ele- 
gido y agraciado, enviado por Dios y responsable ante Dios. La 
genialidad de San Ignacio consistió en crear un «método» para 
resolver esta primordial cuestión cristiana: discernir la vocación 
de cada uno. Para eso son justamente los Ejercicios Espirituales. 

¿Cómo es el camino personal de cada hombre hasta la fe, su 
Itinerarium in Christum? ¿Cómo es el caminar por ella? ¿Cómo 
llega a darse a sí mismo razón fundada de su adhesión y a fun- 
damentarla ante los demás? Para responder a estas preguntas 
habría que exponer diferenciadamente los aspectos objetivos y 
los subjetivos de este itinerario, lo que lo constituye el inicio y lo 
que es fruto del tiempo, lo que afecta a cada uno de los niveles 
de la personalidad y a los dinamismos de cada una de sus 
potencias, las implicaciones intelectuales y las morales, la praxis 
eclesial y la praxis histórica que lleva consigo. 

La fe es siempre un acto segundo en doble sentido. Primero 
lo es respecto de Dios que llama e invita, atrae y connaturaliza 
por dentro, adaptándonos por la acción de su Espíritu interior 
para que podamos percibir los signos de su revelación exterior. 


83 «¿Qué es lo que eres para mí? Apiádate de mí para que te lo pueda decir. ¿Y 
qué soy yo para ti para que me mandes que te ame? [...] Dime por tus misericor- 
dias, Señor y Dios mío, qué eres para mí» (Cosf. 1, 5,5. Cf. Hch 9,5. Cf. O, GONZÁ- 
LEZ DE CARDEDAL, Dios, 19-62). 
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Frente a todo pelagianismo, la Iglesia a partir del concilio de 
Orange ha afirmado la influencia divina preveniente, que presi- 
de a la preparación intelectual y moral para la fe 3%. La fe es ade- 
más acto segundo respecto de la revelación exterior de Dios 
por los profetas, Jesucristo y los apóstoles, la respuesta a la lla- 
mada divina que, alertándonos por signos exteriores e inclinán- 
donos por gracia interior, nos hace primero posible (credibili- 
dad) y luego moralmente necesario (credentidad) creer. Ésos 
son, por tanto, los dos elementos previos a la fe del hombre: la 
inspiración interior del Espíritu Santo y la acción histórica de 
Cristo, trasmitidas e interpretadas por la Iglesia. 


Esta precedencia positiva es la que se ha afirmado siempre 
al declarar con San Pablo que la fe llega por el oído, por el 
anuncio, por el envío, por el testimonio (Rom 10,17). Hay una 
historicidad, alteridad y positividad irreductibles en el cristianis- 
mo, que hacen imposible reducir la fe y la vida cristiana resul- 
tante a un principio teórico con evidencia interna suficiente, a 
un proyecto moral, a un programa social, a una utopía escatoló- 
gica, que reclamasen evidencia por sí mismos y al margen de su 
origen (esto es lo que pretende el positivismo). El anuncio del 
apóstol proclama unos hechos mediante, los cuales Dios ofrece 
algo (su Reino, su Hijo, el don del Espíritu, la vida nueva, el per- 
dón de los pecados) e invita a algo (conversión, fe, integración 
en la comunidad mesiánica del Reino que es la Iglesia del Cruci- 
ficado Resucitado). El apóstol no invita a una inmersión en el 
propio interior, para verificar desde él lo que se le propone des- 
de fuera. No es un descubrimiento de realidad propia, sino una 
notificación de realidad nueva y gratuita, ofrecida por Dios. Lo 
que el evangelio propone es un advenimiento divino en nove- 
dad, no una conquista antropológica. El evangelio es un engendra- 
miento de nueva realidad divina, no descubrimiento de preexistente reali- 
dad humana *, 


84 Cf. DS 375. El fundamento bíblico: Mt 16,17 (el reconocimiento de Cristo 
como Mesías no es fruto de la inteligencia humana, sino revelación del Padre); Jn 
646 («Nadie puede venir a mí si el Padre que me ha enviado no le atrajere»); 1 Cor 
12,3 («Nadie puede decir “Jesús es Señor” sino en el Espíritu Santo»). 

$ Desde aquí se explica la distancia que en la Iglesia ha habido desde el 
comienzo ante la gnosis (fórmula de la Patrística) y ante la mística (fórmula usual 2 
partir del Pseudo-Dionisio Areopagita). Esta distancia se agudizó en el protestan- 
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Aquí comienza el proceso de comparación, contraste y con- 
jugación entre propuestas exteriores e impulsos interiores. Des- 
de fuera se proponen hechos, se ofrecen signos, se dan testimonios; 
desde dentro, en cambio, se percibe la atracción del Espíritu 
Santo, a la vez que se sufren carencias, se sienten necesidades, 
se incuban esperanzas, se vive de un desasosiego infinito que 
tiende a una meta de la que, más que un saber positivo, se tiene 
un saber negativo, por el cual excluimos respuestas y solucio- 
nes. El hombre es hombre por estar abierto, ordenado y necesi- 
tado de la Verdad, del Bien y de la Belleza. Él no es sólo un 
sujeto pensante, enfrentado a la realidad y con voluntad de 
dominarla (verdad); es un sujeto volente que está ordenado des- 
de su estructura constitutiva a un fin (bien); es un sujeto históri- 
co que, al vivir de una forma, se va constituyendo a sí mismo en 
bueno o malo. Estos tres órdenes (inteligencia ordenada a la 
verdad; voluntad ordenada a un fin; forma de vida conforme a 
la justicia) constituyen nuestra existencia. En el atenimiento y 
servicio a ellos, tanto a la inspiración del Espíritu Santo como a 
los impulsos del propio espíritu, consiste nuestra salvación O 
logro personal $, 

Cristo es presentado en la predicación apostólica como un 
hecho situado en tiempo y lugar; como un testigo de la volun- 
tad de Dios; como un sujeto de libertad y de acción que ha 
puesto su vida por los hombres. De ella han resultado una pro- 
puesta de verdad (evangelio) y una forma de vida, que invita a 
correr la aventura que él corrió (bienaventuranzas). Él se pre- 
senta propositivamente y se acredita a sí mismo como esa for- 
ma de vida invitando a asumir su destino. Eso es razonable 
pero no es demostrable, porque es una propuesta para el ejerci- 


tismo y ha tenido su expresión límite en la teología dialéctica, en el rechazo de la 
reducción experiencial de la fe cristiana, tal como aparece en Schleiermacher. Se 
vio en ella una amenaza a la anterioridad, positividad y origen divino de la revela- 
ción (salus extra nos). Los dos exponentes máximos de este rechazo son E. BRUN- 
NER, Die Mystik und das Wort..., 0.c.; E. HE1nER, Das Gebe?..., O.C., CON SU EXtremosa 
contraposición entre la oración en la mística (p.284-346) y la oración en la espiri- 
tualidad profética (p.347-409). 

86 «Consistit enim humana salus in veritatis cognitione, ne per diversos errores 
intellectus obscuretur humanus; in debiti finis intentione, ne indebitos fines sec- 
tando a vera felicitate deficiat; in iustitiae observatione, ne per vitia diversa sordes- 
cab» (SanTO Tomás, Compendinn theologiae 1, 1). 
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cio de la libertad que se adentra en el orden de lo posible 
reclama decisión para ese futuro personal; sólo entonces lle sd 
ser real. La revelación de Dios en Cristo puede ser mostrada como cd 
y razonable, pero nunca como absolutamente necesaria para la mera Pervi- 
vencía 0 para la estricta racionalidad de quien se atiene sólo y se retiene en 
el mundo de lo verificable como lo único que el hombre puede poseer. La 
propuesta de Jesús es una oferta, una invitación, un desafío, Él 
no arguye con nadie ni contra nadie: expone y se expone, ofrece 
y se ofrece, invita a seguir y promete. 
Responsabilizar la fe exige ahora confrontar esa propuesta 
externa de Cristo con las aspiraciones profundas del corazón 
humano a la Verdad, al Bien y a la Belleza. ¿Hay corresponden- 
cla entre aquella propuesta y estas necesidades? Como todo lo 
que afecta de manera radical y total al hombre, estas tres pala- 
bras no son definibles, pero todos sabemos lo que significan y 
algunos hombres con su vivir las han encarnado. Cristo ha sido 
uno de ellos, La Verdad es lo que se manifiesta en su vida como 
revelación del Padre para suscitar la libertad y santificación de 
los hombres. La Bondad es lo que el Padre es para todos: buenos 
y malos, lo que Cristo ofrece en el anuncio del Reino y que acre- 
ditó hasta el final en la muerte por todos. La Belleza es su propia 
forma de existencia, con aquella transparente cotidianidad 
abierta a todos, con una majestad hecha de sencillez, con la 
inserción en la naturaleza a la vez que en la sociedad, con la 
referencia a Dios explicitada en oración, fidelidad y obediencia, 
con aquel estar en medio de todos como quien sirve, con su 
muerte, donde la degradación violenta que le es infligida desde 
fuera acrecienta la expresión de su inocencia consciente, de su 
rendición en el perdón y de su entrega en la súplica por todos. 
La deformación del Justo en la cruz saca afuera la forma supre- 
ma de su justicia; el dolor infligido con violencia le arranca la 
intercesión por los injustos, hasta el punto de que en él todos 
nos reconocemos pecadores y en su justicia todos nos encon- 
tramos justificados (Is 52,13-53). La cruz, no trivializada ni 
sacralizada como mero dolor, ni universalizada como simple 
símbolo del sufrimiento universal, sino aceptada como ctuz 
personal de Cristo, se ha convertido en el signo supremo de la 
revelación de Dios, a la vez que en la palanca máxima para la 
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conversión y la fe $, Cristo se ha convertido en fuente, funda- 
mento y objeto de fe porque sumando grandeza y sencillez, 
inserción humana y referencia divina, fidelidad a su personal 
destino y realísima solidaridad con los hombres, ha aparecido 
como la expresión accesible y la encarnación humilde de esos 
tres órdenes de realidad: Verdad, Bondad y Belleza. Al final él 
será confesado como la Verdad, la Bondad y la Belleza, conju- 
gadas y personalizadas. 

El interés por Cristo surge así desde fuera, desde los signos 
exteriores; pero ellos tienen que ser discernidos, interpretados y 
correspondidos desde dentro. La fe surge de la conjugación 
entre el «extra nos» y el «intra nos». En ella está implicada toda 
la persona: la inteligencia, la voluntad, la libertad, el corazón. 
Están implicados el orden intelectivo y volitivo, el de los hechos 
inmediatos y el de los fines últimos, el de las metas y el de los 
medios, la voluntad de verdad y la decisión para el bien. Un acto 
de fe es una síntesis en la que se suman coherentemente málizples dimensio- 
nes de la realidad y ejercitaciones de la persona. Quien no ama la ver- 
dad, quien no busca el bien, quien no trasciende el presente 
para abrirse a un futuro absoluto, quien no va más allá de sí 
mismo para integrar una alteridad que le funda y una intersubje- 
tividad que le constituye en responsable de su prójimo: ése no 
podrá creer en Cristo. Siguiendo a Santo Tomás, la tradición 
clásica distinguió los doce momentos de la inteligencia y de la 
voluntad que integran un acto moral, Éste incluye el fin (ordo 
intentionis), los medios (ordo electionis) y la realización (ordo executio- 
mis)88. La fe es, por consiguiente, una posibilidad-problema- 
tarea no sólo del orden intelectual, sino sobre todo del orden 


87 Por eso la cruz es a la vez el supremo escándalo y la suprema fascinación, el 
supremo horror y la máxima belleza. San Pablo habla de la locura (alogía, mmória) de 
la cruz, a la vez que la considera sabiduría y poder (sophía, dynamis) de Dios. «La 
locura de Dios es más sabia que los hombres y la flaqueza de Dios más poderosa 
que los hombres» (1 Cor 1,25). De ahí la alternativa: para unos, el que Jesús murie- 
ra crucificado es la suprema desacreditación (social, cultural, religiosa), mientras 
que para los creyentes es la suprema manifestación del amor y poder de Dios. 
Poder del que siendo omnipotente se compadece, comparte y supera la situación 
del débil. Por eso Lutero podrá decir: «Crux probat omnia». 

88 STh 1-1 q,8-21. Cf. A. Garou, La crédibititó et l'Apologétique, O.C., 7 (Movi- 
mientos de inteligencia y voluntad que integran un acto moral completo); 50-51 
(Cuadro de la génesis del acto de fe). 


724 Fundamentos de Cristología 


moral. Una inteligencia no convertida es siempre un arma funcional, y 
nunca llegará a ser potencia moral personalizadora. Las cuestiones 
esenciales son éstas: ¿Qué persona queremos llegar a ser? ¿Qué 
vida queremos vivir? ¿Qué mundo queremos construir? ¿Cómo 
nos implantamos en la realidad: como creadores y dueños 
como ajenos a ella sin responsabilidad alguna para con nues- 
tros prójimos, o como agraciados, que se disponen a ser res- 
ponsables y agradecidos? ¿A qué fin último ordenamos nues- 
tros actos? 

Tenemos ya los dos elementos de la tradición clásica en el 
tratado de la fe. Primero, /a razonabilidad del acto de creer, una 
vez que hemos mostrado que hay suficientes razones que hacen 
legítimo asentir a la propuesta de Cristo, que no es otra que su 
persona. Segundo, la libertad, porque todos esos elementos 
necesitan el impulso creador de la decisión, que se tiene que 
ejercer como predilección, como ejecución, como perseveran- 
cia. En el acto de fe unimos una afirmación del origen (pasado 
ontológico: nos reconocemos creaturas), una anticipación del 

: futuro (acogemos el porvenir escatológico prometido por 
Dios), una decisión o determinación creadora del presente 
(vivir el instante como fruto de lo que me previene y de lo que 
yo decido ser en misión, en coraneidad, en respuesta a lo que 
Dios me ha revelado en Cristo). Memoria, amor y esperanza 
forman así la trama de la adhesión a Cristo, una vez que hemos 
comprobado que en él converge una propuesta absoluta de 
Verdad, Bondad, Belleza, entregada como amor y perdón, 


como gracia que cualifica para una misión. En la revelación de 


Dios en Cristo el hombre percibe el sentido de su existencia; y 
en el cristianismo se reconoce la expresión histórica de la apet- 
tura del hombre al Absoluto y de la entrega del Absoluto al 
hombre. 


_ «La revelación de Dios no tendría ningún sentido para nuestra 
existencia si ella no fuese también la revelación del sentido de 
nuestra existencia. Para manifestar el deber de creer, es necesari0 
por tanto mostrar que la fe cristiana condiciona la consumación 
del destino humano» $, 


82 H. BOUILLARD, Logique de la foi, 0.c., 26. 


C.10. La lógica de la fe en Cristo: síntesis conclusiva 725 


«[San Pablo] presenta [a judíos y paganos] la adhesión a Cristo 
como el medio de realizar un reconocimiento auténtico de Dios. 
Éste es el proceso que más arriba he caracterizado diciendo que es 
necesario ver en el cristianismo la determinación histórica de la 
relación del hombre al Absoluto» %, 


La fe es personal y personalizadora. Personal, porque asume 
al hombre en su existencia propia, y personalizadora, porque le 
envía, cualifica y responsabiliza de una misión. Aquí comienza 
la historia irreductible de cada hombre ante Dios en respuesta a 
Cristo, en memoria de su palabra, en obediencia a su propuesta 
de vida y en conformidad a su destino. El itinerario con él hacia 
el Padre no es una salida a otra tierra extraña, sino un adentra- 
miento en su ser de Hijo eterno y en su condición de hermano 
resultante de la encarnación. La fe da comienzo a una vida nue- 
wa en cada hombre. La realidad es constitutivamente relación, 
ordenación al hombre; y éste existe en ella pero acogida, intet- 
pretada y respondida desde dentro de sí mismo. La luz con que 
la ve, el sentido con que la siente y el horizonte dentro del cual 
la sitúa, le hacen habitar en un mundo o en otro mundo. Witt- 
genstein decía que el mundo que habita un hombre feliz y el 
que habita un hombre desgraciado no tenían mucho que ver 
entre sí, de manera análoga, nosotros podríamos decir que el 
creyente y el increyente, en cuanto tales, habitan en mundos dis- 
tintos. Mundo dice sentido antes que materia, intencionalidad 
antes que cantidad, futuro antes que presente, decisión antes 
que comprobación. La fe sitúa al viejo mundo en la novedad 
que le es propia como creación de Dios, redención de Cristo y 
santificación por el Santo Espíritu. Si hasta aquí hemos mostra- 
do que la fe es una posibilidad razonable, que nuestro espíritu y 
destino encuentran respondidos en Cristo nuestros anhelos y 
esperanzas, ahora habría que mostrar que /a efectuación concreta de 
la fe es la condición para descubrir su pleno sentido y legitimidad. La certe- 
za es previa en un sentido, pero es plena y definitiva sólo cuando fe y vida 
convergen y se interaccionan”. 


20 Tbíd., 31. 

91 «La demostración de cómo la vida cristiana en el seno de la Iglesia de Cristo 
es la determinación histórica de la relación del hombre al Absoluto habría estable- 
cido que es necesario al hombre adherirse al cristianismo al reconocer en él la 
revelación de Dios. Pero esto no dispensa de realizar libremente el acto de fe. Ya lo 
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Para el creyente la fe está así al final de un camino, por el 
que le han llevado de la mano los hechos exteriores y las expe- 
riencias interiores, pero sobre todo en el que se siente iniciado y 
sostenido, iluminado y acompañado por Dios mismo. Quien ha 
llegado a conocer a Dios en Cristo y a Cristo en su referencia 
constitutiva a Dios, se reconoce visitado, sabe que la fe es gra- 
cia, que sólo Dios conoce a Dios y que nosotros sólo le llega- 
mos a reconocer si él se nos hace manifiesto. Cuando la teolo- 
gía clásica ha utilizado el término «sobrenatural» para cualificar 
el acto de fe, no estaba diciendo otra cosa que lo que es eviden- 
te desde el comienzo del AT, donde la fe en un Dios tan oculto 
como manifiesto centra la fe de Israel: «Para la teología del AT 
que el hombre pueda conocer a Dios por sus propias fuerzas es 
algo impensable. Dios no puede ser conocido nada más que 
cuando él se da a conocer, nada más, por tanto, que cuando él 
se quiere revelan» ?. Una cosa es que el hombre pueda descu- 
brir la huella, acción y voz de Dios en el mundo, y desde ellas 
columbrar a Dios en la lejanía como causa, y otra cosa es cono- 
cer a Dios como Dios, en su ser propio y en su vida divina. A 
esto nos referimos cuando afirmamos que la fe es razonable, libre 

J sobrenatural; fruto de nuestra inteligencia, de nuestra libertad y 
de la gracia de Dios mediada en la historia tanto por la acción 
interior del Espíritu Santo como de las acciones reveladoras y 
de las instituciones salvíficas. 


La fe es de persona a persona, de Cristo manifestándose a cada hom- 
bre, y de cada hombre respondiendo a Cristo, que desde su historia nos 
abre la trascendencia (Padre) a la vez que nos remite al fondo de 
nuestra conciencia animada por su palabra y memoria (Espíritu 
Santo). Puesto así cada hombre en el camino de la verdad y de 
la fe, las implicaciones, exigencias y experiencias del camino 
serán muchas veces iguales a las de los demás viandantes, pero 
otras serán tan propias que al interesado le resultarán inefables 
e intransferibles. Dios ha abierto un camino a cada hombre 
hacia él; hay algunos textos de la Escritura pensados por Dios 
para cada uno de nosotros; hay actitudes y movimientos de la 


hemos dicho: ninguna razón dispensa de creer. La certeza de la ión divina só, 
co” a : revelación d. lo la pode- 
ss pOr en la experiencia de la fe» (ibíd., 30, Laa es Ale po 
H. Haaó (dir), Bibellexikon (Zúrich-Colonia 1968) 1242. 
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conciencia de Cristo que serán sentidos en especial connaturali- 
dad por cada hombre, y a revivirlos entregará su vida, sintiendo 
y actualizando con mayor empeño uno u otro de sus misterios. 
En el camino encontrará signos, testimonios y razones que le 
sostendrán. Dios le dará siempre fuerzas e incluso gracias espe- 
ciales (carismas) para que pueda realizar esa misión divinamente 
encargada. Cada hombre reflejará de manera diferenciada el misterio y 
gracia de Dios. Cada cristiano es una «microeclesia». La gracia y cada 
santo por su lado, el pecado y el pecador por otto, son diferen- 
tes en cada hombre o mujer. Si no hay dos santos iguales, tam- 
poco hay dos pecadores iguales. 

La fe de cada hombre con su camino propio y una historia propia 
está siempre abierta y pendiente, porque lo que resta de cami- 
nar y la meta no pueden ser anticipados. El camino de la fe es 
esencialmente camino de la memoria y camino de la esperanza. 
El creyente las vivirá en el ámbito de la Iglesia, porque la audi- 
ción, el testimonio, la interpretación y la celebración apostólicas 
de la fe son las condiciones esenciales para que esa fe particular 
sea, en verdad, la de un sujeto único, pero siempre miembro; la 
de un discípulo de Cristo, pero siempre hermano; la de un pere- 
grino del Absoluto, pero formando parte de una caravana que 
tiene un pionero, una carta de marcha y un saber de la tierra 
prometida, ya que ella es el sujeto fundante por el evangelio y 
los sacramentos. Hay fe propia en Iglesia, pero no hay fe propia sin 
Iglesia. Hay fe de Iglesia en propia persona, de la que cada uno 
viene y a la que cada uno va. La personalización, la cristificación 
y la catolización de la fe son igualmente esenciales, 


«Dado que el acceso a la verdad es una historia personal y úni- 
ca, hay y habrá siempre signos, derivados y ordenados únicamente 
a la historia personal, unas veces puramente exteriores, Otras exte- 
riores pero racionalmente muy débiles, algunas veces verdadera- 
mente “escandalosos” para quien mira desde fuera. Pero poco 
importa desde el punto de vista teológico, porque es siempre a 
Dios a quien el alma cree en este caso» *, 


93 ], MOUROUX, Je crois en Toz..., O.C., 34. Los signos de Dios son destinados y 
proporcionados a cada hombre. Por ello cada uno descubre la razonabilidad que 
en su situación y de acuerdo a su capacidad necesita: intelectuales o sencillos, cre- 
yentes de toda la vida o conversos recién llegados a la fe. Mediante todos esos sig- 
nos es Dios mismo quien invita; y él no necesita de argumentos para ser creíble. El 
es el único y definitivamente creíble y acreedor. «Estos signos o más bien este sig- 
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, Lo mismo que en la revelación de Dios hemos distinguido 
múltiples aspectos y se la ha definido equivalentemente como 
conjunto de verdades recibidas de Dios (comprensión proposi- 
cional: A. Gardeil, R. Garrigou-Lagrange, C. Pesch, H. Dieck- 
mann, E Marín-Sola); como historia en la que Dios se revela 
indirectamente a través de sus actos (O. Cullmann, W. Temple 
Y. Pannenberg); como experiencia religiosa de justificación o 
de unión con lo Divino y Eterno (A. Sabatier, W. Herrmann, 
G. Tyrrell); como acto salvífico (Heilsoffenbarmmg) de Dios en 
Cristo inmediatizado por él en el kerigma a cada hombre 
(5. Barth, R. Bultmann); como apertura de una nueva concien- 
cia de sí mismo y acceso al fondo de las cosas (P. Tillich); como 
automanifestación y autoentrega de Dios al mundo (M. Káhler 
K. Rahner) %; de manera correspondiente en la fe se irán acen- 
tuando las dimensiones de asentimiento intelectual; de memoria 
de la historia salvífica con adhesión a sus signos y palabras; de 
confianza en esa manifestación divina a nuestro interior; de 
aceptación de la decisión y juicio salvíficos realizados por Dios 
en la cruz de Cristo; de respuesta al incondicional que desde el 
fondo del ser se me entrega afectándome absolutamente; como 
consentimiento al don que Dios me hace de sí mismo en su 
Hijo. En la primera mitad del siglo Xx prevaleció la compren- 
sión intelectual de la fe (su contenido de verdad expresada en 
proposiciones a las que el entendimiento asiente); luego se 
acentuó la relación de encuentro y diálogo que ella lleva consi- 
go (M. Scheler, R. Guardini, E. Brunner, A. Brunner J. Mou- 
roux) %, refiriéndola a la historia concreta de Cristo; finalmente 


se ha subrayado el carácter personal y biográfico de la fe en * 


cada creyente a la vez que la originaria y constitutiva dimen- 
sión eclesial. Así han ido estando en primer plano uno u otro de 
los aspectos siguientes: fe y razón, fe y comprensión, fe y pra- 


no único, hecho de todos los elementos convergentes de una vida, se termina en la 
manifestación de una presencia: la de mí Dios en la estructura de mi existencia» 
(ibíd., 345). Cf. Io,, A travers de monde de la foi, o.c. 

a C£. J. Y. LacosrE, «Révélation», a.c., 1004-1005, 

: C£. M. SCHBLER, Vom Emigen im Menschen, o.c., 1; R. GUARDIN1, Glanbenserkennt- 
nis (Wiirzburg 1940); Lo., Religión y revelación, o.c.; ÍD., Sobre la vida de fe o.€.; A. BRUN- 
NER, Glanbe und Erkenntnis..., 0.C.; J. MOUROUX, Lexpérience chrétienno.., o.c.: E. BRUN- 
NER, La verdad como encuentro, o.c., H. Fris, Die katholische Religionsphilosophie der 
Gegenwart, O.c. 


C.10. La lógica de la fe en Cristo: síntesis conclusiva 729 


xis, fe y experiencia, acentuando su relación con la vida, con la 
historia, con la realidad, con la percepción. La importancia del 
elemento personal, experiencial e histórico en la llegada a la fe 
y para la permanencia en ella, ha hecho decir a un autor que 
hombres como Pascal, Kierkegaard y Blondel «han hecho 
por la fe cristiana mucho más que legiones de profesores de 
teología» %, 

Una fundamentación de la fe debe abrirse a todos esos hori- 
zontes e integrarlos en el acto teologal, antropológicamente res- 
ponsabilizado, por el cual el hombre consiente a Dios, entre- 
gándose a él en Cristo, desde Cristo y como Cristo. Dios y 
Cristo no son alternativa, ya que lo específico de la revelación cristiana 
es mostrar a Dios como coexistente y coextensivo con la persona de Cristo y 
a Cristo como entera referencia, trascendimiento y pertenencia a Dios. La 
reflexión trinitaria (Trinidad inmanente) mostrará cómo Cristo 
hombre refleja en el mundo su eterna relación filial, en la que el 
Padre es y mediante la cual uno y otro están constituidos (Trini- 
dad económica). No es posible hacer una última fundamenta- 
ción, primero de la fe en Cristo y después de la cristología, sin 
remitir al tratado sobre la Trinidad ”. 


5. Razón 


La historia de la conciencia moderna es la historia de las 
relaciones entre fe y razón. ¿Cómo ha sido posible esa contra- 
posición cuando la fe ha nacido en el seno de la razón y la razón 
tiene como solar de arraigo la confianza primordial en el conte- 
nido lógico y fiel de la realidad sobre la que estamos asenta- 
dos? %, El hombre es espíritu; éste se explicita como inteligen- 


9 C£ J. P. Torrt1, «Nuevas corrientes de teología fundamental en el período 
posconciliar», en R. LaTOURE1¡LE - G, O'Cor.L1Ns (eds), Problemas y perspectivas de teo- 
logía fundamental, O.c., 21-40. 

97 «El dogma de la Trinidad no es un jeroglífico algebraico, sino que expresa 
la condición de inteligibilidad de lo que el NT nos dice de Cristo y permite, por 
otro lado, resolver el enigma que ofrecería la idea de un Dios solitario y sin vida» 
(H. BouILARD, Logique de la foi, o.c., 29). 

98 CE Juan Pato IL, Carta encíclica Fides es Ratio (Roma 1998). Cf. S. Pik 1 
Ninor, «La Encíclica “Fides et Ratio” y la Teología fundamental: hacia una pro- 
puesta»: Gr 80 (1999) 645-676. 


730 Fundamentos de Cristología 


cia y ésta se concreta como razón. Frente al mito (siendo 
necesario) y frente a la política (siendo necesaria), el hombre se 
ha defendido con la razón cuando el primero ha derivado en 
magia, ilusión o ingenuidad, y cuando la segunda se ha sosteni- 
do o ejercido sobre la violencia. Entonces la razón como órga- 
no de diferenciación, de análisis y de justificación se ha conver- 
tido en garantía de la dignidad, de la justicia y del valor de cada 
hombre frente a los poderes que le quieran anular o subyugar. 
En este sentido, la razón es sagrada y todo hombre debe estar 
dispuesto tanto a ejercitarla para consigo mismo como a dar 
cuenta de cada uno de sus actos. Así se realiza como imagen de 
Dios y llega a ser semejante a él ”, 

Una vez hecha esta defensa de la razón, es necesario esta- 
blecer matices diferenciando las formas de su ejercicio. Las tres 
culturas de las que provenimos: la griega, la judía y la cristiana 
han puesto en el frontispicio de su morada vital la obligación de 
dar razón de sus convicciones. En un diálogo entre Simias y 
Sócrates, éste le pregunta: «¿Puedes tomar partido en esto otro 
y decir cuál es tu opinión sobre ello? Un hombre en posesión 
de un conocimiento, ¿podría dar razón de lo que conoce o no 
(epistámenos doánai lógon)2» 1%, El autor del Libro de los Prover- 
bios aconseja: «Para que puedas dar a conocer la verdad y sepas 
responder palabras verdaderas a quien te pregunte (lágos alerhós- 
gnósis agatbé-lógos aletheías)» (Prov 22,21). El autor de la Carta de 
Pedro pone como norma para los cristianos: «Estad dispuestos 
a dar razón de vuestra esperanza a todo el que os la pida» (1 Pe 
3,15). San Agustín refiere cómo un neoplatónico había querido 


que el prólogo de San Juan sobre el Logos estuviera grabado - - 


con letras de oro en las paredes de las iglesias 101, 


_ 2 La tradición teológica tanto oriental como occidental ha explicitado la condi- 
ción de imagen, que es el hombre, respecto de Dios, que es su ejemplar, por su 
inteligencia, voluntad y libertad. Cf. San Juan Damascuno, Exposición de la fe 1, 12 
(Madrid 2003). Santo Tomás hace de esta idea el punto de partida de su teología 
moral, o estudio de los actos del hombre en cuanto es principio de sus obras y está 
ordenado a un fin. «Homo factus est ad imaginem Dei secundum quod per imagi- 
nem significatur intellectuale et liberum arbitrium habens et suorum operum 
potestatem» (STh 1-11, prol.). 

de PLatón, Fedón 76b. 
Cf. San Acustín, La Cisdad de Dios X, 29 (BAC XVI p.667s); Conf. VI, 
ed COURCELLE, Recherches sur les o. de Saint al ed 1950) 
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Tenemos que distinguir la razón en cuanto que busca una 
comprensión completa y la razón en cuanto método de acción; 


] una razón que busca inteligir la realidad y otra que busca encon- 


trar un comportamiento coherente con esa realidad que nos 
precede y nos funda; una razón abierta hacia arriba, tendida 
hacia la totalidad, y una razón atenida a lo que está a su alrede- 
dor particular e inmediato; una razón que nos antecede y funda 
y una razón que nosotros descubrimos y ejercitamos. En este 
mundo no es posible una posesión dominadora de la verdad; 
sólo es posible una aproximación asintótica. A. N. Whitehead 
ha descrito en estos términos esa doble ejercitación: 


«Hay una Razón que se impone por encima del mundo, y hay 
una Razón que se afirma como uno de los muchos factores dentro 
del mundo. Los griegos nos han legado dos figuras cuyas vidas, 
reales o míticas, se ajustan a estas dos nociones: Platón y Ulises. El 
uno comparte la Razón con los dioses, el otro la comparte con los 


zorros» 1%, 


El legado de la razón griega nos obliga a conjugar la expe- 
riencia y la razón, la conformidad con la percepción intuitiva y 
la formulación en proposiciones, la coherencia de los conteni- 
dos y la convergencia con el mundo que nos rodea, la confirma- 
ción de lo sabido y la apertura a lo nuevo. El mismo Whitehead 
subraya esa conexión indisoluble entre experiencia y razón. Ella 
es decisiva a la hora de encontrar la conexión entre hecho y sen- 
tido en el universo bíblico y en la fundamentación cristológica. 
Los hechos sin pensamiento son ciegos y el pensamiento sin 
anclaje en los hechos estará vacío. Un Jesús sin su condición de 
«Cristo» es un hecho insignificante y un Cristo sin identificación 
con la figura histórica de Jesús es un mito universal, pudiéndose 
entonces decir de cada hombre lo que decimos de él. 


«La base de toda autoridad es la supremacía del hecho sobre el 
pensamiento. Sin embargo, este contraste de hecho y pensamiento 
puede ser concebido de una manera falaz. Ya que el pensamiento es 
un factor del hecho de experiencia. O sea, que el hecho inmediato es lo que €s, 
en parte, por razón del pensamiento implicado en él. La cualidad de un 
acto de experiencia está ampliamente determinada por el factor de 
pensamiento que contiene. Pero el pensamiento involucrado en 


102 A, N. WHITEHEAD, La función de la razón, O.c., 33. 
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cualquiera de tales actos implica un examen analítico de la expe- 
riencia más allá de sí mismo. La supremacía del hecho sobre el 
pensamiento significa que incluso el máximo vuelo del pensamien- 
to especulativo ha de tener su medida de verdad» 1%, 


En el cristianismo este binomio se concreta en la conexión 
irrompible entre hecho y sentido, verdad y método, historia y 
dogma, individuo y comunidad, memoria fundadora y esperanza 
fundada. Frente al mundo griego y la ciencia moderna, el /ágos de 
la fe cristiana da «razón» dando relato de los hechos que aconte- 
cieron en su tiempo y todavía siguen siendo hontanar de sentido. 
El relato de la vocación de Abrahán con el sacrificio de Isaac y el 
relato de la pasión de Cristo, consumado en la experiencia de su 
resurrección, siguen suscitando libertad, decisión e historia. Ellos 
miran no sólo a un pasado fundador, a un mundo propio conoci- 
do, sino que, manteniéndose vivos como llamada y promesa, 
abren a un origen primordial (protología) y a un futuro absoluto 
(escatología). La razón que nace del análisis y de la demostración 
abre a una capa de la realidad; la razón que se funda en la memo- 
ria expresándose como relato, a la vez que se abre al futuro como 
fruto de la promesa, abre a otra capa de la realidad. La fe cristiana, 
Por consiguiente, comparte una forma de racionalidad común con el mundo 
griego del ser, el mundo moderno del sujeto y del mundo contemporáneo del 
lenguaje, pero tiene sus fuentes propias de las que bebe y de las que vive. Ella 
se conforma desde dentro hacia afuera y no a la inversa. Ella es 
una implantación fundamental en la realidad, a la luz de Dios 
revelado en la historia y prometido como porvenir absoluto del 
hombre, Desde ahí entra en comunicación con una razón que 


tiene por horizonte único el mundo, el hombre mortal y finito, la * : 


materia transformable. Sólo en la ruptura de cada uno de esos 
horizontes y en la intersección entre ambos se pueden redimir 
ambas formas de razón: la razón secular ensanchándose hasta el 
infinito y la razón cristiana ateniéndose con rigor a lo que cada 
hombre en su historia particular tiene a la mano de sus manos y 2 
la mano de su conciencia. 

La fe no es una cuestión de esa razón, que versa sobre 
hechos aislados y sobre medios, sino de la inteligencia, que pre- 
gunta por la totalidad y refiere la vida humana a los fines últi- 


e 


103 Tbíd., 100. 
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mos. La fe abre el sentido de la realidad, más allá de las cosas y 
situaciones, situándolas por relación a su origen, fundamento y 
fin. La fe propone al hombre una comprehensión y realización 
de sí mismo a la luz de Dios, como realidad sagrada, origen 
amoroso y fin plenificador, que se ha manifestado en la historia 
siendo amigo de los hombres, hasta el límite de hacerse solida- 
rio de su destino de muerte, para superarlo por una resurrec- 
ción para la vida. 

La fe no es una cuestión sólo racional o sólo intelectual, 
sino personal y moral, porque afecta al sentido mismo de la 
vida y a su futuro. Sin una decisión por la verdad y el bien no es 
posible creer. Creer implica una decisión sobre el sentido fun- 
damental de la realidad, que vivifica aquella raíz de la que bro- 
tan luego el tronco de la existencia diaria y las ramas de cada 
una de las acciones. Esta vida y acciones repercuten a su vez 
sobre la actitud fundamental, inclinándola en una dirección u 
otra. De ahí la importancia del vivir para creer. Desde siempre 
se ha visto al comportamiento moral en una conexión eficaz 
con la vida de fe. Un bien obrar conduce a un bien ver; un bien ver a un 
bien creer y un bien creer a un bien obrar. 

En ese marco de complejidad y diferencia, la fe en Cristo 
tiene que dar razón de sí misma. Si no lo hiciera, podríamos 
sospechar que creer es un acto que nace de una necesidad bio- 
lógica, de la influencia social, del miedo ante el futuro o de la 
visceral real gana. En ninguno de esos casos merecería el respe- 
to intelectual. Mostrar su dimensión de racionalidad y de inteli- 
gibilidad, de comunicabilidad y de significatividad, es esencial 
para la vida de la propia fe. Por eso ante la pregunta: ¿Por qué 
tengo que justificar y ante quién tengo que justificar mi fe?, la 
primera respuesta es: Ante mí mismo. Cuando la justificación se 
hace ante Dios se convierte en alabanza, doxología y acción de 
gracias. La mitad del pensamiento teológico ha surgido desde 
esta voluntad agradecida del hombre que, en un retorno com- 
pleto sobre sí mismo y sus presupuestos, acredita su veracidad y 
se presenta ante Dios haciéndole el obsequio de su inteligencia. 
Tal es el camino de la razón y del espíritu hacia la santidad. 

¿Quién puede pedirme desde fuera que dé cuenta y razón de mi fe? 
Todo hombre que se encuentre conmigo; todo el que busca la 
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verdad de su existencia y la existencia de Dios; todo el que ha 
oído hablar de Cristo y quiere comprobar cómo resulta la vida 
cuando uno le confiesa y se conforma con él. Puede pedírmela 
la propia sociedad, que debe fundar la convivencia no en un 
pluralismo salvaje de afirmaciones individuales arbitrarias, des- 
preocupados de legitimarse teóricamente, sino en una búsqueda 
de lo posible común, de lo universal humano, de lo generador 
de unos valores y esperanza comunes, aun cuando por su com- 
plejidad provengan de diversas fuentes, El anuncio particular de 
salvación que proponen los cristianos (Enxangélion) tiene que ser 
acreditado como una palabra de verdad universal (Lógos-Alé- 
theía). El autor de la carta a los Efesios une así las dos palabras 
más significativas, una del mundo cristiano y otra del mundo 
griego (Ef 1,13; cf. Col 1,5). 

La fundamentación de la fe en Cristo, y en continuidad con 
ella de la cristología, debe llevarse a cabo desde la confronta- 
ción con la historia en medio de la que surgió y con las demás 
culturas con las que se ha ido encontrando hasta hoy. La racio- 
nalidad, la búsqueda y encuentro de la verdad son una empresa 
histórica, comunitaria, cooperativa. Hemos llegado a un nivel 
de la razón del que no podemos descender, que es fruto de 
experiencias vividas, de pensamientos elaborados, de memorias 
cultivadas y de esperanzas sostenidas. En medio de todas ellas 
se ha mantenido y acreditado la fe en Cristo por la sinceridad de 
los textos que relatan su historia, tanto por la coherencia de la 
figura que describen como por la novedad de su doctrina y el 
desbordamiento sobre él; por la fecundidad creadora que ha 


mantenido hasta hoy; por su capacidad para asentar la vida: - 


humana con un infinito realismo sobre el nacer, vivir y morit, a 
la vez que para abrirla al horizonte de Dios y hacerle partícipe 
de su propia vida divina. El cristianismo se caracteriza tanto por 
el atrevimiento de su metafísica y de la contemplación antropo- 
lógica a las que se ha atrevido como por el realismo de la pobre- 
za, servicio a los humildes y misericordia con los enfermos que 
ininterrumpidamente ha cultivado hasta hoy. El cristianismo es 
religión de gracia y gratuidad; por ello ha suscitado tanta cultura y ha sido 
tan eficaz en tantos órdenes. 

La primera razón de la credibilidad de Jesús es Dios transpa- 
rente en su vida; el Dios que nos ha enseñado; que nos ha con- 
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cretado con su modo de ser ante él; que finalmente nos ha dado 
por su Espíritu como generador de esperanza absoluta y de vic- 
toria sobre la muerte. En Jesús, Dios aparece en una suma tal de 
santidad y realismo, de inmediatez y de trascendencia, de aproxi- 
mación salvadora a cada hombre y de sustracción a toda posible 
apropiación humana, que no sólo se hace creíble el mensaje («os 
que por él creéis en Dios» [1 Pe 1,21)), sino también el mensajero 
(«Señor mío y Dios mío [...] y creyendo tengáis vida en su nom- 
bre» [Jn 20,28-31]). La segunda razón de la credibilidad de Cristo 
es el hombre que él fue que nos ha enseñado a nosotros ser. Este 
hombre es nuevo en la medida en que se deriva y corresponde al 
Dios manifestado en él. Es un hombre cristoconforme y, por identifica- 
ción con él, teoconforme. Al final ese Dios y ese hombre aparecen 
conjugados y expresados inseparablemente en su propia persona. 
En ella se ha dado la reconciliación absoluta del Absoluto con la 
creatura, del Santo con el pecador. Esa reconciliación por filta- 
ción (Versóbnung) es la cima de la historia y, en sentido cualitativo, 
su consumación. Revelación de Dios en Cristo, redención del 
hombre y sentido de la historia son aspectos de un mismo hecho 
histórico: la persona de Jesucristo. Explicitar la diferencia y conexión 
de estas tres realidades es la tarea de la teología fundamental y, con ella, la 
verdadera fundamentación de la fe en Cristo. 

Esta fundamentación no es posible llevarla a cabo desde 
fuera, como quien busca argumentos para iniciar un proceso o 
construir un posible edificio. La fundamentación es el resultado 
del conocimiento de su totalidad, tal como ella se comprende a 
sí misma, tal como la han vivido los creyentes anteriores y la 
viven los creyentes actuales. Reclama tomar en serio todos y 
cada uno de los elementos que la constituyen, justamente en la 
medida en que son creídos, celebrados y practicados, tanto indi- 
vidual como comunitariamente. En este sentido, por ejemplo, 
pertenecería también a una teología fundamentadora todo el 
estudio de la soteriología, en el que se muestra qué sentido nue- 
vo ha ofrecido Cristo a la humanidad, qué redención del hom- 
bre y qué utopía de futuro ha introducido en el mundo '%. Esto 


104 Así lo ha hecho el último manual de teología fundamental: ] WerBIck, 
«Erlósung», en Den Glauben verantworten..., o.€., 427-627, ÍbD., «Glaube und Sinn», en 
ibíd., 631-653. 
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equivale a decir que no es posible una apologética anterior y 
exterior a una dogmática; que una teología fundamental recibe 
su fuerza de la teología sistemática; que la evidencia objetiva y 
subjetiva son inseparables. Desde este presupuesto se ha afir- 
mado que lo mismo que en otro sentido la verdad es garante y 
defensora de sí misma 1%, hay una «autoevidencia» de la fe en 
Cristo (K. Barth, H. Urs von Balthasar, K. Rahner), cuando el 
hombre deja al ser darse (M. Scheler), a Dios decirse y a Cristo 
manifestarse. Con esta palabra no se quiere postular una sus- 
tracción a los criterios humanos de verdad o de sentido, sino la 
colocación en su orden propio. 


«La relación con Jesucristo, en la que un hombre aprehende en 
Jesús al Salvador absoluto y lo convierte en mediador de su inme- 
diatez con Dios en sí mismo, si se realiza y ve adecuadamen- 
te, contiene en sí misma su propia legitimación ante la existencia y 
la conciencia de verdad del hombre, de manera que ella como 
absoluto concreto, que debe ser tal, para ser realmente ella misma, 


por definición no puede construirse y edifi E da 
o d0. y carse “desde fuera”» 


Rahner ha tratado con finura la relación entre fundamento y 
objeto de la fe, intentando mostrar que esa relación es interna al 
acto mismo de creer. Hay hechos externos que despiertan al 
hombre para que mire en una dirección; hay hechos en la vida 
de Cristo que como signos externos nos dan que pensar. Ahora 
bien, ellos desarrollan su dinamismo en el acto de creer, siendo 
nosotros portados y alumbrados por la gracia, que es la que nos 
abre los ojos para descubrir la credibilidad de ciertos aconteci- 
mientos históricos. 


] «Puede pensarse de todo punto que el fundamento de la fe 
sólo es accesible en la fe y, sin embargo, dentro de ella puede ejercer 
una auténtica función fundamentadora, sin ser meramente arbitra- 


l DES Todos los grandes teólogos del siglo xx han mantenido, a la vez que la dis- 
tinción entre ambas disciplinas, la necesidad de su compenetración (De Lubac, 
Rahner, Balthasar, Pannenberg). C£ H. pr Lubac, «Apologétique et Théologie», En 
Théologies d'occasion (París 1984) 97-111; H. BouiLLarD, Vérité de christianisme, O.C., 
150; B. SisBouÉ, Jésus-Christ dans la tradition de PEglise, 0.c., 222 («Intentaré, por tan- 
to, integrar el acceso a la cristología en la cristología misma, convencido de que la 
E sE la fe pertenece a la estructura de ésta»); ÍD., Pédagogie du Christ.... 0.€, 
E o ae fondamentale e Dogmatica», en R. FISICHELLA (ed.), 
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rio y sin constituir un mero objeto de fe puesto fuera de la esencia 
formal de la fe [...] Una aprehensión real y operante de la funda- 
mentación histórica de la fe está dada solamente en el acto gratuito 
de la fe libre misma y, por tanto, ejerce su función fundamentado- 
ra de la fe como un momento dentro de la misma, en el círculo 
de una relación de condicionamiento recíproco entre experiencia 
trascendental de la gracia y conocimiento histórico de los sucesos 
que fundamentan la fe» 1%, 


Este problema de la relación entre fundamento (Grund des 
Glambens) y contenido de la fe (Inhalt des Glambens) había sido 
debatido por la teología protestante desde finales del siglo XIX a 
partir de M. Káhler y W. Herrmann. Este último afirma que «el 
fundamento de la fe es el Jesús histórico, en la medida en que 
por el poder de su acción personal hace percibir el poder de 
Dios destinado a actuar en nosotros, mientras que el contenido 
de la fe es el Dios que en este Cristo se nos aparece. Por tanto, 
en la realidad, Cristo, cuya vida personal debemos tener ante los 
ojos, es fundamento y contenido de la fe. Pero el hombre que 
busca a Dios ve en Cristo el hecho admirable de su vida perso- 
nal actuando en la historia; el creyente, que ha encontrado en él 
a Dios, reconocerá en Cristo al Hijo eterno del Padre» '”, 

Un paisaje, una obra de arte y uma persona no son bellos 
como resultado de una demostración previa que los declara 
bellos, buenos, valiosos y a partir de ese momento se les conce- 
de derecho de existencia. Lo único que reclaman es darse y 
exponerse, como se dan la rosa y el rostro amado. Son, no 
valen; se dan del todo y no exigen nada; significan, no produ- 
cen. Crean sentido antes que eficacia. Reclamar legitimaciones 


106 Tbíd., 282. Cf. «Relación entre objeto de fe y fundamento de fe», en ibíd,, 
282-284; «Diferencia entre las afirmaciones que son objeto de la fe y las que fun- 
damentan la fe», en ibíd., 287-290. 

107 Y HERRMANN, Der Verkebr des Christen mit Gott, 0.c., 263, Este autor habla ya 
también de la «autorrevelación de Dios». El binomio «Grund-Inhalt des Glau- 
bens» se convertirá en clave para su teología ulterior (cf. su obra Der geschichtli- 
che Christus der Grund unseres Glaubens [18921), a raíz de la publicación del libro de 
M. Káhler (1892). Su influencia en Unamuno, Barth y Bultmann fue grande con su 
concentración de la esencia de la fe en la «confianza en una persona», en la que 
consiste la redención en la medida en que se realiza una liberación moral de nues- 
tra necesidad moral. En él encontramos un anticipo de lo que Barth y Rahner 
dirán sobre la identidad entre Trinidad inmanente y Trinidad económica, porque 
Dios es en su ser lo que es en el acto de su revelación. Cf. TH. MAHLMANN, en TRE 
XV, 165-172. «Wie Gott sich dem Glauben in Jesus Christus offenbart, so ist en». 
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racionales, demostrativas para estas realidades, es ponerse en 
camino falso y desnaturalizarlas. Se les ejerce violencia, forzán- 
dolas a legitimarse desde otro orden distinto de realidad. Lo 
único que podemos y debemos hacer es eliminar obstáculos 
para que ellas se muestren y nosotros podamos contemplarlas, 
para que lleguen hasta nosotros en toda su desnudez a la vez 
que en todo su esplendor. Así presentes se crean su propia cre- 
dibilidad, y suscitan más el gozo que la obligación, más la nece- 
sidad que el deber de adhesión, como forma suprema de liber- 
tad, que es la nacida de la admiración y del amor 1%, 


Lo sagrado, Dios y Jesucristo, en la medida en que Dios se 
manifiesta en él, pertenecen a ese orden de realidad que crea su 
propia legitimidad y se acreditan a sí mismas, porque rozan las 
fibras primordiales de nuestro ser, que en contacto con ellas se 
abren como la flor a la luz: 


«Lo Sagrado no se explica a sí mismo en la experiencia religio- 
sa, ni justifica su pretensión desde ningún otro plano, sino que es 
evidente por sí mismo. En cierto sentido eso lo hace toda obra 
auténtica. La verdad no demuestra su sentido, sino que se manifiesta y con 
eso se bace indiscutible [...] Aunque es Misterio, más aún, precisamente 
en su carácter de misterio, le reconoce rápidamente nuestra inte- 
rioridad. Incluso quien lo percibe adquiere la impresión, conside- 
rándolo profundamente, de que ese “centro” que percibe sólo se 
despierta en absoluto en el contacto, como aquello que está orde- 
nado a lo que le toca» 10, 


No hay por tanto una cristología fundamental previa ni 
separable de la cristología sistemática, ya que el contenido (el 


qué) y el motivo (el porqué) se implican 11%, El fundamento lo 


ofrece el contenido mismo, cuando es expuesto en toda su 
complejidad, tanto histórica como filosófica y religiosa. La Ver- 
dad, el Bien, la Belleza no necesitan abogados defensores; se 


108 _A esta mostración de conexión entre evidencia subjetiva y evidencia objetiva 
de la figura de la revelación, se ordena toda la estética teológica de Balthasar, espe- 
cialmente su primer volumen: Gloria, 1: La percepción de la figura, o.c. 

102 R, GUARDINLE, Religión y revelación, o.c., 109-110, 

a «Il est donc impossible, en condition postmoderne, de séparer le “quoi?” et 
le “pourquoi?”, les démarches de théologie dogmatique et de théologie fondamen- 
tale» (CH. THEOBALD, «Dieu en postmodernité: une maniére de désigner la sainteté 
come mystére du monde», en G. Emery - P. Gisex [eds], Le christianisme estil un 
monothéisme?, o.C., 331 nota 18). 
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acreditan por sí mismas 111, Únicamente hay que abrirles el 
camino hacia los hombres y sobre todo darles un cuerpo expre- 
sivo, poniéndose personalmente a su servicio. Por eso los san- 
tos han sido los mejores exponentes y defensores de la fe, por- 
que su entero cuerpo histórico hacía a Cristo perceptible y 
contemporáneo, superando la distancia que nos separa de su 
tiempo y de su lugar 12, 

No hay fundamentación de la fe en Cristo sin integración de 
todo lo que él ha suscitado en el cristianismo y más allá del él. 
No es pensable la fe en un Jesús lejano, aislado y contrapuesto a 
todo lo que de él ha nacido y sigue naciendo en la Iglesia. Todo 
debe ser diferenciado, pero nada puede ser separado. Aislar a 
Cristo del cristianismo equivale a convertir en un enigma tanto 
a Cristo como al cristianismo, a la Iglesia y a cada cristiano. 
Concluyo con una enumeración de fundamentos o criterios 
para expresar la razonabilidad, el nivel de verdad externamente 
perceptible de Cristo, inseparable del cristianismo. Se trata de 
una suma de hechos e ideas, de experiencias históricas y de 
posibilidades de existencia humana derivadas de él y abiertas a 
cada hombre. La formulación se inspira de lejos en los siete cri- 
terios establecidos por Newman para mostrar la continuidad 
entre el origen y la actualidad del cristianismo, diferenciando los 
desarrollos auténticos de las corrupciones *1, 


1.  Totalidad. Todos los elementos constituyentes de Cristo 
y del cristianismo forman una realidad orgánica. Nada es sepa- 


111 «O Magnam vim veritatis, quae contra hominum ingenia, calliditatem, sol- 
lertiam contraque fictas omnium insidias facile se per se ipsam defendat! Velut 
haec tota fabella veteris et plurimarum poetriae quam est sine argumento, quam 
nullum invenire exitum potestl» (CickRÓN, Pro Caelio LX1I, 17). «¿Qué puede 
haber más claro y cierto, como norma de verdad que la idea verdadera? Cierta- 
mente, la verdad es norma de sí misma y de lo falso al modo como la luz se reve- 
la a sí misma y revela las tinieblas (sicut lux se ¿psam et tenebras manifestal sic veritas nor- 
ma sui et falsi est)» (B. Spinoza, Etica Y, prop.33, esc. [Madrid 2001] 168); ID, 
Correspondencia. Carta 76 (Madrid 1988) 397 («Lo verdadero es índice de sí mismo y 
de lo falso»). 

112 «La santidad es del orden del testimonio, no de la demostración. Es un sig- 
no, no una prueba. Plantea una cuestión, no ofrece necesariamente una respuesta» 
(J. LADRIBRE, La articulación del sentido, O.C., 259). 

113 J. H. Newman, Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana, O.C. («Notas de 
un desarrollo auténtico: Conservación del tipo; continuidad de principios; poder 
de asimilación; continuidad lógica; anticipación de su futuro; acción conservadora 
sobre su pasado; vigor perenne»). 
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rable ni tiene sentido al margen del centro indivisible que es la 
persona de Cristo; pero de él recibe sentido cada elemento for- 
ma de vida y sujeto. Los más cercanos y expresivos de ese cen- 
tro, y los más lejanos y derivados, todos forman una unidad 
orgánica. 

2. Coherencia. La figura de Cristo no es un aerolito caído del 
cielo, sino que nace, es inteligible y se remite a un medio históri- 
co, cultural y religioso, desde el que se entiende a la vez que lo 
desborda. En su persona se dan continuidad y ruptura, originali- 
dad y consumación con toda la verdad propia de un sujeto de su 
tiempo y lugar. Desde esa particularidad insuperable Gudeidad) 
ha mostrado una universalidad incomparable con ninguna otra 
(humanidad). Es la universalidad de Dios, desplegada en un 
hombre. Su propia personalidad humana es de tal transparencia 
sencillez y a la vez profundidad que quien se encuentra con él 
toca la verdad de la vida, la verdad de sí mismo y la verdad de 
Dios '!. Esa suma de ingenuidad y profundidad, presente en el 
NT, es la que ha cautivado a generación tras generación y la que 
frente a las ficciones de críticos sucesivos sigue reteniendo la 
adhesión y la atención, porque es ella la que desencadena e ilumi- 
na las vivencias humanas más profundas *'5, 


3. Consistencia ú organicidad entre todos y cada uno de los 
elementos que forman el cristianismo, donde no se superponen 
como fragmentos materiales, sino como principios que reciben 
vida de los demás y a ellos aportan vida. No hay en él ni ideas 
geniales al margen de la totalidad de sentido ni vidas heroicas al 
margen de los principios de vida que sostienen a todos los cre- 
yentes. La historia, el dogma, la liturgia, la moral nacen todas de 
un principio real: el ser de Cristo, como revelación salvífica de 
e iluminar y reformar, santificar y orientar la acción del 


114 ¡ ¡ 
«Es necesario que, en cierta manera, cada generación descubra cómo hablar 


de Jesús, Pero que esto ocurra en verdad. P 
J) Í y - Porque yo creo que es posible discernir 
bis es él de verdad y dejar caer todo lo que no es recen él. Hay una 
a OS Jesús que se an e una manera de configuración interna de la pet- 
ad que no se puede definir pero que uno pued 
0. a Habiter les Ecritures..., sE 242. aa 
. H. RIESENFELD, «Bemerkun Í 
, : gen zur Frage des Selbstbewusstseins Jesu», 
en H. Risrow - K. MATTHIAE (dirs.), Der bistorische Jesus..., 0.c., 331-341. ? 
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4. Persistencia y continuidad en la historia. Cristo no ha sido 
olvidado nunca. Ha habido un perenne recuerdo psicológico 
por parte de los creyentes y, sobre todo, ha habido una memo- 
ria institucional en la Iglesia (eucaristía), que es el principio de 
continuación vital, de forma que un cristiano del siglo 1 y otro 
del siglo XX1, aun viniendo de culturas y geografías muy lejanas 
entre sí, celebrando una eucaristía se saben contemporáneos, 
comensales con Cristo, y por ello fraternos entre sí. No hay 
momento del día y de la noche en que no se esté celebrando 
una eucaristía en algún rincón del mundo, para memoria de 
Cristo y para vida de los hombres. 

5. Resistencia. Una de las características más profundas de 
Cristo es su fragilidad, su vulnerabilidad y su inocencia en el 
límite de la ingenuidad (cette naivité admirable, de que hablaba Pas- 
cal), tan admirablemente reflejada en el down de Rouault 11€, 
Ellas le han mantenido vulnerado y sin embargo indestructible 
por todos los poderes con los que se ha ido encontrando en la 
historia. Excluido por las ideologías y expulsado por las revolu- 
ciones totalitarias ha vuelto siempre, primero casi desconocido, 
para luego afirmarse sin ninguna pretensión y finalmente para 
estar presente con toda evidencia. La fragilidad, vulnerabilidad 
y debilidad de Cristo se refleja en la fe de los cristianos, que 
nunca podrá afirmarse apodícticamente en este mundo, ofte- 
ciéndose al amor del corazón más que a la mera razón. En su 
debilidad se refleja la fortaleza de Dios, del omnipotente Dios 
crucificado. El cristiano sabe que su fe es gracia; la agradece a 
Dios cada día y la ofrece a los hombres, sorprendiéndose tanto 

de la propia fe como de la increencia de los otros. 

6. Fecundidad creadora. Em cada generación han existido 
hombres y mujeres que se han identificado con él. Fecundidad 
de testigos antes que de textos, de personas antes que de obras. 


116 «Jesucristo ha dicho las cosas grandes tan simplemente que parece que no 
las ha pensado, y tan netamente sin embargo, que se ve muy bien lo que él pensaba 
de ellas. Esta claridad unida a esta ingenuidad es admirable» (Pen, 797). «El genio es 
el único que posee el privilegio de expresarse con sencillez, naturalidad e ingenui- 
dad» (E NierzsCHE, Consideraciones intempestivas, o.C., 1, 18). «De acuerdo con lo 
dicho, la simplicidad ha sido siempre una marca característica no sólo de la verdad, 
sino también del genio» (A. SCHOPENHAUER, Sámiliche Werke. Parerga und Paralipome- 
na, 11 [Wiergaden 1966] 547-577, par.283). 
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Por eso no reclamamos una valoración arqueológica del cristia- 
nismo, inventariando todo lo que ha aportado en el orden cul- 
tural, moral, social. Su valor no reside sobre todo en las obras 
del pasado, sino en las personas vivas, en las generaciones inin- 
terrumpidas de creyentes en él y como él hasta hoy. ¿Cómo 
sería la humanidad sin Cristo? ¿Sería el hombre mejor hombte 
el mundo más humano sin la misericordia de Cristo ida 
por la voluntad de poder como principio de relación entre los 
mortales, tal como proclamaba Nietzsche? 


7. Complejidad de raíz. Visto desde fuera, el cristianismo ha 
recibido repetidas veces la designación acusativa de religión sin- 
cretística, diciendo que se trata de una conjunción de elementos 
heteróclitos, procedentes de múltiples culturas, religiones y filo- 
sofías inconciliables entre sí. Sin embargo, visto desde does 
es de una sencillez sobrecogedora. Dejada a su dinamismo ro- 
pio de los organismos vivientes, se va haciendo o va 
creciendo e integrando unos elementos externos y rechazando 
otros que le serían desnaturalizadores. Por eso ha sido capaz de 
mantenerse en unidad interna desde el origen hasta hoy, supe- 
rando por un lado modernismos y progresismos y por otro 
fundamentalismos e integrismos. 


8. Originalidad de su propuesta de existencia para el hom- 
bre con su centro en los tres grandes textos: Parábolas, Sermón 
de la montaña con las Bienaventuranzas, y el Padrenuestro 
Radicalidad ' para enfrentarse a los problemas últimos de la 


117 
«El hombre que somos es ante todo este pagano admirable, cargado de 


riquezas, de gloria, de esperanzas fundadas, prometido a la pura gloria de la vida 
Pre El cristiano nace en nosotros cuando en las profundidades de nuestro 
a O del De se opera de golpe este giro (retonrnement) que nos hace 
en este hombre, Jesucristo, a aquel que nos libera de nuestra propia 

grandeza y que nos revela el misterio de la pobreza; no la nuestra, que es dal edo 
insignificante, que no es verdadera pobreza, sino la suya, que dela obreza de 
eS podemos comenzar a reconocer en nosotros un abisino que está 
o Ed be a gloria, que está en el corazón de las sublimidades del 
lada: A vida misma, y podemos decir: “Jesús Hijo de Dios, Salva- 
, ten misericordia de mí”. Entonces se abre al mismo tiempo el momento de la 
confesión de los pecados y el momento de la esperanza; no ya la esperanza gran- 
sees da Pa sino esta esperanza toda ella rodeada de Burt que nos hack 
it A misericordia incomprensible y que se expresa en la súplica: 
a no E E simple actitud interior. Porque la pobreza espiritual, la confesión 
pecados, la espera de la misericordia no son verdaderas más que en un com- 


i 
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existencia humana. Nunca se ha dejado reducir a filosofía, a 
moral o a cultura. Y sin embargo, desde la fe en Cristo, como 
Hijo encarnado, ha proferido sus propias respuestas a las cues- 
tiones que deciden la existencia humana: Dios, el hombre, el 
prójimo, el ser, la culpa, el dolor, la verdad, la historia, el futuro, 
la muerte. 

9. Libertad. El cristianismo se ha presentado en la historia 
como palabra de Dios ofrecida a la libertad del hombre, como 
posibilidad de una vida nueva resultante de la respuesta a esa 
palabra, a la existencia de Cristo, a su evangelio y a la comuni- 
dad eclesial. No es necesario para vivir, sino para vivir desde 
Dios, frente al Futuro con esperanza, como prójimos redimi- 
dos. El cristianismo no es un producto de la naturaleza, sino de 
la gracia de Dios, nace de la libertad de Dios y apela a la libertad 


del hombre. 

10. Apertura escatológica. No es una solución para las difi- 
cultades de la vida ni una anestesia ante la oscuridad de las cues- 
tiones del futuro. Ilumina el porvenir, pero lo entrega a la deci- 
sión y responsabilidad del hombre. No dispone de él, como 
intentan la magia o la ciencia. Lo deja en el juego insospechable 
de libertades que realizan el hombre y Dios en encuentro, cifra- 
do en la promesa y fidelidad del uno, en la confianza y espera 
del otro. 

La fe en Cristo, como la vida misma, está siempre fundada, 
pero a la vez está siempre por fundar. Es la ley de toda vida y de 
toda libertad. En la medida en que están fundadas hay que 
reconocer ese fundamento y en la medida en que están por fun- 
dar hay que reponerlo siempre, para que la vida sea nuestra vida 
y la fe sea fe nuestra. El caminar es esencial a la fe. Las razones para 
creer no ahorran la ejercitación libre de la marcha en la noche, 
como el amor no ahorra el ejercicio concreto del amar, ni la 
libertad poseída dispensa del riesgo de acreditarla y conquistarla 
en la sorpresa que cada día trae consigo. Creer en Cristo es 1r 
creyendo como él, con él y en él; pasar de las mediaciones a 


portamiento cotidiano que es el de las Bienaventuranzas». J. LADRIBRE, «Pourquoi 
la foi?», en La science, le monde et la foi (Tourmai 1972) 209-221, cit. en 220. Estas 
quince páginas, en su brevedad admirable, dicen mejor lo que he querido exponer 


que todas las de este volumen. 
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la realidad mediada y de las fórmulas al contenido; adherirse a la 
comunidad de creyentes en él y existir como miembro de su 
cuerpo. En el evangelio de San Juan, «creer» se construye con la 
preposición de movimiento (sic): dirigirse hacia, desbordarse 
en, entregarse a, integrarse en (moteúerv eig Xpiotóv). Quien así 
ha creído, ése sabe. La acción de la fe genera intelección y con 
ella su propia fundamentación. «Fides quaerit, intellectus inve- 
nib». «Intellectus merces est fidei» 118, Esta frase no tendría sen- 
tido al comienzo de un libro; en cambio, al final tiene entero 
sentido y plena legitimidad. 


118 San Acusrín, De Trinitate XV, 2.2 (BAC Y, p.832). In lo. XXIX,6 (BAC XIIL 
p-714). En otro texto, que ya hemos citado, explicita el dinamismo de la fe. «Quid 
est ergo credere in eum> Credendo amare, credendo diligere, credendo in eum ire et 
eius membris incorporari. Ipsa est ergo fides quam Deus de nobis exigit: et non inve- 
nit quod exigat, nisi donaverit quod inveniab». Esta definición constituye la base de 
los tratados medievales de la fe, en los que encontramos finísimos análisis de los 
elementos dinámicos (intelectivos, apetitivos, desiderativos) de la fe. Cf. Pero 
LomBARDO, $en2. 1 dist.23; Santo Tomás, ln 1Y Sent. 1H 4.23 q.2 a.2 sol.2 ad 5; De 


Veritate, q.14; In Ep. ad Heb. cap.11 lect.1. C£. A. DUROUX, La psychologie de la foi chez 
5. Thomas d'Aquin, o.c. 
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